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Zum Geleit
Andrew James Johnston und Gyburg Uhlmann
Der an der Freien Universität Berlin angesiedelte Sonderforschungsbereich 980 
„Episteme in Bewegung. Wissenstransfer von der Alten Welt bis in die Frühe 
Neuzeit“, der im Juli 2012 seine Arbeit aufgenommen hat, untersucht anhand ex-
emplarischer Problemkomplexe aus europäischen und nicht-europäischen Kul-
turen Prozesse des Wissenswandels vor der Moderne. Dieses Programm zielt 
auf eine grundsätzliche Neuorientierung wissensgeschichtlicher Forschung 
im Bereich der Vormoderne ab. Sowohl in der modernen Forschung als auch 
in den historischen Selbstbeschreibungen der jeweiligen Kulturen wurde das 
Wissen der Vormoderne häufig als statisch und stabil, traditionsgebunden und 
auto ritätsabhängig beschrieben. Dabei waren die Stabilitätspostulate moderner 
Forscherinnen und Forscher nicht selten von der Dominanz wissensgeschicht-
licher Szenarien wie dem Bruch oder der Revolution geprägt sowie von Perio-
disierungskonzepten, die explizit oder implizit einem Narrativ des Fortschritts 
verpflichtet waren. Vormodernen Kulturen wurde daher oft nur eine einge-
schränkte Fähigkeit zum Wissenswandel und vor allem zur – nicht zuletzt histo-
rischen – Reflexion dieses Wandels zugeschrieben. Demgegenüber will dieser 
SFB zeigen, dass vormoderne Prozesse der Wissensbildung und -entwicklung 
von ständiger Bewegung und auch ständiger Reflexion geprägt sind, dass diese 
Bewegungen und Reflexionen aber eigenen Dynamiken unterworfen sind und 
in komplexeren Mustern verlaufen, als es eine traditionelle Wissensgeschichts-
schreibung wahrhaben will.
Um diese Prozesse des Wissenswandels fassen zu können, entwickelte der 
SFB 980 einen Begriff von ‚Episteme‘, der sich sowohl auf ‚Wissen‘ als auch ‚Wis-
sen schaft‘ bezieht und das Wissen als ‚Wissen von etwas‘ bestimmt, d. h. als mit 
einem Geltungsanspruch versehenes Wissen. Diese Geltungsansprüche werden 
aller dings nicht notwendigerweise auf dem Wege einer expliziten Reflexion er-
hoben, sondern sie konstituieren sich und werden auch reflektiert in Formen der 
Darstellung, durch bestimmte Institutionen, in besonderen Praktiken oder durch 
spezifische ästhetische oder performative Strategien. 
Zudem bedient sich der SFB 980 eines speziell konturierten Transfer-Begriffs, 
der im Kern eine Neukontextualisierung von Wissen meint. Transfer wird hier 
nicht als Transport-Kategorie verstanden, sondern vielmehr im Sinne komplex 
verflochtener Austauschprozesse, die selbst bei scheinbarem Stillstand iterativ 
in Bewegung bleiben. Gerade Handlungen, die darauf abzielen, einen erreichten 
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Wissensstand zu tradieren, zu kanonisieren, zu kodifizieren oder zu fixieren, tra-
gen zum ständigen Wissenswandel bei.
Gemeinsam mit dem Harrassowitz Verlag hat der SFB die Reihe „Episteme in 
Bewegung. Beiträge zu einer transdisziplinären Wissensgeschichte“ ins Leben 
gerufen, um die Ergebnisse der Zusammenarbeit zu präsentieren und zugäng-
lich zu machen. Die Bände, die hier erscheinen, werden das breite Spektrum der 
Disziplinen repräsentieren, die im SFB vertreten sind, von der Altorientalistik bis 
zur Mediävistik, von der Koreanistik bis zur Arabistik. Publiziert werden sowohl 
aus der interdisziplinären Zusammenarbeit hervorgegangene Bände als auch 
Monographien und fachspezifische Sammelbände, die die Ergebnisse einzelner 
Teilprojekte dokumentieren.
Allen ist gemeinsam, dass sie die Wissensgeschichte der Vormoderne als ein 
Forschungsgebiet betrachten, dessen Erkenntnisgewinne von grundsätzlichem 
systematischen Interesse auch für die wissensgeschichtliche Erforschung der 
Moderne sind.
VI Zum Geleit
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Vorwort 
Any period as remote as Late Antiquity we see through a thick haze of memory and 
interpretation. What meaning we decide to attach to the phrase „Late Antiquity“ 
will be governed not only by our own interests and prejudices but also by the ac­
count of the period we have received from more recent observers.1
Philip Rousseau
Spätantike ist ein hochgradig ambivalenter Begriff. Denn während die Epoche 
der Spätantike in den letzten zwei Jahrzehnten an westlichen Universitäten ins 
Zentrum des historischen Interesses gerückt ist, obwohl an ihrem Status als ei-
ner formativen Epoche für die spätere europäische Kultur kaum noch Zweifel 
bestehen, herrscht auf der anderen Seite des Mittelmeers, dem einst bedeutend-
sten Schauplatz spätantiker kultureller Produktion, gänzlich Stille. Der Begriff 
‚Spätantike‘ ist hier nicht leicht zu vermitteln. Er ist offenbar für Forscher ohne 
eine ‚Europa-Teleologie‘, ohne die im Begriff ‚Spätantike‘ nachhallende Vorstel-
lung von der antiken Grundlegung der europäischen Kultur, also vor allem für 
Forscher aus dem Bereich der jüdischen und der islamischen Geschichte, ein 
problematischer Begriff. Sie nehmen die Epoche eher aus der Perspektive ihrer 
eigenen Nationalkultur wahr; Historiker jüdischer Kultur sprechen etwa für die 
frühen Phasen der Spätantike von der ‚Zeit des Zweiten Tempels‘, für die späte-
ren von der ‚Zeit der Rabbinen‘; islamische Historiker wiederum blicken teleo-
logisch auf die Spätantike als vorislamische Zeit, die in konservativen Kreisen 
negativ als ‚Zeit der Unwissenheit‘ oder ‚Zeit der Barbarei‘ kodiert ist, in neuerer 
Forschung aber inzwischen zu einem ‚Paläo-Islam‘ neutralisiert worden ist. Ein 
und dieselbe Epoche zeigt sich so in ganz verschiedenen Gewändern. Diese Ver-
schieden-Wahrnehmung wäre als eine zu Kreativität einladende Herausforde-
rung willkommen, würde sie nicht den Blick für die substantiellen Gemeinsam-
keiten der drei Textkulturen verstellen und mit dieser Verunklärung eine alte 
und immer noch nachhaltige kulturelle Grenzziehung zwischen Okzident und 
Orient, insbesondere aber zwischen Europa und dem Islam, festschreiben. Diese 
Sicht zu hinterfragen war bereits das Ziel zweier in den Jahren 2008 (Symposium 
„Nachdenken über Epochengrenzen“2) und 2013 (Studientag „Rethinking Late 
Antiquity and Islam“) abgehaltener Workshops, dessen letzter mit seinen Beiträ-
gen hier dokumentiert wird.
1  Philip Rousseau (Hg.), unter Mitarbeit von Jutta Raithel, A Companion to Late Antiquity, Mal-
den / Oxford / Chichester 2009, S. 15.
2  Abgehalten als Studientage des Projekts „Corpus Coranicum“ an der Berlin-Brandenburgi-
schen Akademie der Wissenschaften.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
X Vorwort
Dem hier vorgelegten Band liegt die Einsicht zugrunde, dass die noch immer 
grassierende Vorstellung von der Alterität des Islams auf begrifflichen Ausgren-
zungen beruht, die tief eingewurzelt sind – nicht zuletzt weil sie sich in der bis 
heute gültigen Festsetzung unserer Universitätsdisziplinen niedergeschlagen ha-
ben. Mit den hier zusammengestellten Aufsätzen sollen neue Ansätze zu einer 
Problematisierung der dichotomischen Betrachtung der spätantiken Welt zur 
Diskussion gestellt werden.
Es gilt dazu, das Epochen-Bestimmungs-Monopol der historischen Forschung 
zu brechen. Nicht allein politische Ereignisse und militärisch ausgefochtene 
Kriege, sondern auch ‚textpolitische Ereignisse‘, zugespitzt ausgedrückt: ‚Text-
kriege‘, haben jene Epoche geprägt, die wir Spätantike nennen. An erster Stelle 
sind hier innovative, theoretische Zugänge zu alten, ‚antiken‘ Texten zu nennen, 
die diese Texte für eine neue, von hellenistischer Bildung geprägte Universalkul-
tur kompatibel machen. Philo von Alexandria, der biblische Texte einer aus der 
Ho mer-Exegese entliehenen allegorischen Exegese unterzieht, gehört ‚textpoli-
tisch‘ ebenso in die Spätantike wie 600 Jahre nach ihm jene arabischen Dichter, 
die ihre kollektive Stammesdichtung einer neuen individualistisch orientierten 
Denk weise öffnen. Vor allem darf Spätantike aber nicht länger ohne jenen be-
deutenden neuen Mitspieler gedacht werden, der eine in vielerlei Hinsicht revo-
lu tionäre Relektüre sowohl der Bibel als auch der altarabischen Dichtung in die 
De battenwelt der Zeit einbrachte und selbst zum Auslöser einer beispiellos rasch 
ent stehenden Schriftkultur werden sollte, der Koran. Es ist nicht zuletzt in der 
Absicht, diesen Text, dessen Einbeziehung in die Spätantike – von den hier domi-
nie renden historischen Forschern – bisher im Allgemeinen umgangen wird, end-
lich in der Spätantike zu verankern, dass wir uns zur Herausgabe dieses Sam-
melbands entschlossen haben.
Dieses Buch thematisiert Fragestellungen, die seit Bestehen des Corpus Corani­
cum-Projekts im Raum stehen, und die – wie die Beiträge zeigen – auch andern-
orts als brisant erkannt sind. Sie konnten aber erst im Kontext der am Sonderfor-
schungsbereich 980 „Episteme in Bewegung“ ausgetragenen Forschung zu einem 
Ensemble kristallisiert werden. Wenn viele der hier entfalteten Ideen auch vor 
allem aus dem Teilprojekt A05 „Von Logos zu Kalām“ hervorgegangen sind, so 
wäre das Konzept eines ‚Denkraums Spätantike‘ doch ohne den inhaltlichen und 
methodischen Austausch mit Mitarbeitern des SFB aus diversen anderen Fach-
richtungen kaum entwickelt worden. Wir sind dankbar für ungezählte Denk-
anstöße aus Diskussionen in den Konzeptgruppen des SFB, Workshops und Ar-
beitsgesprächen, nicht zuletzt aber auch für die uns gewährte Unterstützung bei 
der Veranstaltung des Symposiums zum Thema „Rethinking Late Antiquity and 
Islam“, das im Juni 2013 an der Berlin Brandenburgischen Akademie der Wissenschaf­
ten stattgefunden hat und an dem viele der Autoren dieses Bands beteiligt waren. 
Das Symposium wurde in Kooperation mit Mitarbeitern des Corpus Coranicum-
Projekts und des Seminars für Semitistik und Arabistik veranstaltet. Wir danken 
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XIVorwort
Michael Marx und Hans Peter-Pökel für ihre kollegiale Zusammenarbeit und die 
Öffnung ihrer Diskurse hin zu den Themen des Projekts „Von Logos zu Kalām“.
Wir haben uns aus mehreren Gründen dazu entschlossen, einen deutschspra-
chigen Band zu veröffentlichen und daher einzelne Beiträge in Übersetzungen 
aus dem Englischen und Französischen zu bieten – auch wenn ein solches Unter-
fangen auf den ersten Blick anachronistisch wirken mag, da einerseits zwei- und 
mehrsprachige Publikationen mittlerweile Gang und Gäbe sind und andererseits 
Englischkenntnisse allgemein vorausgesetzt werden dürfen: Wir möchten jedoch 
die in englischsprachigen Publikationen bereits in größerem Umfang stattfinden-
de, produktive Auseinandersetzung mit einer neu konturierten Spätantike, in 
der auch der Koran und die arabisch-islamische Diskurswelt ihren Ort haben, in 
die deutsche Forschung einholen und dort fest verankern; im deutschsprachigen 
Raum stattfindende Forschung kann zu einer neuen Sicht auf den Koran in sei-
nem spätantiken Umfeld einen wichtigen Beitrag leisten. Die Herausgeberinnen 
und auch die Autoren dieses Sammelbands, in dessen Zentrum die Aneignung 
von Diskursen, die Verhandlung von Wissensbeständen und deren Transfer in-
nerhalb eines Denkraums stehen, sind bestrebt, eine ebensolche produktive Dy-
namik in ihren eigenen Arbeiten, aber auch und gerade in der Zusammenschau 
und im Dialog der Forschungsbeiträge, herzustellen. Wir hoffen, dass es uns ge-
lungen ist, durch die Übersetzung einerseits und die Auswahl der Beiträge ande-
rerseits einen solchen Impuls zu geben.
Neben den Übersetzern Marc Wetzler, Colinda Lindermann und Andreas Is-
mail Mohr sind wir Ghatfan Mahmoud und Jacob Veidt zu Dank verpflichtet, die 
zu der formalen Vervollkommnung des Bands entscheidend beigetragen haben.
Nicht zuletzt möchten wir stellvertretend für das Herausgebergremium der 
Sprecherin des SFB 980 Gyburg Uhlmann und der wissenschaftlichen Koordi-
natorin Kristiane Hasselmann dafür danken, dass der Band in die Schriftenrei-
he Episteme in Bewegung aufgenommen und die Übersetzung mehrerer Beiträge 
unterstützt werden konnte. Zum Schluss gilt unser Dank auch unserer Lektorin 
Julia Guthmüller für ihre umsichtige und geduldige Unterstützung.
Berlin im Mai 2016  Die Herausgeberinnen
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Spätantike  
Von einer Epoche zu einem Denkraum
Nora K. Schmid, Nora Schmidt und Angelika Neuwirth
1 Antike im Niedergang – der Begriff ‚Spätantike‘ und sein 
geistesgeschichtliches Erbe
Der Begriff ‚Spät-Antike‘ trägt als Epochenbezeichnung das ‚(Zu-)spät-sein‘, das 
‚Am-Ende-von-etwas-Kommen‘ unüberhörbar in sich. In Europa begann ein 
Nachdenken über die Spätantike lange vor der Prägung des Begriffs. Es ist vor 
allem die Aufklärung, die die bis heute wirkmächtige Vorstellung von einem Un-
ter- bzw. Niedergang Roms und damit der Antike maßgeblich geformt hat.1 Vor 
dem Hintergrund eines progressiven Geschichtsbegriffs erstarkte im 18. Jahr-
hundert die Auffassung von dem zivilisatorischen ‚Niedergang‘ oder ‚Verfall‘ 
einer ehemaligen Hochkultur und Werteordnung. Niedergang wurde dabei als 
vorübergehender Rückschlag, als ‚Stimulans‘, in einer generell linear fortschrei-
tenden Geschichte verstanden.2
Voltaire, der mit seiner universalhistorischen Geschichtsphilosophie den 
heils ge schichtlichen Rahmen der ihm zeitgenössischen Geschichtsschreibung 
spreng te, glaubte an die Möglichkeit einer kontinuierlichen Verbesserung der 
1  Vgl. zur Sicht auf die Spätantike in der Aufklärung insbes. Alexander Demandt, Der Fall 
Roms. Die Auflösung des Römischen Reiches im Urteil der Nachwelt, München 1984, S. 122–169, 
und die Bemerkungen bei Glenn W. Bowersock, „The Vanishing Paradigm of the Fall of 
Rome“, in: Bulletin of the American Academy of Arts and Sciences 49/8 (1996), S. 29–43, hier S. 35f. 
Niedergangserfahrungen der Spätantike stimmen nicht mit jenen überein, die Aufk lärer wie 
Gibbon wiederzufinden glaubten; siehe dafür Hans Maier, „Niedergang als Er fahrung und 
Begriff: die Zeitgenossen und die Krise Spätroms 370–470, in: Niedergang. Stu dien zu einem 
geschichtlichen Thema, hg. von Reinhart Kosellek und Paul Widmer, Stuttgart 1980, S. 59–78. 
Zur byzantinischen Sicht auf die Spätantike siehe Stratis Papaioannou, „The Byz antine Late 
Antiquity“, in: A Companion to Late Antiquity, hg. von Philip Rousseau unter Mit arbeit von 
Jutta Raithel, Malden / Oxford / Chichester 2009, S. 17–28. Zur mittelalterlichen Sicht insbes. 
Conrad Leyser, „Late Antiquity in the Medieval West“, in: A Companion to Late Antiquity, hg. 
von Philip Rousseau, Mullen 2009, S. 29–42. Dass der Begriff „Niedergang“, obgleich nicht 
selten verwendet, im Mittelalter kein wichtiger Deutungsbegriff der mittelalterlichen Ge-
schichtserfahrung im Erwartungshorizont des Jüngsten Gerichtes war, zeigt beispielsweise 
Gert Melville, „Zur geschichtstheoretischen Begründung eines fehlenden Niedergangs-
bewußtseins im Mittelalter“, in: Niedergang. Studien zu einem geschichtlichen Thema, hg. von 
Reinhart Koselleck und Paul Widmer, Stuttgart 1980, S. 103–136.
2  Vgl. Reinhart Koselleck, „‚Fortschritt‘ und ‚Niedergang‘. Nachtrag zur Geschichte zweier Be-
griffe“, in: Niedergang. Studien zu einem geschichtlichen Thema, hg. von ders. und Paul Widmer, 
Stutt gart 1980, S. 214–230, hier S. 222.
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2 Nora K. Schmid, Nora Schmidt und Angelika Neuwirth
Welt durch den zivilisatorischen Fortschritt.3 Die Rhetorik der Einleitung sei-
nes Essai sur les mœurs (1765)4 verweist auf das aufklärerische Programm: Aus 
den „Ruinen der Jahrhunderte“ soll Erleuchtung durch das Studium „wertvol-
ler Denk mäler“ gewonnen werden. Die „Dekadenz der Römer“, der Voltaire ein 
eige nes Kapitel in seiner Einleitung widmet, führt er auf schwache Herrscher, 
Mi nister, religiösen Hass, die daraus folgenden Auseinandersetzungen und den 
Ver fall der Werte zurück.5 Voltaires Vision ist nicht beispiellos: Montesquieus 
histo risches Narrativ vom Fall Roms etwa, wie er es in den Considérations sur 
les causes de la grandeur des Romains et de leur décadence (1734)6 artikuliert, liegt 
die Vor stellung von einer unausweichlichen Folge von Expansion und Verfall 
autoch thoner Zivilisationen zugrunde: Eine gute Gesetzgebung hatte Rom groß 
ge macht, aber die Versuchungen der Macht führten seinen Untergang herbei.
In der von Auf- und Abstieg durchzogenen Geschichte, die die Aufklärer 
zeichnen, hat auch der Islam seinen Ort:7 In Voltaires Essai sur les mœurs gehen die 
Kapitel über „Mahomet“ und Arabien sowie über den Koran8 Kapiteln voraus, 
die auch die „Dekadenz“ Roms thematisieren.9 Die Kontiguität der Darstellung 
legt ein Bewusstsein für den Zusammenhang nahe, das auch an anderer Stelle 
aufscheint:
Freunde des Altertums, die Sitten und Anschauungsweise der Völker mit-
einander zu vergleichen pflegen, werden zu der Einsicht kommen, dass 
die Sitten zur Zeit Muhammads, Abu Bakrs und Omars denen ähnlich 
sind, die uns Homer so lebendig geschildert hat.10
 3  Vor Mitte des 19. Jahrhunderts geschriebene Darstellungen der Spätantike sind eher theolo-
gisch orientiert, d. h. sie zeigen ein zentrales Interesse am christlichen Sieg über das Heiden-
tum.
 4  Ein Beleg unter vielen ist Voltaires Ausspruch: „Nous allons plus loin que les autres peuples 
en plus d’un genre; et c’est peut-être parce que nous sommes venus les derniers.“, in Œuvres 
complètes de Voltaire. Essai sur les mœurs, Paris 1878, S. 215.
 5  Die Einleitung erschien 1765 zunächst eigenständig als Philosophie de l’histoire.
 6  Siehe Charles Louis de Secondat de Montesquieu, Considérations sur les causes de la grandeur 
des Romains et de leur décadence, hg. von Gonzague Truc, Paris 1954.
 7  Voltaires Ansichten zum Islam und zu Mu .hammad sind sehr komplex und finden nicht nur 
in seinem Essai Ausdruck, siehe u. a. Djavad Hadidi, Voltaire et l’Islam, Paris 1974; Magdy G. 
Badir, Voltaire et l’Islam, Banbury 1974; Ziad Elmarsafy, The Enlightenment Qur’an. The Politics 
of Translation and the Construction of Islam, Oxford 2009, S. 81–120; G.-H., Bousquet, „Voltaire et 
l’Islâm“, in: Studia Islamica 28 (1968), S. 109–126; Josiane Boulad-Ayoub, „‚Et la religion le rem-
plit de fureur …‘: Les déterminations idéologiques, polémiques et politiques, du Mahomet de 
Voltaire“, in: Philosophiques 17/2 (1990), S. 3–22; Ronald W. Tobin, „The Sources of Voltaire’s 
‚Mahomet‘“, in: The French Review 34/4 (1961), S. 372–378, und zahlreiche weitere Veröffentli-
chungen.
 8  Voltaire, Essai sur les mœurs, Kapitel 6 und 7.
 9  Ebd., Kapitel 10, 11 und 12.
10  Ebd., S. 211: „Les amateurs de l’antiquité, ceux qui se plaisent à comparer les génies des nati-
ons, verront avec plaisir combien les mœurs, les usages du temps de Mahomet, d’Abubéker, 
d’Omar, ressemblaient aux mœurs antiques dont Homère a été le peintre fidèle.“ Übers. mo-
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Das wohl prominenteste und vielleicht einflussreichste Beispiel für die Vorstel-
lung von der Spätantike als einer Zeit des Niedergangs ist das Werk des briti-
schen Aufklärers und Historikers Edward Gibbon (1734–1797), The History of the 
Decline and Fall of the Roman Empire (1776–88).11 Vor dem Hintergrund des säku-
laristischen Denkens der Aufklärung führte Gibbon den Untergang Roms auf 
die Ausbreitung des Christentums und des Mönchtums insbesondere, aber auch 
auf die Invasionen der „Barbaren“ zurück.12 Auch Gibbon kontextualisiert die 
Spätantike bereits mit dem Islam; Mu .hammad erscheint gar als heroische Figur, 
die allerdings ausschließlich durch politisch-militärisches Durchsetzungsvermö-
gen, nicht durch sein Prophententum in die Geschichte eingegriffen habe.13
Gibbons Einfluss auf die akademische Geschichtsforschung war so massiv, 
dass sein Werk in der Retrospektive als ein „Todeskuss“ für die Byzantinistik 
bezeichnet wurde.14 Ando hebt hervor:
[T]he nature of Gibbon’s influence consists neither in his overall periodiza-
tion – no one has followed him in dating the fall of Rome to 1453 – nor in 
his specific arguments, which are often unexpected and have just as often 
been misread. Rather, it rests upon the language and form he gave to the 
trope of „fall“ […] and upon the strength of his conviction not only that 
Rome fell but also that its fall mattered […].15
Der Aufklärer Johann Gottfried Herder (1744–1803), der zugleich den Grundstein 
des Historismus in Deutschland legte, widmete sich „Roms Verfall“ in seinen 
Ideen zur Philosophie der Geschichte der Menschheit.16 Ausgehend von der Frage, „ob 
denn, da alles in der Welt seine Philosophie und Wissenschaft habe, nicht auch 
das, was uns am nächsten angeht, die Geschichte der Menschheit, im ganzen und 
großen eine Philosophie und Wissenschaft haben solle?“,17 beschreibt Herder den 
Tod Roms in Analogie zu dem Sterben eines Menschen, dessen „Siechbett […] 
difiziert nach deutscher Übersetzung: K. F. Wachsmuth (Übers.), Über den Geist und die Sitten 
der Nationen, 6 Teile, Leipzig 1867, Teil 1, S. 244.
11  Zu Gibbon und seinem Werk siehe insbes. David Womersley, The Transformation of the Decline 
and Fall of the Roman Empire, Cambridge u. a. 1988, und ders., Gibbon and the ‚Watchmen of the 
Holy City‘. The Historian and his Reputation. 1776–1814, Oxford / New York 2002, sowie die 
weiter führenden Literaturhinweise bei Clifford Ando, „Narrating Decline and Fall“, in: A 
Companion to Late Antiquity, hg. von Philip Rousseau unter Mitarbeit von Jutta Raithel, Mal-
den / Oxford / Chichester 2009, S. 59–76, hier S. 76.
12  Siehe Edward Gibbon, The History of the Decline and Fall of the Roman Empire, 7 Bde., hg. von 
John B. Bury, London 1896–1900. Vgl. aber Ando, „Narrating Decline and Fall“, S. 62, der ar-
gu mentiert, dass Gibbon diese beiden Faktoren „entschuldigt“ und stattdessen eigentlich 
drei weitere ins Feld führt.
13  Siehe das Arabien und Mu .hammad gewidmete Kapitel 50 in Gibbon, The History, Bd. 5.
14  Bowersock, „The Vanishing Paradigm“, S. 30 und 32.
15  Ando, „Narrating Decline and Fall“, S. 59f.
16  Siehe Johann Gottfried Herder, Ideen zur Philosophie der Menschheit, 2 Bde., Berlin / Weimar 
1965, Bd. 2, S. 184–193 (= 3. Teil, 14. Buch).
17  Ebd., (Vorrede) Bd. 1, S. 10.
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über eine ganze Welt ausgebreitet“18 ist. Die Menschheitsgeschichte erscheint in 
Fortsetzung und Parallele zur Naturgeschichte. Als Gründe für den Fall Roms 
führt Herder das römische Staatswesen, die Tatsache, dass es sich letztlich nur 
um eine unmäßig expandierende Stadt handelte, Sklaverei, Luxus und Ver-
schwendung sowie die kriegerische Selbstzersetzung an.19 
Lag bereits dem Historismus die Vorstellung von einer, in der Spätantike be-
siegten, aber idealen „klassischen Kultur“ zugrunde, folgte die erste explizite 
Nen nung des Begriffs Spätantike bei Jakob Burckhardt, der in seinem Werk Die 
Zeit Constantins des Großen (1853)20 zwar nicht wie Herder vom „Siechtum“, aber 
von der „Alterung“ der Antike spricht.21 
Die Analogie zwischen dem Leben eines Menschen und dem Bestehen einer 
Zivilisation blieb in der historistischen Perspektive auf das Altertum lange beste-
hen, wenn auch neue humanwissenschaftliche Erkenntnisse ihren Einfluss zei-
tigten. Beeinflusst von der Evolutionsbiologie des 19. Jahrhunderts und Darwins 
Theo rien, versuchte Otto Seeck (1850–1921) zu Beginn des 20. Jahrhunderts, na-
turwissenschaftliche Erkenntnisse für seine Theorie einer kulturellen Evolution 
der Menschheit zu nutzen und erklärte auf diese Weise in seinem sechsbändigen 
Werk Geschichte des Untergangs der antiken Welt den Fall Roms.22
Erst Ausgrabungen und Papyrusfunde brachten Ende des 19. Jahrhunderts Ar-
tefakte und Texte ans Licht, die eine andere Sicht auf die Epoche freigaben. Kaum 
zufällig ging eine Neubewertung der Epoche Spätantike noch im 19. Jahrhun dert 
von der materialbezogenen Kunstgeschichte aus.23 Dort wurde die Herausforde-
rung gerade der hybriden Formen in der Mittelmeerwelt nach 200 von Kunsthi-
storikern aufgenommen, etwa von Alois Riegl, Stilfragen (1893), Historische Gram­
matik der bildenden Künste (1897–99) und von Josef Strzygowski, Orient oder Rom 
(1901).24 Beide Autoren wiesen auf Kontinuitäten zwischen römischer und isla-
mi scher Kunst hin. Spätestens mit Riegls Spätrömische Kunstindustrie (1901), ei-
nem Werk, mit dem dieser sich um ein historisches Verständnis frühchristlicher 
und spätantiker Kunst bemühte, wurden Gegensatzpaare wie ‚Blüte und Verfall‘, 
18  Ebd., (3. Teil, 14. Buch,) Bd. 2, S. 191. Auch an anderer Stelle, z. B. ebd., S. 185, bedient er sich 
„bio logischer“ Metaphern: „Der Keim der Verwesung lag im Innern des Gewächses; der 
Wurm nagte an seiner Wurzel.“
19  Ebd., (3. Teil, 14. Buch,) Bd. 2, S. 185–193.
20  Siehe Jakob Burckhardt, Die Zeit Constantins des Großen, Leipzig 31898.
21  Siehe zum Historismus und zu Burckhardt auch die Bemerkungen bei Stefan Rebenich, 
„Late Antiquity in Modern Eyes“, in: A Companion to Late Antiquity, hg. von Philip Rousseau 
un ter Mitarbeit von Jutta Raithel, Malden / Oxford / Chichester 2009, S. 77–92, hier S. 83f.
22  Siehe Otto Seeck, Geschichte des Untergangs der antiken Welt, 6 Bde., Stuttgart 1895–1920. Vgl. 
Re benich, „Late Antiquity“, S. 84f.
23  Vgl. zu diesem Thema auch Aziz Al-Azmeh, The Emergence of Islam in Late Antiquity. Allāh 
and his People, Cambridge u. a. 2014, S. 5f.
24  Siehe Alois Riegl, Stilfragen. Grundlegungen zu einer Geschichte der Ornamentik, Berlin 1893; 
Jo sef Strzygowski, Orient oder Rom. Beiträge zur Geschichte der spätantiken und frühchristlichen 
Kunst, Leipzig 1901.
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‚schön und hässlich‘ relativiert und der Stil der Epoche als ein eigenständiges 
Phä nomen begriffen.25
Mit Blick auf den Islam verdankt sich ideengeschichtlich der Durchbruch zu 
einer inklusiveren Sicht der Spätantike C. H. Becker (gest. 1933), der in seinen 
Islamstudien auf die vielschichtigen kulturellen und epistemischen Vorausset-
zungen für die Entstehung des Islams insistiert:
Der ganze vordere Orient veränderte bloß das Bekenntnis einiger Dog-
men, die ganze Weltanschauung blieb bestehen. So konnte der junge Islam 
sofort das Erbe der hellenistisch-orientalischen Mischkultur des Ostens 
antreten.26
Becker betonte stets die Notwendigkeit interdisziplinärer Zusammenarbeit, die 
,,Geschichte der ausgehenden Antike“ sei noch ungeschrieben – Grund dafür sei 
eine ,,Orientalisierung dieser Zeit, wo der Historiker der Antike mit einem gewis-
sen Grauen halt macht“.27
Allerdings deutet Becker die von ihm herausgearbeiteten Kontinuitäten letzt-
lich als einen Mangel; sein Islamverständnis ist von einem gewissen Eurozentris-
mus geprägt. Die europäische Renaissance wird nun zum ‚Trenngraben‘ zwi-
schen Okzident und Orient. Die Neugeburt der Antike in der Renaissance führt 
im Okzident zu einem neuen Menschenbild, im Islam hingegen ,,lebt die An-
ti ke […] einfach weiter […]. Man brach nirgends mit der antiken Überlieferung 
und konnte deshalb auch das verschüttete und vergessene Hellas nicht wie der-
ent decken.“28
2 Spätantike und Islam in der Forschung seit Mitte des 20. Jahrhunderts – 
ein Überblick
Ein Paradigmenwechsel auf dem Gebiet der Spätantikeforschung setzte in den 
50er und 60er Jahren des 20. Jahrhunderts ein, insbesondere mit A. H. M. Jones’ 
(1904–1970) dreibändigem Werk The Later Roman Empire 284–602. A Social Econom­
ic and Administrative Survey (1964).29 Jones, der über umfangreiches Quellenwis sen 
verfügte, distanzierte sich von monokausalen Erklärungsmustern für den Nie-
der gang des Römischen Reichs, so beispielsweise dem oftmals beschworenen 
Despo tismus.30 
Zu einem internationalen und interdisziplinären Forschungsprojekt wurde 
die Spätantike aber erst in den 70er Jahren durch Peter Brown (geb. 1935), übri-
25  Vgl. Rebenich, „Late Antiquity“, S. 85f.
26  Carl Heinrich Becker, Islamstudien, 2 Bde., Leipzig 1924–1932, S. 426.
27  Siehe zu dem von Becker geforderten Disziplinenkontakt Cornelia Essner und Gerd Winkel-
hane, „Carl Heinrich Becker (1876–1933), Orientalist und Kulturpolitiker“, in: Die Welt des 
Islams 28/1 (1988), S. 154–177, hier S. 165–169; Zitat Becker ebd., S. 166.
28  Vgl. ebd., S. 172; Zitat Becker ebd.
29  Siehe Arnold Hugh Martin Jones, The Later Roman Empire 284–602. A Social Economic and 
Administrative Survey, 3 Bde. und Karten, Oxford 1964.
30  Vgl. Rebenich, „Late Antiquity“, S. 89.
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gens ein Leser von Jones,31 der sich auch insbesondere mit anthropologischer For-
schung und der Historiographie der Annales Schule auseinandergesetzt hatte.32 
Browns inzwischen klassisches Werk The World of Late Antiquity erschien 1971, 
in revidierter Form noch einmal 1989. Der Erstausgabe folgte ein Band mit 1976 
in Harvard gehaltenen Vorlesungen unter dem Titel The Making of Late Antiqui­
ty (1978);33 dieser verfolgte spätantike Entwicklungen zurück in das zweite und 
dritte Jahrhundert34 Peter Brown gelang es, die alle mediterranen Provinzen des 
Römischen Reichs verbindende Kultur, ihre politischen, sozialen, intellektuellen 
und ästhetischen Manifestationen erkennbar zu machen. Statt von einer Zeit im 
Niedergang sprach Brown von der Spätantike als einer produktiven Epoche:
Die ungestümen religiösen und kulturellen Veränderungen der Spätanti-
ke fanden nicht in einer Welt statt, die im Schatten einer Katastrophe lebte. 
Weit davon entfernt: man sollte sie vielmehr sehen auf dem Hintergrund 
einer reichen und überraschend beharrungskräftigen Gesellschaft, die ein 
strukturelles Gleichgewicht erreicht hatte […].35
Zeitlich gesehen suggeriert Browns Eingrenzung der Spätantike auf die Zeit von 
200 bis 750, also von den Antoninen bis zum Ende der Umayyadenzeit, er würde 
den Frühislam noch in seine Epochenkonstruktion einbeziehen. In der Tat weitet 
sich der Abstand zwischen Islam und Antike für Brown zu einer Kluft erst mit 
der Verlagerung des islamischen Herrschaftszentrums aus dem syrischen Raum 
in den persisch geprägten unter den Abbasiden, mit deren Herrschaft für ihn das 
„islamische Mittelalter“ beginnt:
In der westlichen Welt galt das islamische Reich als der Musterfall einer 
orientalischen Macht. Diese entscheidende Ausrichtung verdankte der 
Islam weder Mohammed noch den anpassungsfähigen Eroberern des 
7. Jahr hunderts, sondern dem massiven Hervortreten der östlichen, persi-
schen Traditionen im 8. und 9. Jahr hundert.36
31  Brown zollt Jones’ Wissen auf dem Gebiet des spätantiken Rechts u. a. Achtung, meint je-
doch, dass Jones keine Sozialgeschichte des späten Römischen Reichs, sondern den Anfang 
einer Geschichte des byzantinischen Staates geschrieben habe.
32  Vgl. Rebenich, „Late Antiquity“, S. 90.
33  Siehe Peter Brown, The World of Late Antiquity: From Marcus Aurelius to Muhammad, London 
1971 (modifiziert erneut erschienen als: The World of Late Antiquity: AD 150–750, London 
1989); deutsche Übersetzung: Welten im Aufbruch: Die Zeit der Spätantike. Von Mark Aurel bis Mo­
hammed, Bergisch Gladbach 1980; siehe außerdem ders., The Making of Late Antiquity, Cam-
bridge (Ma.) / London 1978.
34  Vgl. dazu auch Bowersock, „The Vanishing Paradigm“, S. 34, der darauf hinweist, dass der 
Titel der Vorlesungen als eine die Beschäftigung mit der Spätantike affirmierende Antwort 
auf Richard W. Southern, The Making of the Middle Ages, London 1953, zu verstehen ist.
35  Brown, Welten im Aufbruch, S. 46.
36 Ebd., S. 256. Brown meint auch ebd., S. 25: „Im Gegensatz dazu [zu den westl. Provinzen] 
blie ben die Provinzen des Ostens, nach 640, als sie an den Islam verlorengegangen waren, 
nicht mehr sehr lange ‚sub-byzantinische‘ Gesellschaften: sie ‚orientalisierten‘ sich sehr 
schnell.“
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Damit müsste, rein chronologisch betrachtet, die Verkündigung des Koran 
zwischen 610 und 632 noch zur Spätantike gehören. Dies ist jedoch bei Brown 
nicht der Fall. Der kurze dritte Teil von Browns Werk, über den Islam, konzen-
triert sich vor allem auf Ereignisgeschichte. Brown hebt zwar punktuell kulturel-
le Kontinuitäten hervor,37 insgesamt zeichnet er jedoch das Bild einer Kultur im 
Schatten einer arabisch-beduinisch geprägten Elite, die sich nur dank Assimila-
tion an die Christen durchsetzen konnte. Browns Darstellung Mu .hammads ist 
das Portrait eines monotheistisch motivierten Erweckungspredigers und später 
vor allem eines Politikers.
Das Publikum Mu .hammads, dem in Browns Darstellung jede Kenntnis spät-
an tiker christlicher oder jüdischer theologischer Inhalte zu fehlen scheint, lässt 
sich erst durch den ‚genialen‘ Urheber des Koran über diese informieren:
Es war ein Geniestreich Mohammeds, diese im wesentlichen fremde Bot-
schaft zu einem Prinzip zu machen, nach dem sich die von Konflikten 
geschüttelte Gesellschaft des Hedschas selbst reorganisieren konnte.38
Diese Dichotomie zwischen dem begabten Prediger und seinen vermeintlich pas-
siven Rezipienten verstellt auch den Blick auf den Korantext selbst, dessen Ein-
greifen in spätantike theologische Debatten nicht erklärt werden kann, solange 
die Heilige Schrift des Islams als das Ergebnis eines vereinzelten Genie streichs 
ver standen wird. So entsteht der Eindruck einer ideologisch-extremis tischen Be -
wegung, die nicht etwa aus der Auseinandersetzung mit den theologischen Her -
ausforderungen der Umwelt hervorgeht, sondern sich ‚schlagartig‘ um Mu .ham-
mad formiert.
Browns Darstellung des koranischen Verkünders und der frühislamischen 
Glaubensgemeinschaft erklärt sich teilweise aus den von ihm verwendeten is-
lamwissenschaftlichen Arbeiten. Er bezieht sich maßgeblich auf Patricia Crones 
und Michael Cooks Hagarism (1977),39 ein Werk, in dem Mu .hammad vor allem als 
Eroberer – ausgerüstet mit einer biblisch inspirierten Ideologie – figuriert, ohne 
dass ihm eine ernstzunehmende religiöse Rolle zugestanden wird. Ähnliche Ur-
teile über den Verkünder und auch die verbreitete Sicht, der Koran und der frühe 
Islam würden den Anfangspunkt einer neuen religiösen und politischen Identi-
tät auf dem Boden eines vormals „leeren Ḥigˇāz“40 darstellen, spiegeln einen heute 
kaum bestreitbar dominanten Zweig der Koranforschung wider.
37  Ebd., S. 250, erwähnt Brown die byzantinisch inspirierte Bau- und Kunstproduktion in Da-
maskus und Jerusalem, wie auch die am Kalifenhof möglich bleibende theologische Schrift-
stellerei von Johannes von Damaskus.
38  Ebd., S. 242.
39  Ersichtlich ebd., S. 277. Zum Werk siehe Patricia Crone und Michael Cook, Hagarism. The 
Making of the Islamic World, Cambridge u. a. 1977.
40  So der Titel eines Aufsatzes von James E. Montgomery, siehe ders., „The Empty .Hijāz“, in: 
Arabic Theology, Arabic Philosophy. From the Many to the One: Essays in Celebration of Richard 
M. Frank, hg. von dems., Leuven / Paris 2006, S. 37–97. Al-Azmeh meint zu Recht, dass die 
auf den Islam projizierte Selbstabgeschlossenheit und Isolation weniger eine Reflektion ge-
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
8 Nora K. Schmid, Nora Schmidt und Angelika Neuwirth
Bis heute hat die Koranforschung vor allem im angelsächsischen Raum den 
mit John Wansbroughs Qur’anic Studies (1977)41 erstmals verfochtenen rigorosen 
Skeptizismus an den Quellen der islamischen Frühgeschichte nicht vollständig 
abgelegt. Wansbrough, der aufgrund seiner formgeschichtlichen Lektüre des 
Korantextes die auffallenden Echos biblischer und postbiblischer Traditionen im 
Koran selbst verfolgte, verhärtete die Vorstellung von der ‚Fremdheit‘ der spätan-
tiken Inhalte im koranischen Herkunftsmilieu, indem er die Textgeschichte in 
einem vollständig anderen Umfeld verortete als die islamische Tradition. Der 
Koran stelle durchaus das Produkt von interreligiösen Kontroversen dar, diese 
seien allerdings die Auseinandersetzungen von Gelehrten einer synkretistischen 
Gemeinde mit jüdischen und christlichen Gegnern im Mesopotamien des 8. und 
9. Jahrhunderts. Wenn Wansbroughs These der Spätdatierung und des mesopo-
tamischen Ursprungs des Koran heute, auch aufgrund der Handschriftenlage, 
als widerlegt gelten kann, bleibt einer seiner hermeneutischen Ausgangspunk-
te nicht nur in der „revisionistischen“ Koranforschung hartnäckig erhalten. In 
Wansbroughs Meinung ist der Koran erst von einer anonymen Redaktion in die 
Form des jetzigen Textkorpus gebracht worden und daher letztlich ein Buch von 
einem oder mehreren ‚Autoren‘. Es ist ausgerechnet dieser Aspekt der Quranic 
Studies, den die jüngere Koranforschung vor allem in den USA, aber zum Teil 
auch in Europa, aufrechterhält, während die Erkenntnis, dass der Koran offenbar 
reale Debatten spiegelt, leichtfertig preisgegeben wird.
Vieles spricht dagegen, dass die Hörer des Propheten nur der Resonanzbo-
den für die Stimme eines einzelnen Verkünders waren. Jüdische und christliche 
Theologumena werden im Koran debattiert, die ohne die Hörer als passive Mit-
autoren des Koran nicht erklärbar wären. Der im Koran vielfach aufscheinende 
Kommunikationsprozess, welcher der Textgeschichte zugrunde liegt, macht die 
Annahme einer ‚multiplen Autorschaft‘ des Koran außerdem plausibel.
Die kreative Sprengkraft von Browns Ansatz ist trotzdem nicht zu bestreiten 
und gerade im Hinblick auf die historische Perspektive auf den Frühislam ei-
gentlich fruchtbar. Forschung zu einer ‚langen‘ Spätantike hat die engen Grenzen 
der Beschäftigung mit der Frage, wann das Römische Reich unterging, abgelöst. 
Transformationen, Metamorphosen und die longue durée sind in den Vordergrund 
gerückt. Mit der Ablösung des historiographischen Paradigmas von ‚spätrömi-
scher‘ zu ‚spätantiker‘ Geschichte war auch eine Erweiterung der erforschten 
Geo graphie über die Grenzen des Römischen Reichs hinaus verbunden. Es war 
auch die politische Heterogenität des vom Atlantik bis Zentralasien reichenden 
und somit das Sasanidenreich einschließenden Gebiets, die Historiker in der 
Nachfolge Peter Browns zu einem methodischen Perspektivenwechsel führte. 
schichtlicher Umstände darstellten, als vielmehr den institutionellen Habitus derer wieder-
spiegelten, die mit dieser Perspektive Forschung betrieben. Vgl. Al-Azmeh, The Emergence, 
S. xvi.
41  Siehe John E. Wansbrough, Quranic Studies. Sources and Methods of Scriptural Interpretation, 
London u. a. 1977.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
9Spätantike  
Statt auf die Konstruktion kohärenter Narrative, wie den Untergang des Römi-
schen Reichs oder den Triumph des Christentums über das Heidentum, konzen-
trierte sich Brown auf im Mittelmeerraum und im Nahen Osten gleichermaßen 
nachvollziehbare gesellschaftliche Entwicklungen.
Forscher wie etwa Averil Cameron (geb. 1940) forderten in der Folge Browns 
wie auch in der Folge Jones, „that such evaluative notions as ‚decline‘ and ‚de-
generation‘ must be discarded once and for all.“42 Auch Cameron lädt den Leser 
ein, „to look more broadly, both geographically and chronologically“.43 Teilweise 
ist es sicher ihr thematischer Fokus (Cameron setzt den Akzent auf den Prozess 
der Christianisierung, auf militärische Verteidigung, Wirtschaft und Bildung44), 
der auch ihre Einbeziehung des östlichen Mittelmeergebiets, des Islams, des Pro-
pheten, der wachsenden muslimischen Gemeinde, der arabischen Eroberungen 
und vorrangig auf deren militärische, politische und ökonomische Dimension 
reduziert erscheinen lässt.45 Dennoch ist Cameron sich um einiges deutlicher des 
„fascinating mosaic“46 der spätantiken nahöstlichen Kultur bewusst, wenn auch 
der Koran in ihrem Werk nicht zur Sprache kommt.
Die skizzierten Entwicklungen auf dem Gebiet der Spätantikeforschung 
führten dazu, dass Glen Bowersock 1996 endgültig ein „Vanishing Paradigm of 
the Fall of Rome“47 attestieren konnte. Er beobachtet mit Blick auf Gibbons mon-
umentales Werk:
Gibbon’s perspective, embracing the whole of the Byzantine Empire, the 
rise of Islam, and much of the Western Middle Ages, was conspicuously 
at variance with his celebrated opinion, expressed at an early stage in his 
work, that the decline and fall of Rome should be ascribed to the triumph 
of barbarism and religion […]. The constant transformation of cultures and 
policies within the geographical frame of the Roman Empire, as well as the 
successful assimilation of diverse languages and peoples, seemed rather 
to illustrate the fecundity and richness of what that empire had created.48
Insbesondere vom Oströmischen Reich schreibt er, dieses sei „from strength to 
strength“49 übergegangen und vergleicht es nicht mit einem Phoenix, sondern 
mit einem Chamäleon.50 Der Niedergang Roms erwies sich, Bowersock zufolge, 
als eine Illusion, als eine historische Konstruktion, die ihre Aussagekraft in unse-
42  Averil Cameron, The Mediterranean World in Late Antiquity. AD 395–600, London / New York 
1993, S. 5.
43  Ebd., S. 8.
44  Vgl. zu den von Cameron identifizierten Hauptthemen der Periode ebd., S. 10f.
45  Vgl. zum „östlichen Mittelmeerraum“ bei Cameron ebd., S. 176–196.
46  Ebd., S. 185.
47  Siehe den gleichnamigen Beitrag zum Bulletin of the American Academy of Arts and Sciences 49 
(1996).
48  Bowersock, „The Vanishing Paradigm“, S. 30f.
49  Ebd., S. 32.
50  Ebd.
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rer Gegenwart verlor, da sie nicht mehr Schrecken, sondern Hoffnung und Inspi-
ra tion in Anbetracht der religiösen und kulturellen Verfasstheit der Spätantike 
ausstrahlte.51
In jüngerer Zeit zeichnet sich trotz der Dominanz von Historikern, „die es be-
vor zugen, in einer transformierten, und nicht in einer gefallenen Welt zu leben“,52 
allerdings eine überraschende Rückkehr zu überwunden geglaubten Kon zep-
tio nen ab – einerseits zur engen Fokussierung auf das Schicksal des Rö mi schen 
Reichs, und insbesondere seines Westens,53 andererseits zu Niedergangs er zäh-
lun gen. Ward-Perkins kritisiert etwa in Der Untergang des Römischen Reiches 
(2005),54 insbesondere mit Blick auf dessen Westen, die Infragestellung „alter 
Ge wissheiten“, einen inflationären Gebrauch des Modewortes „Integration“ und 
be klagt die Zweifel der Forschung an der Auflösung des Imperiums im Westen 
durch gewaltsame Invasionen:55
Es gibt keinen Hinweis auf „Verfall“, „Untergang“ oder „Krise“, nicht einmal 
auf irgendeine Art von „Ende“ der römischen Welt. „Transformation“ sug-
ge riert, dass Rom immer weiterlebte, auch wenn es sich nach und nach in 
eine andere, aber nicht unbedingt unterlegene Wesensform verwandelte.56
Ward-Perkins fordert in diesem Sinne zu einer erneuten Fokussierung des Bruchs 
auf, den die germanischen Invasionen zumindest im Westen des Römischen 
Reichs ausgelöst hätten.57 Er argumentiert politisch und wirtschaftlich,58 deutet 
jedoch auch archäologische Zeugnisse und materielle Belege hin auf ein „Ver-
schwin den von Annehmlichkeiten“,59 das er als einen Niedergang des Lebens-
stan dards versteht. Der Osten, so räumt Ward-Perkins ein, sei diesem Nieder-
gang durch den Glücksfall seiner geographischen Lage jenseits des Meers (um 
eini ge Jahrhunderte) entgangen.60
51  Ebd., S. 43.
52  So Ando, „Narrating Decline and Fall“, S. 60; wörtlich: „Preferring to live in a world trans-
formed rather than fallen, modern scholars …“.
53  Möglicherweise stellt dies eine Antwort auf Brown dar, der selbst „die Welt der im Norden 
sitzenden Barbaren“ als „peripher“ betrachtete und aus seiner Beschäftigung ausklammer-
te. Siehe Brown, Welten im Aufbruch, S. 9.
54  Siehe Bryan Ward-Perkins, The Fall of Rome and the End of Civilization, Oxford / New York 
2005; deutsche Übersetzung: ders., Der Untergang des Römischen Reiches und das Ende der Zi vi­
li sa tion, Darmstadt 2007.
55  Vgl. Ward-Perkins, Der Untergang, insbes. S. 15–18; Zitat ebd., S. 16.
56  Ebd., S. 15.
57  Vgl. ebd., S. 16.
58  Er beschreibt beispielsweise ebd., S. 50, dass die römischen Steuerzahler eine Schlüsselrolle 
spielten. Militärisch war das Imperium zum Unterhalt seiner großen Berufsarmee auf die 
Steuerzahler angewiesen. Diese mussten jedoch zugleich eine wachsende Gruppe Aristo-
kraten, Kirchenmänner und Beamte mit tragen.
59  Vgl. ebd., S. 97. Insbesondere Keramik, Dachziegel, Bau und Münzprägung kommen ebd., 
S. 97–127, in den Blick.
60  Vgl. ebd., S. 68–71.
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Im selben Jahr wie Ward-Perkins Monographie erschienen, stellt auch Peter 
Heathers The Fall of the Roman Empire (2005) einen Versuch dar, „the strange death 
of Roman Europe“61 anhand des Schicksals des westlichen Teils des Römischen 
Reichs im 5. Jahrhundert zu ergründen. Zwar erkennt Heather die fruchtbare 
Spät antike-Forschung der vorausgehenden Jahrzehnte an.62 Trotz der von ihm 
an erkannten Notwendigkeit dessen, was er als „Detailforschung“ betrachtet, be-
klagt Heather allerdings die daraus resultierende Fragmentierung und fordert 
die Rückkehr zur Synthese und einem leitenden Narrativ, das er im Kollaps Roms 
erblickt.63
Insgesamt ist es in den letzten Jahren zu einer Explosion von Forschungsarbei-
ten auf dem Gebiet der Spätantike gekommen. Im Zusammenhang dieses Ban-
des ist gleichfalls bedeutsam, dass auch in Nachbardisziplinen, beispielsweise 
der Arabistik, das Interesse erstarkt ist. Insbesondere Angelika Neuwirth hat mit 
ihrem Werk Der Koran als Text der Spätantike. Ein europäischer Zugang (2010)64 ein 
Bewusstsein dafür geschaffen, dass der Koran als eine Stimme in einem Konzert 
spätantiker Debatten verstanden werden muss und Zeugnis von einem Prozess 
der Religions- und Gemeindeentstehung ablegt, insofern er „aus der Auseinan-
dersetzung mit spätantiken Diskursen hervorgegangen ist und sich selbst in jene 
vorgefundenen christlichen und jüdischen Traditionen eingeschrieben hat, die 
gemeinhin als europäisches Erbe reklamiert werden“.65
Im Umkreis des an der Berlin­Brandenburgischen Akademie der Wissenschaften 
angesiedelten und von Angelika Neuwirth, Michael Marx und Nicolai Sinai ge-
gründeten Langzeitvorhabens Corpus Coranicum wird die historische Koranfor-
schung, die von Zweifeln an der Authentizität des Quellenmaterials zerriebenen 
war, ebenfalls mit einem Akzent auf der spätantiken Umwelt betrieben.66 Studien 
zu den literarischen, theologischen und materiellen Kontexten des Koran haben 
– nicht nur in deutschsprachigen Veröffentlichungen67 – dazu beigetragen, den 
Koran in den Diskursen der Spätantike wieder zu verankern.
61  Peter Heather, The Fall of the Roman Empire, London u. a. 2005, S. xii.
62  Heather betont ebd., S. xiii: „[…][T]he enthusiastic ‚discovery‘ of late antiquity occurred in 
an intellectual environment in which historians of all periods were realizing that there was 
much more to history than the economics, high politics, war and diplomacy that had been 
its traditional stock-in-trade. Late antiquity, with its wealth of written and archaeological 
sources, generated not least by the highly sophisticated literary culture typical of educated 
Roman elites, has proven a fruitful area for research in many disciplines […]. It has also pro-
vided a rich vein for study in tune with recent trends in historical writing which have sought 
to challenge the unspoken prejudices which inform the ‚great narratives‘ of traditional his-
tory.“
63  Ebd., S. xiiif.
64  Siehe Angelika Neuwirth, Der Koran als Text der Spätantike. Ein europäischer Zugang, Berlin 2010.
65  Ebd., S. 22.
66  Siehe für Arbeitsergebnisse des Vorhabens insbes. die Internetseite des Projektes, www.cor-
puscoranicum.de.
67  Siehe insbes. Angelika Neuwirth, Nicolai Sinai und Michael Marx (Hgg.), The Qur’ān in Con­
text. Historical and Literary Investigations into the Qur’ānic Milieu, Leiden / Boston 2010.
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3 Stimmen arabischer Gelehrter zur Spätantike
Schon in der islamwissenschaftlichen Forschung selbst wird das Konzept ‚Spät-
antike‘ nur verhalten diskutiert. Der Koran und der frühe Islam werden tradi-
tionell als Anfangspunkt einer autochthonen arabisch-islamischen Kultur be-
griffen. Eine Ausnahme stellt Aziz Al-Azmeh dar, der in Syrien geboren wurde, 
jedoch an zahlreichen europäischen und amerikanischen Universitäten geforscht 
und gelehrt hat und der mit The Emergence of Islam in Late Antiquity (2014) als einer 
der wenigen zeitgenössischen Islamwissenschaftler der Überzeugung ist:
[…] Paleo-Muslim religion and polity are thinkable only in terms of condi-
tions and structures that mark the broader history of Late Antiquity. […] 
It is hoped thereby that a perspective on the emergence of Islam will be 
won without the all-too-common recourse by interpretation to contrastive 
histories of East and West, or the equally common presumption that Islam 
was somehow frozen in a perpetual moment of inception […].68
Al-Azmeh wendet sich gegen die Vorstellung einer arabischen tabula rasa, aus 
der heraus der Islam entstand,69 und bringt stattdessen die hellenistischen und 
spät antiken, religiösen, sozialen und politischen Bedingungen zu Bewusstsein. 
Er zeigt, dass die umfassende Bibliothek arabischer narrativer Texte angesichts 
der heute zugänglichen epigraphischen und archäologischen Erkenntnisse vor-
schnell hyperkritisch in Frage gestellt wurde.70 Auch bezieht er, im Bewusstsein 
der eurasischen Geographie des spätantiken Römischen Reichs, Raum bereits in 
seine Überlegungen zum Verhältnis von Spätantike und Islam als eine zentrale 
ko härenzstiftende Kategorie ein. Al-Azmeh ist jedoch weiter an historischen Tra-
jekten bzw. der Definition einer ‚Epoche Spätantike‘ interessiert, die er an die 
An tike in zweierlei Hinsicht angebunden sieht: durch imperiale Romanität und 
helle nistische Kultur.71
‚Spätantike‘ ist mit Blick auf die vorausgehend skizzierte Forschungs- und 
Geistes geschichte mit ihren Paradigmenwechseln ein eminent europäischer Epo-
chen begriff – es ist daher kaum verwunderlich, dass er von Wissenschaftlern 
und Gelehrten in der arabischen Welt nicht gebraucht wird, ebenso wenig wie 
von jüdischen. Er konnotiert die Vorstellung von der Antike als goldenem Zeital-
ter und steht für eine konventionelle – eurozentrische – Epochengliederung, der 
zu folge auf die Antike das ‚Mittelalter‘ und auf dieses eine ‚Renaissance‘ folgt, 
68  Al-Azmeh, The Emergence, S. xi. Zur Kategorie „Paläo-Islam“, siehe ebd., S. xii: „The category 
of Paleo-Islam is designed to denominate a historical category bounded in space and in time, 
with time accelerated and space rapidly dilated. It is meant to impart a specific historical 
dynamic to a historical emergence, impelled by both internal momentum and external con-
ditions. The time is c. 600–750, and the space Arabia, Syria and farther afield.“
69  Vgl. z. B. ebd., S. xiii.
70  Vgl. ebd., S. xv und passim; siehe insbes. Aziz Al-Azmeh, The Arabs and Islam in Late Antiqui­
ty: A Critique of Approaches to Arabic Sources, Berlin 2014 (angelegt als Kompendium zu erst-
ge nanntem Werk).
71  Vgl. insbes. Al-Azmeh, The Emergence, S. 11 sowie 11–18.
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in der die Antike wiederentdeckt wird. Diese Epochen können nicht eins zu eins 
auf nichteuropäische, wie die arabische, Geschichte übertragen werden.72
Auf diese Fehlwahrnehmung hat bereits 2004 der libanesische Historiker Sa-
mir Kassir in aller Deutlichkeit hingewiesen und die Notwendigkeit einer Erin-
nerungsarbeit zur Überwindung des „arabischen Unglücks“73 im 21. Jahrhundert 
herausgestellt. Kassir spricht sich für eine Geschichtsschreibung „ohne religiöse 
Vor herbestimmung oder nationalistische Teleologie“ aus.74 Er weist auf die ver-
schiedenen Epochen der arabisch-islamischen Geschichte innewohnende Dyna-
mik hin, die eine durch Teleologien verzerrte Geschichtsauffassung verdunkelt. 
Ohne den Begriff ‚Spätantike‘ explizit zu verwenden, hebt er, die Vorstellung von 
spätantiken Dynamiken affirmierend, hervor:
Die kanonische Sichtweise zeigt das Wirken der religiösen Vorherbestim-
mung: Sie lässt arabische Geschichte mit der koranischen Offenbarung 
beginnen und behält von den vorhergehenden Zeiten nur ein chaotisches 
Bild zurück, das sich in dem Begriff dschahiliyya (Zeitalter des Unwissens) 
verdichtet. […] Dieses chaotische Bild lässt sich jedoch nicht aufrechter-
halten, wenn man neuere Forschungsergebnisse über die hellenistische 
und römische Geschichte berücksichtigt […] und man kann sich ausma-
len, welche kopernikanische Revolution die Anerkennung eines Goldenen 
Zeitalters sein müsste, das dem eigentlichen Goldenen Zeitalter vorausge-
gangen wäre.75
Die herrschende arabische Geschichtsauffassung, „deren Begründer, die Vertre-
ter des Protonationalismus im 19. Jahrhundert, die europäische Geschichtsschrei-
bung nachahmten“,76 folgt, wie Kassir feststellt, dem oben beschriebenen dreitei-
ligen Rhythmus: Einem mit dem Propheten angebrochenen Goldenen Zeitalter 
folgt eine lange Verfallsperiode (ʿ a·sr al­in  ḥi  ṭā  ṭ), an die ein Renaissance-Zeitalter 
(nah  ḍa) anschließt.77 Diese Wiedergeburt wird jedoch insgesamt als ein ergebnis-
loser Fehlschlag interpretiert, sodass das Goldene Zeitalter dieser Vorstellung zu-
folge in einen endlos fortdauernden Verfall mündet. Um die Überwindung einer 
solchen Geschichtsauffassung geht es Kassir. 




hira ist in arabischspra-
chi gen Veröffentlichungen kaum die Rede. Die einzige Ausnahme bildet der isla-
mi sche Denker und Publizist Ridwān as-Saiyid (geb. 1949), einer der gegenwärtig 
72  In jüngerer Vergangenheit sind zahlreiche wissenschaftliche Debatten über Epochenbe-
zeich nun gen und ihre Angemessenheit und Übertragbarkeit im islamischen Kontext ge-
führt worden. Einige der geläufigen Bezeichnungen, wie etwa ‚Mittelalter‘, sind von mus li-
mi schen Ge lehrten aufgegriffen worden, die beispielsweise vom ʿa·sr al­wasī·t sprechen, dies 
je doch vorrangig zwecks Synchronisierung der eigenen Geschichte mit der westlichen.
73  So der Titel seines Werks.
74  Vgl. Samir Kassir, Das arabische Unglück, Berlin 2006, S. 38; Zitat ebd.
75  Ebd., S. 38f.
76  Ebd., 38.
77  Ebd., 37f.
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einflussreichsten libanesischen Intellektuellen. Letzterer hat in arabischen on-
line-Journalen und Tageszeitungen seine Skepsis gegenüber dem Konzept ‚Spät -
antike‘ zum Ausdruck gebracht, sofern dieses nur einer revisionistischen For-
schung in Europa und Amerika als Werkzeug dient. Er sieht die Gefahr, dass 
der Koran und die entstehende islamische Gemeinde ein weiteres Mal aus ihrem 
eigenen geistigen und kulturellen Milieu herausgehoben werden – dass diesmal 
jedoch der Koran seinen Ursprung nicht in späteren Kontexten zugeschrieben 
bekommt (wie etwa durch Wansbrough), sondern in früheren, also nicht im zeit-
lichen ‚Danach‘, sondern in einem zeitlichen ‚Davor‘.78 Das Forum, das Ridwān 
as-Saiyid mit einer Tageszeitung wählt, und die Forschungsströmungen, die er 
– nicht unzutreffend, wenn auch leider verallgemeinernd – beschreibt, weisen 
auf ideologische Verwerfungen hin, die auch die Koranforschung als eine von 
vorneherein „politische Philologie“79 durchziehen.
Ziel des vorliegenden Bandes ist es nun, den – zumindest im arabischen Raum 
noch weitgehend unbesetzten – Begriff ‚Spätantike‘, nicht in Opposition zu seiner 
euro päischen forschungsgeschichtlichen Tradition, sondern im bewussten Rück-
blick auf diese,80 nicht anders zu skalieren,81 sondern neu zu profilieren, und für 
den geistigen Austausch zu öffnen: als Bezeichnung für einen Denkraum. Eine 
so konzipierte Spätantike soll im vorliegenden Band – immer im Bewusstsein der 
zahl reichen Schwierigkeiten, mit denen sich die Spätantikeforschung insgesamt 
nach wie vor konfrontiert sieht82 – auf ihren heuristischen Wert hin getestet wer-
den.
4 ‚Denkraum‘ und historischer Raum
Nicht allein der Begriff ‚Spätantike‘, sondern auch der des ‚Denkraums‘ erfor-
dert nun einige Erklärungen. Was soll die Metapher des Raums leisten? Was ist 
speziell unter einem ‚Denkraum‘ zu verstehen? Welche Besonderheiten der hier 
untersuchten Gegenstände lassen es fruchtbar erscheinen, von der Spätantike als 
78  Siehe insbes. Ri   ḍwān as-Saiyid, „Al-Islām wa-l-azmina al-klāsīkīya“, in: Īlāf (27.06.2010), URL: 
http://elaph.com/Web/NewsPapers/2010/6/573969.html (30.12.2015), und ders., „Ad-Dirāsāt al-
qurʾānīya bi-l-ġarb wa-l-mauqif min  ẓawāhir al-islām al-muʿ ā  ṣir“, in: aš­Šarq al­ausa·t 12981 
(2014/1435), URL: (http://archive.aawsat.com/ leader.asp?section=3&issueno=12981&article= 
775450#.VoRgok-ypH0) (30.12.2015).
79  Siehe Angelika Neuwirth, Koranforschung – eine politische Philologie? Bibel, Koran und Islament­
stehung im Spiegel spätantiker Textpolitik und moderner Philologie, Berlin / Boston 2014.
80  Rousseau, A Companion, S. 16, argumentiert überzeugend: „All contemporary accounts of 
Late Antiquity have their Byzantine, medieval, Renaissance, or Enlightenment layers. The 
long process of recollection and analysis is, even yet, inescapable – indeed, we should not 
feel obliged to escape it.“
81  Vgl. Al-Azmeh, The Emergence, S. xiii: „What this perspective entails for historical research is 
the rescaling of a major event, the emergence of Paleo-Islam, and an expansion of the remit of 
its interpretation. Such a rescaling would take our central phenomenon into larger settings.“
82  Siehe insbes. Wendy Mayer, „Approaching Late Antiquity“, in: A Companion to Late Antiqui­
ty, hg. von Philip Rousseau unter Mitarbeit von Jutta Raithel, Malden / Oxford / Chichester 
2009, S. 1–13. Sie unternimmt eine tour de force durch diese Schwierigkeiten.
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einem ‚Denkraum‘ zu sprechen? Und schließlich: Wo hat in diesem ‚Denkraum‘ 
die frühislamische Kultur ihren Platz?
Die allgemeine Geschichte war lange das einzige Fach, das extensiv Studien 
zur Spätantike produziert hat, wie auch die Epochenkonstruktion selbst eine hi-
storisch artikulierte und imaginierte Einheit darstellt. Nicht zuletzt dieser Fach-
spezifik ist die Zäsur geschuldet, welche der Koran und der frühe Islam für die 
Spät antike lange bedeuteten. Der Koran als ein Text, dessen Überzeugungskraft 
mit literarischen und rhetorischen Mitteln erfochten wird, und dessen histori-
sche Datierung immer wieder in Frage gestellt wurde, scheint schlicht keinen 
sicheren Boden für verlässliches historisches Wissen zu bieten. Die Metapher 
des ‚Denk raums‘ soll zunächst über die Begrenzung universitärer Fachdiszipli-
nen hinweg helfen, die Spätantike aus dem Korsett reiner Historikerdebatten be-
freien und kulturwissenschaftliche Fragestellungen vorbereiten. Der Begriff des 
‚Denk raums‘ selbst ist bisher insbesondere in der Konstellationsforschung zen-
tral.83 Diese versteht sich als Forschungsverfahren in Gegenbewegung zu ‚mo nu-
mentalisierenden‘ Tendenzen, als „Politik gegen falsche Verfestigungen“.84 Dabei 
ist eine philosophische Konstellation ein „dichte[r] Zusammenhang wech sel-
seitig aufeinander einwirkender Personen, Ideen, Theorien, Probleme oder Do-
ku mente“.85 Sie ist bestrebt, „Denkräume“ zu erschließen und zu rekonstruieren, 
in die Probleme, Argumentationsverläufe, Theorieentwicklungen u. a. gestellt 
sind, und zwar aus einem „faktischen, möglicherweise fragmentarischen Ar gu-
men tationsfundus“.86 Ein so konturierter ‚Denkraum‘ – verstanden als „Wahl -
mög lichkeiten innerhalb des theoretischen Horizonts, der eine Konstellation um-
gibt“87 – ist als eher virtuell zu begreifen, wenngleich er mit der Prove nienz- Frage 
und der Suche nach historischen Argumentationszusammenhängen auch eine 
fak tische Komponente hat. 
Der in der Konstellationsforschung originierende Begriff des ‚Denkraums‘ 
wur de jüngst in einer Publikation des Berliner Exzellenzclusters TOPOI aufge-
griff en und dort bereits im Kontext der Spätantike diskutiert.88 Die Herausgeberin 
Therese Fuhrer grenzt zunächst ‚materielle‘ Räume von ‚Denkräumen‘ ab, die als 
83  Siehe Martin Mulsow, „Zum Methodenprofil der Konstellationsforschung“, in: Konstellations­
for schung, hg. von dems. und Marcelo Stamm, Frankfurt 2005, S. 74–97; und Marcelo R. 
Stamm, „Kon stellationsforschung – Ein Methodenprofil: Motive und Perspektiven“, in: Kon­
stel la tions forschung, hg. von Martin Mulsow und dems., Frankfurt 2005, S. 31–73. 
84  Martin Mulsow und Marcelo Stamm (Hgg.), Konstellationsforschung, Frankfurt 2005, („Vor-
wort“,) S. 7f. Der im Band durchgehaltene Fokus auf das 17. Jahrhundert ist, wie die Heraus-
geber ebd., S. 10, hervorheben, dem Zufall geschuldet.
85  Martin Mulsow, „Zum Methodenprofil“, S. 74.
86  Stamm, „Methodenprofil“, S. 35.
87  Ebd., S. 39.
88  Siehe Therese Fuhrer, „Einleitung“, in: Rom und Mailand in der Spätantike. Repräsentationen 
städ ti scher Räume in Literatur, Architektur und Kunst, hg. von ders., Berlin / Boston 2012.
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Bühnen für „geistiges, kommunikatives und symbolisches Handeln“89 fun gie ren 
und somit mit dem von Pierre Bourdieu geprägten Begriff des „intellek tuellen 
Feldes“ korrelieren. Mit der „Entmaterialisierung“ eines an der Konstellations-
for schung orientierten Raumbegriffs soll allerdings gerade keine Irrelevanz der 
kon kreten Geographie konstatiert werden. Vielmehr zeigt Fuhrer am Beispiel 
von Augustinus’ Bekehrung vom Manichäer zum Neuplatoniker und schließ-
lich zum getauften Christen, dass materielle Räume, Repräsentationen von Raum 
und weltanschauliche Selbstverortung in einer Wechselbeziehung zu einander 
stehen. Eine Komponente des so konzipierten ‚Denkraums‘, welche bereits der 
Rück griff auf eine Terminologie der Konstellationsforschung nahegelegt, ist die 
Los lösung von kulturellen oder politischen ‚Containern‘, die auch in diesem 
Band bewusst verfolgt wird.
Allerdings konstruiert Fuhrer den von ihr gebrauchten Begriff des ‚Denk-
raums‘ recht eng: Ein ‚Denkraum‘ setzt für sie nicht nur kommunikatives Han-
deln und faktischen Kontakt mehrerer Akteure in einer gemeinsamen Geogra-
phie, sondern auch von diesen geteilte Werte oder Überzeugungen voraus. Sie 
spricht von einem „Denkraum der Homöer“,90 an dem Augustinus (gest. 430) 
im Jahr 376, ein Jahr vor seiner Taufe durch den Bischoff Ambrosius und zeit-
gleich mit dem Mailänder Kirchenstreit, noch Teil habe. Rückblickend seien die 
Dis kurse, die Augustinus während seiner Zeit als Rhetor von Mailand bespielt 
habe, als ein „häretischer Raum“ zu erkennen, der nur außerhalb der materiellen 
Mauern der nizänischen Kirche existieren konnte.91 Die theologische Distanz des 
Hof rhetors zur Staatskirche habe dazu geführt, dass Augustinus die zahlreichen 
kle rikalen Bauten der Stadt Mailand trotz des politischen Streits um deren Be-
nutzung,92 in den ausgedehnten Teilen der Confessiones, welche über seine Zeit in 
Ma iland berichten, kaum erwähnt, was sich erst mit dem Bekenntnis zum nizä-
nischen Glauben und dem „Eintritt in die Kirchenmauern“ ändert.
Freilich kann und soll die gesamte Spätantike in diesem Band nicht als ein so 
verstandenes einziges „intellektuelles Feld“93 konzipiert werden. Mit dem lokalen 
Begriff rücken zunächst der realhistorische Raum der Levante und des Mittleren 
Ostens in den Blick, aber auch das diesen Raum konstituierende gesellschaftliche 
und soziale Handeln, die in ihm stattfindenden Deutungs-, Sinngebungs- und 
Kom munikationsprozesse und schließlich seine materielle und geographische 
Ver fasst heit. Zweifellos ist dieser spätantike ‚Raum‘ aufgrund der politischen 
und kul turellen Heterogenität der ihn bevölkernden Gruppen, wegen der Kom-
plexi tät teils weit reichender Kommunikationsprozesse, des Aufbrechens und der 
89  Vgl. Therese Fuhrer, „‚Denkräume‘: Konstellationen von Texten, Personen und Gebäuden im 
spät antiken Mailand“, in: Rom und Mailand in der Spätantike. Repräsentationen städtischer Räume 
in Literatur, Architektur und Kunst, hg. von ders., Berlin / Boston 2012, S. 357–377, hier S. 357.
90  Ebd., S. 371.
91  Vgl. ebd., S. 372.
92  Zum Mailänder Kirchenstreit siehe ebd., S. 361.
93  Fuhrer beruft sich auf den Begriff von Pierre Bourdieu. Vgl. ebd., S. 357.
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Neu ver handlung kollektiver Identitäten, gerade heute ein attraktives Forschungs-
feld. Die Metapher des ‚Denkraums‘ soll diese Heterogenität nicht überblenden, 
indem pauschal eine strukturelle Gemeinsamkeit verschiedener spätantiker 
Diskurse postuliert würde. Ebenso zielt der Ansatz dieses Bandes nicht darauf 
ab, die bisher nahezu ausschließlich im europäischen Wissenschaftsdiskurs ver-
ankerte historische ‚Epoche Spätantike‘ so weit wie möglich auszudehnen, um 
den Koran und die frühislamische Kultur chronologisch integrieren zu können. 
Vielmehr soll die Metapher des ‚Denkraums‘ als Einladung zum Überdenken 
 einer in prozessualen Begriffen verhafteten Epochisierung und einer streng chro-
nologischen, an den Grenzen kultureller Identitätskonstruktionen festhaltenden 
Ge schichtsschreibung verstanden werden. Der forschungsgeschichtliche Über-
blick über die moderne Sicht auf die Spätantike hat deutlich gezeigt, wie stark die 
histo rische Analyse durch teleologische Zuschreibungen – etwa der Vor- oder 
Nach rangigkeit der ‚Spätantike‘ gegenüber dem als ‚klassisch‘ wahrgenomme-
nen Altertum oder einer entstehenden arabisch-islamischen Wissenskultur – oft 
gelenkt ist. Dieser Band knüpft insofern an die Konstellationsforschung an, als 
er vorrangig der Dekonstruktion solcher historischer Teleologien verpflichtet ist.
5 Spätantike Konzeptionen von Raum
Ein erster Schritt zur Teleologiekritik muss, wie der französische Historiker Her-
vé Inglebert richtig herausstellt, in der Rekonstruktion der Repräsentation von 
Welt in der zu beschreibenden Zeit selbst bestehen.94 Nicht nur was spätantike 
Konzeptionen von ‚Spätantike‘ angeht, sondern auch im Hinblick auf den hier 
näher zu bestimmenden Begriff des ‚Raums‘, ist eine solche Vorgehensweise tat-
sächlich aufschlussreich.
Während der Hohen Kaiserzeit bestand die Welt in der Sicht römischer Histo-
riker, ausgehend vom geographischen Konzept der griechischen oikumene, aus 
drei Kontinenten – Europa, Asien und Afrika –, deren zivilisiertes Zentrum von 
barbarischen Völkern und Nomaden umgrenzt wurde. Rom bildete nicht nur 
den Schwer- und Mittelpunkt der zivilisierten Welt, sondern die Stadt und das 
von dort regierte Imperium galten bis zum 2. Jahrhundert als die vom Rest der 
bekannten Welt akzeptierte, größte und einzige politische Einheit und als telos 
der Geschichte. Dass auch über die Krise des 3. Jahrhunderts und die Teilung 
des Reichs hinaus der Gedanke der Universalität Roms nicht aufgegeben wurde, 
zeigt die im Jahr 400 verfasste Historia Augusta, welche noch die weltweite He ge-
mo nie Roms und die natürliche Unterordnung der persischen und barbarischen 
Völker postuliert.95 Erst im 5. Jahrhundert endete im Westen die Hoffnung auf 
den Erhalt der Integrität des Römischen Reichs, nicht aber der Erfüllung des mit 
Rom verbundenen telos. An Stelle des politischen römischen Universalismus trat 
94  Vgl. Hervé Inglebert, „Late Antique Concepts of Late Antiquity“, in: The Oxford Handbook of 
Late Antiquity, hg. von Scott Fitzgerald Johnson, Oxford 2012, S. 3–28, hier S. 6.
95  Vgl. ebd., S. 10.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
18 Nora K. Schmid, Nora Schmidt und Angelika Neuwirth
ein religiöser Universalismus, der sich in der Hoffnung auf ein spirituelles Impe-
rium, das Königreich Christi (mit Rom als Zitadelle) ausdrückte.96 Augustinus, 
der im 5. Jahrhundert den Vorstoß der Vandalen, den Verlust von Nisibis, inner-
römische Bürgerkriege, Hungersnöte und einen Prestigeverlust der klassischen 
Bildungseliten erlebte, interpretierte die Reichskrise seiner Zeit als Folge mensch-
licher Sündhaftigkeit und Überheblichkeit gegenüber Gott.97 Augustinus übte 
Kritik am römischen Anspruch auf unendliche Herrschaft, doch auch er ersetzte 
den politischen Universalismus durch eine ganz räumlich verstandene religiöse 
Er lösungshoffnung, eine Hoffnung auf eine spirituelle Etablierung universaler 
Ge rechtigkeit in Form einer Stadt.98
Die Wichtigkeit, die die Stadt für die Verwaltung und das Selbstverständnis 
des Römischen Reichs besaß, ist vielfach betont worden.99 Auch Therese Fuhrer 
geht auf die Stadt der Spätantike ein,100 auf dort angesiedelte „Institutionen, Ge-
bäu de, Monumente, Symbole“ und beschreibt sie zugleich als Ort für „konkre te 
Er eig nisse“ von „weltgeschichtlicher“101 Bedeutung, um ihren Begriff des ‚im-
ma te rialisierten‘ Denkraums zu konturieren. Durch die „Kopräsenz von poli ti-
schen, kirchlichen, und privaten Institutionen“ (von Staat, Kirche, Schulen usw.) 
und von einzelnen kirchenpolitisch und literarisch aktiven Persönlichkeiten ent-
ste hen Denkräume in der spätantiken Stadt. Die Stadt im Römischen Reich ist 
nicht nur ein komplexer sozialer Ballungsraum, ein politisches Zentrum, ju risti-
sches Konstrukt, ökonomisches Laufwerk und religiöser Handlungsraum, son -
dern vor allem ein „Repräsentationsraum“ im doppelten Sinne als einem Ort der 
Re prä sentation und einem Gegenstand von Repräsentation. Über die Vernetzung 
meh rerer Städte durch Handels- und Pilgerrouten hinaus ist die Stadt zudem 
selbst ein Raum in Bewegung, da die gesellschaftlichen Transformations pro zes-
se der Spätantike in der Neustrukturierung und Neubewertung der Stadt ab dem 
3. Jahr hundert auf paradigmatische Weise erkennbar sind.
Mehrere Publikationen der vergangenen Jahre nähern sich den sozioökonomi-
schen Entwicklungen des spätantiken Städtewesens als einem Indikator für den 
Ver fall der antiken Hochkulturen. Titel wie La Fin de la cité antique (1996)102 und 
The Decline and Fall of the Roman City (2001)103 attestieren die neue Konjunktur 
der Un ter gangszeit Spätantike, wenn diese auch durch stadtarchäologische Ar-
 96  Vgl. ebd., S. 12.
 97  Vgl. Gillian Clark, Late Antiquity. A Very Short Introduction, Oxford 2011, S. 11f.
 98  Aug. Civ. 11,1; Hinweis in Clark, Late Antiquity, S. 11.
 99  Siehe J. H. W. G. Liebeschütz, Decline and Fall of the Roman City, Oxford 2001 mit weiteren 
Li teraturangaben.
100 Der Fokus liegt dabei auf den Städten Rom und Mailand.
101  Fuhrer spricht von „Welttheater“ auf den Bühnen der spätantiken Stadt, vgl. dies., „Einlei-
tung“, S. VII.
102  Siehe Claude Lepelley, La fin de la cité antique et le début de la cité médiévale de la fin du IIIe siècle 
à l‘avènement de Charlemagne, Bari / Edipuglia 1996.
103  Siehe Liebeschütz, Decline and Fall.
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bei ten bereits relativiert oder korrigiert wurden.104 Während die Großstädte des 
Wes tens nach der Trennung des Reiches zweifellos an Einfluss verloren, pros pe-
rierten im Vorderen Orient Städte aus anderen Gründen und unter veränderten 
gesell schaftlichen Vorzeichen. Ephesus, Sardis, Ancyra und Antiochia gingen 
nicht nur unversehrt aus der Krise hervor, sondern wurden weiterhin mit Mo-
numentalbauten ausgestattet.105 Da die Städte im Osten nicht territorial bedroht 
waren106 und in eine feste imperiale Struktur eingebunden blieben, spielten die 
Ver änderun gen sich dort mehr auf struktureller Ebene ab.107 Die klassische Bil-
dung (paideia), die zuvor den Zugang zur gesellschaftlichen Elite und politischer 
Ein flussnahme geregelt hatte, verlor an Prestige und die Zahl ziviler Schulen ver-
rin gerte sich während des 6. Jahrhunderts. Sie wurden von religiösen Einrichtun-
gen zur klerikalen Bildung abgelöst. In den byzantinischen Städten Harran, Ni-
si bis und Edessa ersetzen Bischöfe die Rolle des römischen Reichsadels.108 Eine 
Be gleit er schei nung war eine neue Organisation der urbanen Öffentlichkeit durch 
die Ver änderung des religiösen Kults. Während der pagane Tempel in der Mit-
te der Stadt für jedermann sichtbar errichtet war und die gesamte Gesellschaft 
(in Form von Reprä sentation) an den öffentlichen Opferritualen teil hatte, boten 
die ab dem 6. Jahr hundert auf verschiedene Stadtteile verstreuten Kirchen einen 
Raum für ‚intimere‘ und gleichsam exklusivere Ritualformen, deren primäre 
Funktion nicht die Festigung der kulturellen Identität, sondern die spirituelle 
Sorge um das Selbst durch das Individuum war.109
6 Epistemischer Raum
Die Stadt als ‚Denkraum‘ wird in diesem Band weniger als ein politisches oder 
soziales, denn als ein epistemisches Zentrum fokussiert. In diesem Kontext ist 
das Fortleben insbesondere der im Osten des Römischen Reichs angesiedelten 
104  Vgl. Wolfgang Liebeschütz, „The End of the Ancient City“, in: The City in Late Antiquity, hg. 
von John Rich, London 1992, S. 1–36, hier S. 32.
105  Ebd., S. 10.
106  Zur Errichtung von Stadtmauern in den Großstädten des weströmischen Reichs siehe ebd., 
S. 8.
107  Ebd., S. 26.
108  Ebd., S. 32.
109  Michel Foucault versuchte während seiner 1981/82 am Collège de France gehaltenen Vorle-
sung „Hermeneutik des Subjekts“ einen Übergang von klassisch griechischer zu helleni-
stischer Philosophie mit einer zunehmenden „Sorge um das Selbst“ zu beschreiben. Da-
mit stellte er eine begriffliche Kategorie bereit, auf die der Religionswissenschaftler Guy 
Stroumsa dreißig Jahre später am selben Ort zurückgriff, um die von ihm ‚Mutationen‘ 
genannten Transformationsprozesse im spätantiken religiösen Leben zu beschreiben. Der 
Über gang von paganer zu monotheistischer Religiosität äußert sich, laut Stroumsa, in ei-
ner von spätantiken Christen und Juden geteilten Ethik der Selbstfürsorge und individuel-
ler Introspektion, einer „religiösen Innerlichkeit“, die sich vor allem in der Veränderung 
des Ritus, dem Ende des öffentlich praktizierten Opferkults und dem Entstehen neuer, 
in konfessionellen Gemeinden gelebter und um Heilige Schriften konzentrierter Prakti-
ken beobachten lässt. Siehe Guy Stroumsa, Ende des Opferkults. Die religiösen Mutationen der 
Spätantike, Berlin 2011.
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Großstädte aufschlussreich, da gerade hier die Gründung von Bildungseinrich-
tungen wie Schulen und Akademien einen neuen Schwerpunkt im öffentlichen 
Lebensraum markiert.
Die Publikationen Adam Beckers, die sich vor allem auf die Schule von Nisi-
bis konzentrieren,110 zeigen, dass nicht nur in den klassischen Gelehrtenzen tren 
Athen, Antiochia und Alexandria, sondern auch im sasanidisch regierten Meso-
po ta mien die ‚klassische‘ urbane Gelehrtenkultur fortgesetzt wurde. Dass sich 
die rabbinischen Akademien (yešivot) während des 5. Jahrhunderts von Stu dien-
krei sen um einzelne charismatische Lehrer zu „Stätten der Gelehrsamkeit“111 
ent wickelten, die über den Tod individueller Meister hinaus intakt blieben, und 
es zeitgleich zu einer Institutionalisierung der christlich-nestorianischen Schu-
len in Nisibis und Ktesiphon kam, ist, Becker zufolge, keine Koinzidenz. Neben 
der geographischen Nähe zwischen der im 6. Jahrhundert von einem nestoriani-
schen Christen gegründeten Schule von Seleukia zu den rabbinischen Akademi-
en in Babylonien seien christliche und jüdische Gelehrsamkeit vor allem durch 
die gemeinsame syrische Sprache sowie eine von Juden und Christen geteilte 
„imagi nary world, which included notions of magic, mysticism, eschatology, rev-
elation and the need for inquiry into the meaning of that revelation“112 verbun-
den. Die Institutionalisierung der Vermittlung und Kultivierung von Wissen in 
den an den geographischen Raum der Stadt gebundenen Schulen ist mit der Aus-
bildung eines „gelehrten Habitus“113 verbunden, welcher kommunizierte Werte 
und geteilte Identitätskonstruktionen von Schülern und Lehrern einschließt. Die-
ser identitätsbildende Faktor der spätantiken Stadt-Schulen schlägt sich auch in 
der räumlichen Identifikation entscheidender geistiger Errungenschaften in den 
Bereichen der Theologie, Philosophie, der Exegese oder des Rechts mit den ur-
banen Zentren ihrer Herkunft nieder. Beispielsweise ist die Stadt Alexandria ab 
dem 1. Jahr hundert als Metropole jüdischer Diaspora und hellenistischer Philo-
sophie ‚Denk raum‘ einer intellektuellen Elite, die vor allem mit der allegorischen 
Inter pretation der Bibel assoziiert wird. Die mit Aristobul und Philo verbundene 
Technik der Allegorese prägte die Wahrnehmung von der Stadt Alexandria so 
maß geblich, dass sie als Gegenpart zu einer anderen Stadt, Antiochia, gesehen 
wurde.114 Noch deutlicher weisen die zwischen 450 und 650 entstandenen rabbi-
nischen Akademien in Sura und Pumbedita115 das Prestige der spätantiken Stadt 
110  Siehe insbes. Adam Becker, Fear of God and the Beginning of Wisdom. The School of Nisibis and 
the Development of Scholastic Culture in Late Antique Mesopotamia, Philadelphia 2006; und 
ders., „Comparative Study of Scholasticism in Late Antique Mesopotamia. Rabbis and East 
Syrians“, in: Association for Jewish Studies Review 34/1 (2010), S. 91–113.
111  Vgl. Becker, „Comparative Study“, S. 106.
112  Ebd., S. 107.
113  Ebd.
114  David Dawson, Allegorical Readers and Cultural Revision in Ancient Alexandria, Berkeley 1991; 
Jon Whitman, Allegory. The Dynamics of an Ancient and Medieval Technique, Cambridge 1987.
115  Siehe Moshe Beer und Eliezer Bashan, Art. „Pumbedita“, in: Encyclopedia Judaica, online 
version.
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als eines intellektuellen, nicht politischen Machtzentrums aus. Dass sich mit der 
Entwicklung arabischer Sprachwissenschaften eine Konkurrenz zwischen den 
beiden als Garnisonsstädte gegründeten, aber rasch ein kulturelles Eigenleben 
entwickelnden Städten Kufa und Basra entspann,116 ist wohl am ehesten mit Blick 
auf diese stadtkulturelle Tradition erklärbar.
Auch im Koran selbst fehlt nicht der Rekurs auf die Stadt (al­balad), die nicht 
nur den geographischen Rahmen seiner Verkündung darstellt, sondern in das 
vorgestellte Weltbild eingreift. Mekka, die Heimatstadt des Verkünders, wird als 
urbaner, mit zwei Aspekten konnotierter Lebensraum vorgestellt: dem der Zivi-
lisation und, aufgrund seiner Beherbergung der heiligen Kultstätte der Kaaba, 
auch dem des religiösen Ritus. Allerdings ist in der der Stadt gewidmeten Sure 
al­Balad (Q 90), das Bild der koranischen ‚Polis‘ mit dem Makel der menschlichen 
„Mühsal“ (kabad) behaftet, die den Stadtbewohner die Gesetze seiner Erschaffen-
heit in harmonischen Symmetrieverhältnissen übersehen lässt. Aus dem Paradig-
ma der harmonischen Schöpfung geht die Forderung nach einer harmonischen 
Organisation des ‚body politic‘ hervor. Das Bewusstsein der eschatologischen 
Konsequenzen menschlichen Handelns setzt die Sure in einen Appell zur ka-
ritativen Sozialstruktur um: die Beherbergung und Speisung von Fremden und 
Armen, die Bewahrung sozialen Friedens und politischer Gerechtigkeit werden 
‚um der Schöpfung willen‘ gefordert, die sich in der symmetrischen Balance des 
menschlichen Körpers und der idealen Struktur einer Stadt manifestiert. Auch 
eine solche heilsgeschichtlich begründete karitative Ethik kann in den Kontext 
spätantiker Stadtkultur gestellt werden. Die Stadt bietet nicht nur faktisch, son-
dern paradigmatisch den Zugang zu einer Öffentlichkeit, die über die Grenzen 
ihrer geographischen Situiertheit hinausgeht. Sie ist sowohl öffentlicher Raum 
für konkrete Kommunikation und Handlung, als auch symbolischer Raum.
Vor allem was die islamische Frühgeschichte betrifft, können konkrete Wege und 
Me dien des Transfers innerhalb des spätantiken Denkraums nicht durch den 
Nach vollzug von Handels- und Pilgerwegen, konkrete Begegnungen zwischen 
Per sonen oder das Vorliegen physischer Übersetzungen von Texten nachvollzo-
gen werden. Der Transfer von biblischem und postbiblischem, philosophischem, 
weisheitlichem, halachischem und haggadischem Wissen in den arabischspra-
chigen Raum lässt sich mit historischer Evidenz nur in gewissen Grenzen re-
kon struieren. Auf welchen Vermittlungswegen spätantike Gedankeninhalte das 
ara bisch sprachige Publikum des Koran und die frühislamische Glaubensge-
mein schaft erreichten, bleibt spekulativ. Daher muss die Suche nach Zusammen-
hän gen zwischen Koran und spätantiken Wissensinhalten und -kulturen von der 
Lektüre des Koran selbst ausgehen und so in gewisser Weise ‚rückwärts‘ lesen. Die 
Vertrautheit des koranischen Publikums mit Erzählinhalten der Bibel ist durch 
116  Siehe C. H. M. Versteegh, Arabic Grammar and Qur’anic Exegesis in Early Islam, Leiden 1993, 
S. 9–12; und Amal Marogy, Kitāb Sībawayhi. Syntax and Pragmatics, Leiden 2010, S. 19.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
22 Nora K. Schmid, Nora Schmidt und Angelika Neuwirth
die Bevölkerungsstruktur in Mekka und Medina vorauszusetzen. Und auch die 
frühislamische Gelehrsamkeit kann aufgrund geographischer Nähe zu Städ-
ten scholastischer Tradition auf methodische und inhaltliche Wissensbe stände 
rekur rieren. Amal Marogy hat beispielsweise das Werk des basrischen Gramma-
tikers Sībawaih im Hinblick auf das multikulturell geprägte Hintergrund szena-
rio der in geringer Entfernung zu den Metropolen arabischer Grammatik Basra 
und Kufa gelegenen Handelsstadt al- .Hīra, in der auch die arabische nas˘
hī-Schrift 
ihren Ursprung haben soll,117 gelesen.
The Arab kingdom of Hira is advanced as the missing link in the search for 
satisfactory answers to some pending issues related to the formative stage 
of Arab linguistics in general and to Sībawayhi’s intellectual and social 
milieu in particular. […] Without al-Hira Sībawaihi’s linguistic heritage 
and the opposition with which he and his work were faced, can only be 
understood as a series of fragmented survivals from a misty older past.118
Allerdings hat der Nachvollzug von Transferprozessen philosophischen und rhe-
torischen Wissens höhere Hürden zu nehmen. Die Beobachtung, dass beispiels-
weise die koranische Unterscheidung zwischen eindeutigen (mu  ḥkamāt) und 
mehrdeutigen (mutašābihāt) Versen119 auf die aristotelischen Begriffe amphi bo los 
und pitanos rekurriert, soll keine kontinuierliche Wissenstradierung von Aristo-
teles zu Mu .hammad suggerieren, sondern vielmehr einen Verhandlungspro zess 
„diffus“120 transferierten Wissens aufzeigen. Erschwerend kommt hinzu, dass die 
Pointen der Neuverhandlung von Wissen oft in Form „negativer Inter tex tua li-
tä ten“121 erscheinen. So etwa ‚fehlt‘ den koranischen Gleichniserzählungen die 
chris to logische Pointe und somit die allegorische Ebene, welche die Parabeln der 
Evan gelien auszeichnet.122
Ein leichter fassbares Beispiel für das Fortleben spätantiker religiöser Theo-
logumena in arabischer Sprache ist die in der frühislamischen Theologie ver-
117  Vgl. Irfan Shahid, Byzantium and the Arabs in the Sixth Century, Bd. 2, Teil 2, Washington 
2002, S. 297.
118  Marogy, Syntax and Pragmatics, S. 1.
119  Siehe Q 3:7.
120  Zum diffusen gegenüber historisch konkret nachvollziehbaren Wissenstransfer siehe 
 Fahmi Jadaane, L’Influence du stoicisme sur la pensée musulmane, Beirut 1968, S. 45.
121  Von „Negative Intertextuality“ spricht Thomas Bauer im Hinblick auf die Beziehung zwi-
schen Koran und altarabischer Dichtung in ders., „The Relevance of Early Arabic Poetry 
for Qur’anic Studies Including Observations on Kull and on Q 22:27, 26:225, and 52:31“, in: 
The Qurʾ ān in Context. Historical and Literary Investigations into the Qurʾ ānic Milieu, hg. von 
Angelika Neuwirth, Nicolai Sinai und Michael Marx, Leiden / Boston 2010, S. 699–732, hier 
S. 704–706.
122  Neuwirth spricht in diesem Zusammenhang von „Entallegorisierungen“, andernorts auch 
von „Entmythisierungen“, die im Koran stattfinden. Auch dieses Vokabular setzt einen 
be wuss ten oder teilweise bewussten Verhandlungsprozess bekannter Wissensinhalte und 
Kon zep te wie der Allegorie oder des Mythos voraus. Vgl. Neuwirth, Der Koran als Text der 
Spät anti ke, S. 507–509.
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handelte und bereits im Koran selbst gestellte Frage nach der ‚Unübertrefflich-
keit‘ bzw. Ewigkeit der koranischen Offenbarung, die auffällige Ähnlichkeit mit 
der die christliche Gedankenwelt durchziehenden Logos-Theologie aufweist. Ein 
direkter interreligiöser Dialog scheint zwischen dem melkitischen Prediger und 
Bischof von Harran Theodor Abū Qurra und dem muʿ tazilitischen Universalge-
lehrten al-Gˇāḥiẓ im 9. Jahrhundert geführt worden zu sein. Erstaunlicherweise 
impliziert die Auseinandersetzung Abū Qurras mit dem Koran eine Auffassung 
vom islamischen Offenbarungstext als gleichrangig mit der christlichen Doktrin 
der Göttlichkeit Christi. Abū Qurra spricht sich für die notwendige Unerschaf-
fenheit des Koran, als einer Manifestation des Logos, aus und verhandelt damit 
die islamische und christliche Glaubensbestätigung auf Augenhöhe.123
Das zentrale Anliegen dieses Bandes ist das Aufbrechen historischer wie mo-
der ner Teleologien, welche aufgrund kultureller Identitätskonstruktion bzw. 
we gen der Selbstbegrenzung moderner universitärer Fachdisziplinen zu einem 
bis weilen stillschweigenden oder aber polemischen Ausschluss der islamischen 
Früh geschichte geführt haben. Andererseits soll mit der ‚rückwärtsgewandten‘, 
von einem Interesse am Koran und der frühislamischen Literatur gelenkten Lek-
türe spätantiker religiöser und epistemischer Errungenschaften kein neues isla-
mi sches telos der Spätantike konstruiert werden, sondern der Koran und die ihn 
um gebenden Texte kritisch auf ihre Teilhabe an benachbarten und vorausgegan-
genen Debatten geprüft werden, wobei besondere Sorgfalt auf die Einbeziehung 
der koranischen Textgeschichte in ihrer chronologischen Entfaltung, auf die lite-
rarischen und rhetorischen Formen seiner Komposition sowie inhaltliche, narra-
tive und theologische Besonderheiten verwandt werden muss.
7 Dreidimensionalität statt Linearität
Die mit dem Begriff des ‚Denkraums‘ suggerierte Dreidimensionalität hat eine 
zusätzliche Pointe in der Annahme einer inhärenten Vernetztheit, Überlagerung 
und Verbindung geistiger Errungenschaften als einem Spezifikum der Spät antike:
It has been said that the Near East resembles a palimpsest, layer upon lay-
er, tradition upon tradition, intertwined to the extent that one cannot real-
ly grasp one without the other, certainly not the later without the earlier, 
but often also not the earlier without considering the shapes it took later.124
Die wechselseitigen Beziehungen der „Schichten“ im „Palimpsest“ des spätanti-
ken Nahen Ostens verunmöglichen das Verständnis einzelner Texte, Argumente, 
Handlungen und Meinungen dieser Zeit mit Hilfe linearer Chronologien. Ein 
123  Zu den Auseinandersetzungen zwischen Christen und Muslimen im 9. Jahrhundert siehe 
z. B. Mark Swanson, Folly to the Ḥunafā: The Cross of Christ in Arabic Christian­Muslim Contro­
versy in the Eighth and Ninth Century A. D., Rom 1995. Dort zu Abū Qurra insbes. S. 9–14 und 
28–30. 
124  Hava Lazarus-Yafeh, Intertwined Worlds. Medieval Islam and Biblical Criticism, Princeton 
1992, S. 4. (Für den Hinweis auf das Buch sei Dirk Hartwig gedankt.)
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Beispiel für die Notwendigkeit der Berücksichtigung dieser Überlagerungen lie-
fern die Arbeiten des Religionswissenschaftlers James Kugel, der den Umgang 
jüdischer und christlicher Kommentatoren mit der Hebräischen Bibel unter-
sucht.125 Kugel ist um die Korrektur einer hermeneutischen Prämisse der moder-
nen Bibelforschung bemüht, die in dem Glauben fußt, das historisch angemes-
sene Verständnis der Hebräischen Bibel müsse den Text von den interpretativen 
Schichten, die ihm durch Jahrhunderte der Kommentarkultur zugefügt worden 
waren, befreien, um zu einem unverfälschten ‚Original‘ des Bibeltextes durchzu-
dringen.126 Stattdessen zeigt Kugel, dass die Kommentare und vor allem die ein-
ge nommenen Perspektiven auf den Bibeltext ebenso zu „Israel’s sacred library“ 
gehören, wie die ursprüngliche Textgestalt, denn erst durch die Arbeit der Bibel-
kommentatoren bekomme die Bibel den Status einer Heiligen Schrift verliehen.127
It was this way of reading, as much as the texts themselves, that Jews and 
Christians canonized as their Bible. Along with it came the great flood 
of interpretive motifs created by the ancient interpreters; in ten thousand 
particulars, these individual motifs changed the whole character of Israel’s 
sacred library. It is this book of changed meanings that was the original 
Bible.128
Die Neuverhandlung des Bibeltextes durch die spätantiken Kommentartraditio-
nen hat den späteren Zugang zur Bibel so maßgeblich geformt, dass Kugel von 
einem Akt des „Neuschreibens“ spricht. Dieser habe sich freilich nicht durch die 
Ver änderung der Worte, sondern ihre sich wandelnde Signifikanz und durch die 
Zu weisung eines neuen ‚Sitz im Leben‘ des Bibeltextes vollzogen. Der Text ver-
wandelte sich aus einem einer Elite vorbehaltenen Textkorpus in eine ‚populäre‘ 
Heilige Schrift, die das Rückgrat der frommen Praxis von gewöhnlichen Gläu-
bigen und zugleich das Zentrum theologischer Debatten von Gelehrten bildete. 
Ein Beispiel für die fundamentale inhaltliche Neubewertung eines einzelnen bi-
blischen Textes wäre das Hohe Lied, dessen ‚ursprüngliche‘ Bedeutung, nämlich 
die an altorientalischer Liebesdichtung orientierte Preisung der Liebe zwischen 
Mann und Frau, von der allegorischen Bedeutung des Textes als Hymne an die 
Liebe Gottes zu seinem Volk so vollständig überlagert wurde, dass der Literal-
sinn hinter dem allegorischen Sinn nahezu in Vergessenheit geriet.129
Die Überlagerung des Bibeltextes von den späteren, weisheitlich durchwirkten 
‚Neuschreibungen‘ kann als ein Beispiel für die von Lazarus-Yafeh postulierte 
Reziprozität im (spät)antiken Denkraum angeführt werden. Nicht nur in ihrer li-
nearen Entwicklung lassen Texte und Debatten sich als ein logisches ‚Nacheinan-
125  Siehe James Kugel, How to Read the Bible. A Guide to Scripture Then and Now, New York u. a. 
2008.
126  Vgl. ebd., S. 663–667.
127  Vgl. ebd., S. 14–17.
128  Ebd., S. 671.
129  Vgl. ebd., S. 517.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
25Spätantike  
der‘ erschließen, sondern vielfach ist die Einbeziehung späterer Überlagerungs-
pro zesse und Neuinterpretationen notwendig, um den ‚primären‘ Gegenstand 
er fassen zu können. Der Denkraum muss daher von zwei Seiten begehbar sein.
Auch was den Koran angeht, ist die Einsicht in eine solche Reziprozität von 
Tra ditionsbildungsprozessen und Textgeschichte überaus hilfreich. Sidney Grif-
fith hat jüngst die Beziehung zwischen Koran und Bibel in einer umfassenden 
Mo nographie aufgearbeitet.130 Ausgehend von der Beobachtung, dass sich im Ko-
ran trotz der vielfachen Wiederaufnahme biblischer Erzählungen keine wörtli-
chen ‚Zitate‘ der Bibel finden und von der Tatsache, dass bis ins 8. Jahrhundert 
keine arabische Übersetzung der Bibel vorgelegen zu haben scheint, führt Grif-
fith das Konzept der „interpretierten Bibel“ (interpreted bible) ein, die nicht nur Ge-
gen stand sondern Medium der Vermittlung biblischen Wissens im Kontext der 
ko ranischen Entstehungsgeschichte darstellt.131
The Qur’ān mirrors in writing the unwritten modes of transmission of the 
biblical and traditional lore circulating among the Arabic-speaking Jews 
and Christians in Arabia prior to the rise of Islam.132
Nicht nur die vorrangige Mündlichkeit des überlieferten Materials, sondern auch 
der öffentliche und rituell organisierte Raum der gelebten Textpraxis spielen eine 
zentrale Rolle für das Verständnis der ‚Intertextualität‘ zwischen Koran und Bi-
bel. Griffith vermutet, dass eine Vermittlung und gleichzeitige Auslegung und 
Übersetzung der Bibel ins Arabische durch Syrisch sprechende Bischöfe, Prie-
ster und Mönche geleistet und diese von Missionaren aufgegriffen und an ein 
arabischsprachiges Publikum herangetragen wurde.133 Nicht die kanonische Bi-
bel ist ‚Quelle‘ eines Autors des Koran, sondern die mündlich praktizierten und 
theologisch neu ausgerichteten Erzählstoffe der Bibel konstituieren das gesamte 
Verkündigungsmilieu. Diese Pointe geht weit über das hinaus, was eine Koran-
wissenschaft, die nur nach den biblischen ‚Vorbildern‘ des Koran sucht, erarbei-
ten konnte und könnte. Neben der Bereicherung des Hintergrundszenarios für 
die koranische Textgeschichte zielt Griffiths Argument wiederum auch auf die 
Wechselseitigkeit der ‚Beeinflussung‘ von Bibel und Koran ab. Nicht nur absor-
biert der Koran biblisches Wissen, sondern vielmehr liefert der koranische Ver-
handlungsprozess seinerseits Erkenntnisse über den Sitz im Leben der Bibel im 
spätantiken Juden- und Christentum:
Its significance extends beyond the question of the currency of an Arama-
ic- or a Syriac-inspired, „interpreted Bible“ in the preaching of the Arabian 
Jews and Christians prior to the rise of Islam, for it is also, and perhaps 
130  Siehe Sidney H. Griffith, The Bible in Arabic. The Scriptures of the „People of the Book“ in the 
Language of Islam, Princeton 2013.
131  Vgl. ebd., S. 90–94.
132  Ebd., S. 89.
133  Vgl. ebd., S. 93.
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more important for assessing the very presence and active participation of 
these Arabic-speaking Jews and Christians in the Quran’s conversations 
with the „Scripture People“ about the real meaning and proper interpre-
tations of the signs and messages delivered by their own patriarchs and 
prophets, and recorded in their Bibles.134
Ganz ähnlich der Vorschaltung eines Paradigmas der Weisheitsliteratur bei der 
‚Neu schreibung‘ der Hebräischen Bibel, wie sie Kugel beschreibt, findet das ko-
ra nische Anknüpfen an biblisches Wissen durch die Sicht einer eigenen theolo-
gischen Linse statt. Weniger der Text des Koran als Heilige Schrift einer neuen 
re ligiösen Gemeinschaft, als der in der Textgeschichte verfolgbare Verhandlungs-
pro zess von Wissen wird so als weiterer Verflechtungspunkt im spätantiken 
Denk raum erkennbar.
8 Ein komplexer ‚Denkraum‘, Multidisziplinarität bei seiner Erforschung – 
die Beiträge des vorliegenden Bandes
Mit dem Verweis auf den Raum klingen die Perspektivverlagerungen des ‚spatial 
turn‘ an, einer von mehreren als ‚cultural turns‘ identifizierten Neufokussierun-
gen der zeitgenössischen Kulturwissenschaften, die Doris Bachmann-Medick 
mit den Worten beschrieben hat: „Im Gegensatz zum linguistischen ‚Mega-Turn‘ 
sind ‚cultural turns‘ eher als Horizonteröffnungen, -verschiebungen, als Perspek-
tivwechsel und Neufokussierungen zu betrachten.“135 Auch der mit dem Begriff 
‚Denkraum‘ intendierte neue Zugang zur Spätantike leitet keinen ‚Paradigmen-
wechsel‘ oder eine ‚Revolution‘ der Spätantike-Forschung ein. Vielmehr klingt 
in dem Begriff ein Plädoyer für die Entwicklung von Neugier für die vielfältigen 
Trans ferprozesse an, die die unterschiedlichen Text- und Wissensbestände die-
ser Zeit geprägt haben. Mit der Akzentuierung der Verflechtungen der diversen 
spät antiken Wissenskulturen geht der Optimismus einher, Methodenpluralis-
mus konstruktiv zu nutzen, wie er sich durch interdisziplinäre Zusammenarbeit 
ergibt. Die hier versammelten Beiträge entstammen einem breiten disziplinären 
134  Ebd., S. 95.
135  Doris Bachmann-Medick, Cultural Turns. Neuorientierungen in den Kulturwissenschaften, 
Ham burg 2006, S. 17–18, hebt hervor: „Entsprechend der Abkehr von ‚großen Erzählun-
gen‘ und ‚Meisterparadigmen‘ sind die Wenden in den Kulturwissenschaften eben nicht 
‚ko pernikanisch‘. Viel vorsichtiger und experimenteller, ja viel allmählicher verhelfen sie 
Schritt für Schritt neuen Sichtweisen und Herangehensweisen zum Durchbruch. […] Auch 
wenn diese Richtungswechsel keineswegs vage in ihrer Genese, doch noch viel ent schei-
den der in ihrer Wirkung sind, zeigen die ‚Wenden‘ in der gegenwärtigen Forschungsland-
schaft der Kulturwissenschaften jedenfalls keine Unumkehrbarkeit. Niemals handelt es 
sich um vollständige und umfassende Kehrtwenden eines ganzen Fachs, sondern eher 
um die Ausbildung und Profilierung einzelner Wendungen und Neufokussierungen, mit 
denen sich ein Fach oder ein Forschungsansatz interdisziplinär anschlussfähig machen 
kann. Es kommt zum Methodenpluralismus, zur Grenzüberschritung, eklektizistischen 
Me tho den übernahme – nicht jedoch zur Herausbildung eines Paradigmas, das ein ande-
res, vorhergehendes vollständig ersetzt.“
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Spektrum, darunter Philologie, Religionsgeschichte, Kirchengeschichte, Patristik, 
Islam wissenschaften, Arabistik, Archäologie, Papyrologie und Kunstgeschichte. 
Statt nach ihrer Zugehörigkeit zu einzelnen Fächern oder Themen sind die Bei-
träge in vier Sektionen angeordnet, die jeweils zur Konturierung des spätantiken 
Denk raums beitragen sollen:
Teil 1: Soziale Praktiken und epistemische Netzwerke
Kulturelle Gemeinschaft und identitätsspezifische Zugehörigkeit entstehen nicht 
‚dogmatisch‘ oder mittels der Theorie, sondern sie werden durch vielfältige und 
oft einander widersprechende soziale Praktiken konstituiert. Keine einzelne ‚Tra-
dition‘ oder Religionsgemeinschaft im spätantiken Denkraum kann demzufolge 
als in und aus sich selbst heraus existierender ‚Container‘ verabsolutiert werden, 
sondern jede muss zugleich als Ergebnis und als Produzent sozialer Beziehun-
gen und Interaktionen verstanden werden. Diese Reziprozität zwischen einzel-
nen Akteuren und den Kontexten ihrer Bewegung im Raum steht im Mittelpunkt 
mehrerer Beiträge:
Daniel Boyarin vollzieht in „Im Land des Talmud – Die textuelle Herausbil-
dung eines Diasporavolks“ den Wissens- und Wertetransfer zwischen den bei-
den rabbinischen Akademien in Palästina und Babylonien nach, um mit Hilfe 
mo der ner Theorien zu Migrations- und Minderheitenforschung einen Begriff 
von ‚Diaspora‘ neu zu entwickeln. Sein Beitrag enthält Beispiele, welche die ver-
meint liche Isoliertheit und Konkurrenz der beiden rabbinischen Zentren in Frage 
stellen und Reisewege von Personen, Büchern und Objekten zwischen den baby-
lo ni schen und palästinensischen Talmud-Schulen erweisen. Die Identifizierung 
der jüdischen Gemeinden mit ihrer Diaspora macht Boyarin als eine geistige 
Ver ortung in lokalen und trans-lokalen Räumen erkennbar. Die Erkenntnis der 
fort währenden Interferenz von Leben und Studium in der rabbinischen Selbstbe-
hauptung eröffnet methodische und theoretische Perspektiven auf die kultur-
wissen schaftliche Erforschung der rabbinischen Juden als Akteure im geistigen 
Um feld der Spätantike. 
Mischa Meier befasst sich in seinem Beitrag „Liturgisierung und Hypersakrali-
sie rung. Zum Bedeutungsverlust kaiserlicher Frömmigkeit in Konstantinopel 
zwi schen dem 6. und 7. Jahrhundert n. Chr.“ ausgehend von den bestialischen Er-
mor dungen oströmisch-byzantinischer Kaiser in den Jahren 602 (Maurikios) und 
610 (Phokas) mit der Frage, warum demonstrative Frömmigkeit zu Beginn des 
7. Jahr hunderts ihre Valenz für die Aufrechterhaltung und Stabilisierung kai ser-
licher Herrschaft verlor. Mit Fokus auf dem Umgang mit dem Körper des Kaisers, 
begründet Meier die These, dass es im 6. Jahrhundert zu einer verstärkten Sa-
kra lisierung des Kaiser(tum)s kam, die durch die seit der Jahrhundertmitte ein-
setzende Liturgisierung derartig beschleunigt wurde, dass sie für Zeitgenossen 
ihre Plausibilität verlor.
Guy Stroumsa plädiert in „Athen, Jerusalem, Mekka. Der patristische Schmelz-
tigel der abrahamitischen Religionen“ für eine neue kontextbasierte Lektüre der 
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kir chenväterlichen Schriften, die auch die Einbeziehung der anderen ‚abraha-
mitischen‘ Religionsgemeinschaften erfordert. Die Kirchenväter von Justin dem 
Mär tyrer (2. Jahrhundert) bis Johannes von Damaskus (8. Jahrhundert) fokussiert 
Stroumsa nicht nur als Zeugen, sondern als maßgebliche Gestalter der eminen-
ten ‚inneren‘ Transferprozesse, die Judentum und Christentum in der Spätantike 
durchliefen. An die Stelle eines Narrativs des Übergangs ‚vom Heidentum zum 
Mo no theismus‘ setzt Stroumsa die Beobachtung interreligiös geteilter Verände-
rungen des Ritus und religiöser Überzeugungen und Praktiken, hier beispielhaft 
ver folgt mit der Reflexion auf die Figur Abrahams. Diese spätantiken Transfers 
der Religionen spiegeln sich auch im Koran wider.
Holger Zellentin stellt daraufhin in seinem Beitrag „A  ḥbār und ruhbān: Reli giöse 
Leit figuren im Koran in Dialog mit christlicher und rabbinischer Literatur“ die 
Per spek tive des Koran auf die ihm benachbarten religiösen Autoritäten dar. Zel-
len tin strebt eine verfeinerte Interpretation einzelner Koranverse, die die Begriffe 
ruhbān und a  ḥbār enthalten, an, da anhand dieser Begriffe die Sicht auf die reli-
gions politischen Leitfiguren der christlichen und jüdischen Gemeinschafen er-
hellt wer den kann. Er vergleicht die koranischen Aussagen mit jenen rabbinischer 
und christ licher Texte, insbesondere der syrischen Didaskalia Apostolorum. Seine 
In ter pretation beruht auf der Hypothese einer mittels mündlicher Überliefe rung 
trans ferierten spätantiken ‚Rechtskultur‘, in die sich die koranische Verkündi-
gung einschreibt.
Teil 2: Diskursive Landschaften und deutende Gemeinschaften
Konkrete Transferprozesse und Ereignisse kultureller Mobilität sind nicht nur 
ein gebunden in identitäts- oder traditionsbildende Dynamiken und Diskurse, 
son dern oftmals rühren die – in der Retrospektive oder aufgrund der kulturellen 
Selbst behauptung – als statisch oder unveränderlich wahrgenommenen Selbst- 
und Weltbilder von Transferprozessen her oder fördern diese zutage.
Angelika Neuwirth unternimmt den Versuch, die – über bloße Zeitgenossen-
schaft hinausgehende – aktive Partizipation des Koran an spätantiken Debatten 
neu zu demonstrieren. Diese wird in ihrem Beitrag „Wissenstransfer durch Typo-
lo gie. Relektüren des Abrahamsopfers im Koran und im islamischen Kultus“ je-
doch nicht anhand biblisch bereits geläufiger narrativer Korantexte nachvollzo-
gen, sondern anhand einzelner aus der spätantiken Bibelexegese bekannter, im 
Ko ran aber neu gestalteter Textstrategien, vor allem der Typologie. Neben die 
‚ein fache Typologie‘ im Sinne einer Neuinszenierung biblischer Narrative, die 
die früh- und mittelmekkanische Verkündigung beherrscht, tritt später eine – 
spar sam eingesetzte – theologisch aufgeladene ‚Verheißung-Erfüllung-Typologie‘, 
wie sie in der christlichen Exegese geläufig war. Doch erst in Medina, offenbar in 
Auseinandersetzung mit gebildeten Juden, wird jene revolutionäre Form der Ty-
po logie entwickelt, die es erlaubt, aus den Fesseln der biblischen Plots herauszu-
treten und einen eigenen Ursprungsmythos zu begründen: ‚Mythopoiesis‘, die 
nach trägliche Ableitung von vorfindlichen rituellen Handlungen der arabischen 
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Um welt aus biblisch-mythischen Urszenen. Koranische ‚Mythopoiesis‘ erweist 
sich dabei ihrerseits als eine Antwort auf rabbinische Vorläufer.
Nora K. Schmid befasst sich in „Der zweifache spätantike Kontext altara bi scher 
Seher sprüche“ mit den altarabischen Weissagungen vorislamischer Wahrsa ger 
(kuhhān) und ihrer Überlieferung in der frühen islamischen Traditionslitera tur. 
Schmid verortet altarabische Seher und ihre Praktiken im spätantiken religiö sen 
Milieu und verweist in diesem Zusammenhang auf nabatäische inschriftliche 
Zeug nisse, in denen sich die Umrisse einer ähnlichen Seherfigur abzeichnen. 
Gleich zeitig zeigt sie mit Blick auf die frühislamische Historiographie, dass die 
im Zusammenhang überlieferten Sehersprüche, mehr als textuelle Arte fakte sind 
und auch ihre Überlieferung vor dem Hintergrund spätantiker Erzähl weisen 
und -praktiken begriffen werden muss. Der Fokus liegt dabei auf dem im Kitāb 
al­Munammaq von Ibn Ḥabīb überlieferten Spruchmaterial, dessen Gestalt und 
Struk tur sowie seiner Funktion innerhalb eines facettenreichen, nach Art der Ag­
gada das Gotteswort aktualisierenden Erzählguts.
Adrian Pirtea fokussiert eine für die Spätantike konstitutive Episteme – die al-
legorische Interpretation der Bibel. Seiner Untersuchung „Konkrete und abstrak-
te Räume in der spätantiken Allegorese: Exegetische Methodik und die Deutung 
des Perlengleichnisses (Mt 13,45–46) bei Klemens von Alexandria und Origenes“ 
liegen christliche und neuplatonische Interpretationweisen zugrunde, doch be-
schreibt Pirtea die Allegorese gerade nicht allein als hermeneutische Technik, 
sondern als eigene Wissensform. In seinem Beitrag verbindet Pirtea die moderne 
und spätantike philosophische Reflexion auf die Allegorie mit einer literaturwis-
senschaftlichen Analyse des Bilds der Perle im Matthäusevangelium und ihrer 
Deutung bei Klemens von Alexandria und Origenes.
Dem Beitrag von Nora Schmidt „Hermeneutiken des Literalsinns – Spätantike 
De batt en um Allegorie und Allegorese im frühislamischen Korankommentar“ 
liegt eine ganz ähnliche Sicht auf die epistemische Figur der Allegorie zugrunde. 
Ob wohl frühislamische Korankommentare die zwischen christlichen und jüdi-
schen Exegeten geführten Debatten um Notwendigkeit und Bedeutung allegori-
scher Interpretation nicht punktuell aufgreifen, lassen die Haltung zu korani-
schen Allegorien im frühislamischen Korankommentar doch eine Kenntnis des 
um strittenen Status von Allegorie und Allegorese erkennen. Zwei ‚philologische‘ 
ko ran hermeneutische Werke werden von Schmidt, statt wie in der bisherigen For -
schung als Anfangspunkt einer originär arabisch-islamischen Hermeneutik tra di-
tion, als Fortsetzung und Neuverhandlung spätantiken Exegesewissens diskutiert.
Teil 3: Raum und seine irreduzible Materialität
Ein ‚Denkraum Spätantike‘ soll eine analytische Kategorie bereitstellen, die unter 
dem Vorzeichen der Kulturreflexion „Aufmerksamkeit verstärkt auf Materiali-
tät, Medialität und Tätigkeitsformen des Kulturellen“136 richtet. Denn natürlich 
136  Bachmann-Medick, Cultural Turns, S. 17.
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ist der ‚Denkraum‘ kein immaterielles Abstraktum, das nur virtuell zwischen 
den interpretierenden Gruppen, Gemeinden und Gesellschaften durch Praktiken 
und Diskurse aufgespannt ist. Vielmehr charakterisiert diesen Raum eine irredu-
zible Materialität; Kunst, Architektur, aber auch Schrift in ihrer materiellen Ver-
fügbarkeit, beispielsweise in Form von Inschriften, Briefen oder Verträgen sind 
Träger und ‚Boten‘ von Wissen in Bewegung.
Zwei in der Region Nagˇrān 2014 entdeckte, in einer archaischen Form des 
Arabischen geschriebene und auf burak 364 und al­muʾ tamir 408 (nach der Zeit-
rechnung der römischen Provinz Arabien) datierte Inschriften bilden den Aus-
gangspunkt für den Beitrag von Christian Robin, „Die Kalender der Araber vor 
dem Islam“. Ausgehend vom Material verweist Robin auf eine Vielzahl von 
Trans fer prozessen nur teilweise diskursivierter Wissenszusammenhänge, die 
sich in Form von Kalendersystemen eröffnen. Robin zeigt, dass es sich bei dem 
luni-so laren ‚Kalender al­muʾ tamir–burak‘ um den der Maʿ add unter den Kinda 
handelt, und weist die Entsprechung zum Kalender Ḥimyars nach, der selbst 
seit der Durch setzung des Monotheismus am jüdischen Kalender ausgerichtet ist. 
Der is la mische Kalender al­mu  ḥarram­
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga beruht letztlich auf dem Kalender 
al­muʾ tamir–burak, hinsichtlich seiner Dauer und Einteilung, ist jedoch lunar. In 
Aus ein andersetzung mit der islamischen Traditionsliteratur, die dieses Wissen 
nur zum Teil bewahrt hat, wird ein Bewusstsein kultureller Einheit unter den 
Kinda nachgezeichnet.
Andreas Kaplonys Beitrag trägt den Titel „Die Arabisierung der frühislamischen 
Verwaltung Syrien-Palästinas und Ägyptens im Spiegel der zweisprachigen grie-
chisch-arabischen Dokumente (550–750)“. Anhand einer Analyse von vier zwei-
sprachigen Inschriften aus Syrien-Palästina und Ägypten zeichnet Ka plony ein 
Bild von den sozio-kulturellen Entwicklungen im Zuge der arabisch-islamischen 
Eroberungen. Er plädiert für einen ‚regiona len Ansatz‘, unter Berücksichtigung 
von Unterschieden etwa des Tempos bei der Ara bisierung der eroberten Gebiete.
Auch Elizabeth Key Fowden wendet sich der materiellen Komponente kulturel-
ler Spezifika in ihrem Beitrag „Schreine und Banner. Paläomuslime und ihr mate-
rielles Erbe“ zu. Sie zeigt, dass haptische Objekte, wie Steine, Gebäude und Stoffe, 
so wohl in vorislamischer als auch in islamischer Zeit wichtige Funktionen der 
Herr schaftsrepräsentation und heilsgeschichtlichen Selbstbehauptung innehat-
ten. Vorislamische Kultorte und -objekte wurden durch die neue Religion gerade 
nicht abrupt abgelegt, sondern umfunktionalisiert und symbolisch neu gewer tet. 
In dem Fowden den politischen Kontext und Funktionen des Gebrauchs dieser 
Materialien vor und nach der Hidschra analysiert, gelangt sie zu einer ho listi-
schen Sicht auf das weitere sozio-politische Umfeld der um den Verkünder ent-
ste henden Gemeinde und ihrer Erben.
Schließlich befasst sich Hannelies Koloska in ihrem Beitrag „Spätantikes Bild-
wis sen im Koran“ mit der Bedeutung bildlicher Darstellungen biblischer und 
post biblischer Motive und Erzählungen für die Vermittlung und Auslegung reli-
giöser Traditionen und Glaubensweisen in spätantiken religiösen Gemeinschaf-
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ten. Insbesondere zeigt sie, auf welche Weise dieses Bildwissen im koranischen 
Text figuriert. Bislang wurde der Beziehung zwischen ikonographischen Dar stel-
lungen und ihren Übersetzungen und Interpretationen im koranischen Text we-
nig Aufmerksamkeit geschenkt. Die Wahrnehmung dieses Medientransfers und 
die damit verbundenen Bedeutungsvariationen, die Koloska am Beispiel der Fi-
gur des biblischen Jona nachvollzieht, sind aber ein wichtiger Baustein zum Ver-
ständnis des Koran nicht nur als ‚Text‘, sondern auch als Medialität und Materia-
lität involvierender Diskurs.
Teil 4: Reflexionen von Epochengrenzen
Zeit als die ‚vierte Dimension von Raum‘ lässt sich als Kategorie der Reflexion 
und Darstellung nicht vom Raum abtrennen. Stattdessen werden in der vierten 
Sek tion Reflexionen über Zeit und Historizität aus unterschiedlichen Perspekti-
ven über die ‚islamische Zäsur‘ hinweg dargestellt. Dabei ist neben der Reflexion 
auf ‚Spätantike‘ in moderner und zeitgenössischer Perspektive vor allem die Aus-
ein andersetzung mit dem islamischen Begriff und dem epochalen Konzept einer 
‚vor islamischen Zeit‘ (der gˇāhilīya) relevant.
Peter Webb beschäftigt sich in „Mu .hammad und die gˇāhilīya“ explizit mit der 
Prä senz und Funktion dieses Begriffs im Koran selbst, in frühislamischen Texten 
und in der prophetischen Überlieferung. Gerade die Wahrnehmung eines epo-
cha len Neuanfangs und einer Abgrenzung zum ‚Zeitalter vor dem Islam‘, die in 
der modernen Orientalistik lange Zeit stark betont wurde, kann er durch textna-
he Interpretation des Begriffs korrigieren und ein genaueres Bild von den Funk-
tio nen des Begriffs im frühislamischen   ḥadī
¯
t zeichnen.
Renate Jacobi spürt in ihrem Beitrag „Die Anfänge der arabischen ġazal-Poesie: 
Abū _Du aʾib al-Hu_dalī“, an einzelnen Gedichten des Abū _Du aʾib al-Hu_dalī, dessen 
Lebenszeit noch in den Islam hineinreicht, einen einschneidenden Persönlich-
keits wandel auf, der sich auch im Koran manifestiert. Jacobis bereits 1984 gemach-
te ‚Entdeckung‘ der für die Spätantike konstitutiven Introspektion bei einem pa-
ganen arabischen Dichter, ist geeignet, unser Bild von der arabischen Spätantike 
zu vervollständigen. Wie sich im Koran die Herauslösung des Individuums aus 
den kollektiven Bindungen vollzieht, so kommt es zu einer Öffnung des Men-
schenbilds in der Dichtung, die mit der Ersetzung eines Idealtypus durch ein In-
dividuum mit Eigenarten und Schwächen einhergeht. Selbstreflektion und sogar 
Selbstzweifel werden bei Abū _Du aʾib al-Hu_dalī zum Ausdruck gebracht – für den 
beduinischen Helden der vorislamischen Zeit undenkbar. Der Dichter gestaltet 
nun individuelle Erfahrungen, statt ausschließlich kollektiv geprägte Motive zu 
variieren.
Auch Garth Fowden wirkt in seinem Beitrag „War das erste Jahrtausend eine 
bedeutsame Periodisierung für die Zeitgenossen?“ der Wahrnehmung des Is-
lams als ‚Wende‘ der Geschichte entgegen, indem er unterschiedliche Reflexio-
nen auf Zeit und Historizität im ersten Jahrtausend darstellt. Er untersucht in 
seiner Ausarbeitung der Argumente für eine neue historische Periodisierung, 
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die in seinem Buch Before and after Mu .hammad: The First Millennium Refocused 
dargelegt werden, verschiedene Autoren des 9. bis 11. Jahrhunderts auf eine be-
sondere Aufmerk sam keit für die kulturelle und sozio-historische Kohärenz des 
ersten Jahrtausends n. Chr. hin. Die deutlichsten Beispiele hierfür finden sich im 
10. Jahrhundert in arabischen Darstellungen der Geschichte des Aristotelismus 
sowie in Šerira ben Ḥanina Ga oʾns Untersuchungen zur rabbinischen Literatur, 
während die Chronik des Elias von Nisibis ihrerseits einen Entwurf allgemeiner 
Geschichts dar stellung bietet. Ebenfalls relevant sind die Quellen, die von den 
Enzyklopädisten in Konstantinopel und Bagdad verwendet werden; etwa von 
Photios, in den Konstantin Porphyrogennetos zugeschriebenen Excerpta, in Ibn 
an-Nadīms Fihrist, in der kürzlich veröffentlichten Sammlung arabischer Philo-
sophie des Ma nuskripts Marsh 539 der Universitätsbibliothek in Oxford und den 
Rasāʾil der Lau teren Brüder von Basra.
Peter Gemeinhardt bewegt sich wiederum auf einer metahistorischen Ebene. Er 
lo ka lisiert in „‚Multiple Spätantiken‘? Denkräume und Ungleichzeitigkeiten in 
der Geschichte des Christentums“ die moderne akademische Disziplin ‚Kirchen-
ge schichte‘ innerhalb des breiteren Forschungsfelds ‚Spätantike‘. Ausgehend 
von einem Überblick über den Begriff Spätantike in Lehrbüchern der Kirchen-
geschichte wird das Verhältnis von Kirchen- und Religionsgeschichte untersucht 
und somit eine Annäherung an das ‚alte Christentum‘ jenseits traditioneller 
theo logischer Vorannahmen geleistet. Gemeinhardt plädiert für ein Verständnis 
‚mul tipler‘ Spätantiken, die insbesondere durch reziproke Beziehungen der Kon-
zepte und Praktiken von Religion und der Bildung erkennbar werden. Solche 
Kon stellationen – ‚Denkräume‘ – sind aber nicht nur im Christentum, sondern 
auch in der griechisch-römischen Religionskultur, im Judentum und im Islam 
zu finden. Auf diese Weise beobachtet er eine Serie von dynamischen ‚Wenden‘ 
von der Zeit des frühen Kaiserreiches bis zum Aufkommen des Islams, der in 
der beschriebenen Weise selbst in der klassischen Antike und im Hellenismus 
ver ankert ist.
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Im Land des Talmud –  
Die textuelle Herausbildung eines Diasporavolks
Daniel Boyarin
Wenn man den Babylonischen Talmud näher betrachtet, findet man eine Vielzahl 
von Genres, eine Mischung von Sprachen (Althebräisch, Mittelhebräisch, Palä-
stinisches Aramäisch, Babylonisches Aramäisch, Griechisch und Persisch) wie 
auch ganz verschiedene Darstellungen der Sprecher dieser Sprachen. Die Auto-
ren und Kompilatoren der beiden Talmude besaßen stets eine doppelte Orientie-
rung, nämlich zu dem Ort hin, an dem sie sich befanden, und zu jenem anderen 
Ort, an dem ihre rabbinischen Kollegen lebten, also je nachdem nach Palästina 
oder zum iranischen Babylonien. Dieses Charakteristikum eines zweifachen Be-
wusstseins und eines zweifachen Schauplatzes nenne ich ‚Diaspora‘. Wir sind 
zeitlich weit entfernt von jenen Juden, die die berühmten Verse sangen: „An den 
Strömen von Babel, da saßen wir und weinten, wenn wir an Zion dachten. Wir 
hängten unsere Harfen an die Weiden in jenem Land. Dort verlangten von uns 
die Zwingherren Lieder, unsere Peiniger forderten Jubel: ‚Singt uns Lieder vom 
Zion!‘ Wie könnten wir singen die Lieder des Herrn, fern, auf fremder Erde?“ 
(Ps 137:1–4) In der Spätantike sangen Juden die Lieder des Herrn, oder vielmehr 
– schrieben die Prosa des Herrn – tatsächlich an den Strömen Babels und etli-
che von ihnen betrachteten Babylonien selbst als ein (wenn nicht gar das) neue 
Zion. Wie andernorts festgestellt wurde, betrachtete sich das babylonische Zen-
trum, ungeachtet eines gewissen Restzweifels, als dem palästinischen Zentrum 
gänzlich ebenbürtig, wenn nicht sogar überlegen. Wie aber entstand diese Dia-
sporagemeinschaft und wie konnte sie sich als eine solche behaupten?
1  Die Kuriere des Talmud
Kulturen lassen sich nicht von einem Limes, von den Grenzen eines Reichs ein-
dämmen. Nun mag das zwar so sein, dennoch muss es, damit meine synchrone 
Definition von Diaspora standhält, Kommunikationswege zwischen den ver-
schiedenen Gruppen geben, die die Räume in unterschiedlichen Ländern bewoh-
nen. Der Talmud erlaubt es, sich ein Bild davon zu machen, auf welchen Wegen 
die Kultur des Talmud den Limes überwand.
Es gibt im Talmud Dutzende Erzählungen über die na  ḥote, die Hinabgehen-
den, d. h. reisende Rabbinen, die von Babylonien nach Palästina gingen und dort 
berichteten, was in den Akademien ihrer Heimat vor sich ging, und später wie-
derum Nachrichten und Antworten mit sich zurückbrachten. Dies führte zu ei-
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ner ‚Republik der Überlieferungen‘ die genau so dynamisch war wie die ‚Gelehr-
tenrepublik‘, die Res publica literaria, im Europa der frühen Neuzeit.1 Ein sehr 
schönes Beispiel für solche ‚Reich-übergreifende‘ Kommunikation findet sich im 
Traktat Šabbat 108b:2
Rabbi Yehuda bar Ḥaviva lehrt: „Am Sabbat salzt man keine Rettiche oder 
Eier.“ Rav Ḥizqiyya sagt im Namen von Abbaye: „Rettich ist verboten; Ei 
ist erlaubt.“
Rav Na   ḥman sagte: „Ich habe Rettiche immer gesalzen und sagte [d. h. 
dachte mir] dabei, ich verderbe sie ja eigentlich, denn Šmu eʾl hält scharfe 
Rettiche für besser. Seit ich das folgende gehört habe, nämlich dass ʿUlla, 
als er kam, sagte: ‚Im Westen salzen sie [Rettiche] je ein Stück zu einer 
Zeit‘, halte ich es bezüglich des Salzens so, dass ich nicht salze, aber was 
das [in Salz] Eintauchen angeht, so tauche ich ein.“
Rabbi Yehuda bar Ḥaviva war ein palästinischer Amoräer des 3. Jahrhunderts, 
aber Schüler des Šmu eʾl, der rabbinischer Führer des babylonischen Judentums 
war. Er muss also für seine Studien von Palästina nach Babylonien gereist und 
wieder zurückgekehrt sein. Jedenfalls wird er hier als Vertreter der Lehre ange-
führt, dass man am Sabbat weder Rettich noch Ei salzen könne, weil dies dem 
Einlegen, Pökeln oder Kochen ähnlich sei. Darauf wird eine andere, eine babylo-
nische Auffassung zitiert, die eine Differenzierung einführt: Rettiche nein, Eier 
ja (vermutlich, weil man niemals ein Ei einlegen und Salz dazugeben würde). 
Rav Na   ḥman erzählt dann einen Teil seiner Autobiographie und erklärt, er sei 
früher einer nachsichtigeren Auffassung gefolgt und habe Rettiche gesalzen, weil 
er (darin seinem Lehrer Šmu eʾl folgend) der Ansicht gewesen sei, dass Salzen 
Rettiche, im Gegensatz zum Einlegen, eher verderbe und dies also keine Art des 
Kochens sei. Als aber ʿUlla aus Palästina kam (von dieser Ankunft erzählt der 
Talmud mehr als 80 Mal), habe dieser berichtet, dass man dort zwar nicht ein 
Bündel Rettiche salze (weil man dächte, dies käme dem Einlegen gleich), aber 
jeweils den einzelnen Rettich, den man gerade esse. Rav Na   ḥman habe daraufhin 
beschlossen, der palästinischen Praxis zu folgen.
Auf eine weitere Überlieferung desselben Rabbi Yehuda, Sohn des Ḥaviva, die 
hier irrelevant ist und die ich daher übergehe, folgt noch eine Reiseerzählung:3
Als Rav Dimi kam, sagte er: „Niemand ist je im Meer von Sodom [dem Toten 
Meer] untergegangen (ertrunken).“ Rav Yosef sagte: „Sodom ist umgestürzt 
und seine Rede ist umgestürzt [eine Anspielung auf den Umsturz Sodoms, 
1  Anthony Grafton, Worlds Made by Words. Scholarship and Community in the Modern West, Cam-
bridge 2009.
2  Vgl. für eine deutsche Übersetzung Der Babylonische Talmud, 12 Bde., hg. von Lazarus Gold-
schmidt, Berlin 1929–1936, Bd. 1, S. 763. Die Übersetzungen im Folgenden stammen von den 
Über setzern des Beitrags auf der Basis der englischen Originalfassung.
3  Vgl. ebd.
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von dem in Genesis erzählt wird]; niemand ist je untergegangen, aber ein 
Brett soll untergegangen sein?!“ [D. h. Warum erwähnt er, dass Menschen 
dort nicht untergehen, so als würden andere Dinge, wie etwa ein Brett, 
untergehen?] Abbaye sagte zu ihm: „Er verwendete die Redefigur ‚Es 
muss nicht extra erwähnt werden‘ [איעבימ אל, eine anerkannte rhetorische 
Figur im Talmud], man muss nämlich ein Brett gar nicht erwähnen, das 
in keinem Wasser der Welt sinken würde, wenn sogar ein Mensch, der in 
jedem anderen Gewässer der Welt untergehen und ertrinken würde, im 
Meer von Sodom nicht untergeht.“
Wir erfahren demnach aus dem Bericht eines Reisenden, der direkt aus Palästina 
kam, dass Menschen im toten Meer unmöglich untergehen und ertrinken kön-
nen. Darauf folgt eine Art gespielter Streit, in dem Rav Yosef diese Aussage als lä-
cherlich angreift, da sie ja impliziere, dass andere Dinge im Toten Meer durchaus 
untergehen würden, wobei eine Art rhetorischer Hermeneutik angewandt wird. 
Natürlich stellt der Talmud dann folgende Frage:4
Welchen Zweck hat es [dies zu wissen]? [Es ist sinnvoll, wie] dies [zeigt]: 
Rabbin ging einmal hinter Rabbi Yirmeya am Strand des Meeres von So-
dom her. Er [Rabbin] fragte: „Können wir am Sabbat mit diesem Wasser 
waschen?“ [d. h. gilt es als Waschen, was am Sabbat erlaubt ist, oder als 
Heilen, was verboten ist?] Er [Rabbi Yirmeya] sagte: „Es ist in Ordnung.“ 
[Darauf fragte Rabbin:] „Und wie ist es mit dem Öffnen und Schließen [der 
Augen, wenn man sich im Toten Meer am Sabbat wäscht]?“ Rabbi Yirmeya 
antwortete: „Das habe ich nicht gehört, aber ich habe von einem ähnlichen 
Fall gehört, denn Rabbi Zeʿ ira sagte, einige Male im Namen des Rabbi Mat-
tena, manchmal aber auch im Namen des Mar ʿUqba, und beide [Rabbi 
Mattena und Mar ʿUqba] hatten es im Namen von Šmu eʾls Vater und Lewis 
gesagt: Einer der beiden [Lewi oder Šmu eʾls Vater] sagte: Wein in die Augen 
ist verboten; auf die Augen ist erlaubt. Und einer sagte, Speichel, der nicht 
mit Speise vermischt ist, sei, auch auf die Augen, verboten [jedoch wissen 
wir nicht, wer was gesagt hat].“
Um nun eine Antwort auf unsere Frage zu erhalten, warum es wichtig ist zu 
wissen, dass niemand im Toten Meer untergehen kann, zitieren wir eine wei-
tere kurze palästinische Erzählung, eine Geschichte, in der zwei Rabbinen am 
Strand eben jenes Gewässers entlanggehen und der jüngere den älteren fragt, 
ob es erlaubt sei, sich am Sabbat im Wasser des Toten Meeres zu waschen, weil 
wir glauben, dass dieses Gewässer heilsam für die Augen ist, wobei aber Heilen 
verboten ist. Damit wird impliziert, dass man diesen Abschnitt natürlich nur ver-
steht, wenn man weiß, wie salzhaltig das Tote Meer ist, und dies kann man nur 
aufgrund der Aussage wissen, dass kein Mensch je in diesem Gewässer unter-
4  Vgl. ebd., S. 763f.
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geht. Die Antwort, dass das Waschen erlaubt sei, erfolgt unmittelbar. Dies daher, 
weil das Verbot des Heilens am Sabbat ein rabbinisches ist und keines, was aus 
der schriftlichen Tora abgeleitet wäre. Der Zweck dieses Verbots besteht darin, 
die einfachen Leute davon abzubringen zu glauben, sie könnten am Sabbat Me-
dizin zerkleinern und herstellen, was absolut verboten ist, außer in Fällen, da 
ein Leben gerettet werden kann. Niemand, der den Schwimmer im Wasser sähe, 
würde glauben, dass er dies der Heilung wegen tue, und folglich verwirrt sein 
und anfangen, Medizin zuzubereiten.
An diesem Punkt taucht eine neue Frage auf, ob man nämlich, wenn man 
am Sabbat im Wasser ist, die Augen schließen oder öffnen solle, wobei Salzwas-
ser eindringen und sie heilen könnte. Rav Yirmeya gibt die Antwort, dass er zu 
diesem Fall keine Überlieferung kennt. Er hat aber eine Analogie parat, die hier 
helfen kann, nämlich die Tatsache, dass Šmu eʾls Vater und Lewi Handlungen 
verboten hätten, aus denen ein Betrachter schließen könnte, sie geschähen um 
der Heilung willen. So könnten Zuschauer in unserem Fall, wenn sie sehen, wie 
jemand seine Augen schließt oder öffnet, erkennen, dass dies um einer Heilung 
willen geschieht und es daher verboten ist.
Ich möchte nun die sugya nacherzählen und dabei genau auf die Herkunft der 
beteiligten Personen achten. Wir beginnen mit der Aussage des Rabbi Yehuda 
bar Ḥaviva, einer palästinischen Autorität, die sofort von Rabbi Ḥizqiyya im Na-
men des Abbaye, einer bekannten babylonischen Autorität, kommentiert wird. 
Dieser Rabbi Ḥizqiyya hat selbst einen interessanten Stammbaum. In Palästi-
na geboren, hat er dort gelernt und im Heiligen Land seine Lehre fortgeführt, 
wobei er (mindestens zweimal) wichtige babylonische Autoritäten zitiert, so wie 
hier. Wir haben also hier einen palästinischen Ausspruch, den eine palästini-
sche Autorität – im Namen einer babylonischen – kommentiert, und zwar im 
Babylonischen Talmud! Im nächsten Akt unseres kleinen Dramas finden wir den 
wichtigen babylonischen Rav Na   ḥman wie er Bemerkungen über die Änderung 
seiner Praktiken macht, nachdem er einen Bericht darüber erhalten hat, was sie 
im Westen tun; der Bericht stammt von ʿUlla, einem der eifrigsten Reisenden 
von Palästina nach Babylonien. Von da aus gelangen wir direkt zu einer weite-
ren Überlieferung, die von einem bekannten Reisenden, Rav Dimi, von Palästina 
nach Babylonien gebracht wurde, nämlich die Information über das Untergehen 
im Toten Meer, auf das Rav Yosef und Abbaye, zwei ‚reinere‘ babylonische Auto-
ritäten reagieren. (Dies ist derselbe Abbaye wie der, den oben der palästinische 
Rabbi Ḥizqiyya zitiert.) Als die Frage auftaucht, welchen Zweck diese Information 
erfüllt, wird eine Geschichte über Rabbin erzählt, der, wie wir weiter unten sehen 
werden, ein weiterer von jenen Reisenden ist, die Überlieferungen von Palästina 
nach Babylonien und umgekehrt brachten. Und schließlich wird Rabbins Frage in 
Palästina von dem palästinischen Rabbi Yirmeya (babylonischer Herkunft, aber 
der Lehrer des besagten Rabbi Ḥizqiyya) unter Bezugnahme auf eine Überliefe-
rung über zwei frühe babylonische Autoritäten, den Vater des Šmu eʾl und Lewi 
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(der eine in Palästina ausgebildet, der andere nicht) beantwortet. Dahingestellt 
sei, ob diese Erzählung einen getreuen Bericht wirklicher Weitergabe und Über-
lieferung in verschiedene Richtungen darstellt oder nicht; jedenfalls schildert sie 
ein dichtes Netz länderübergreifender, besser noch, Reiche übergreifender münd-
licher textlicher Verbindungen. Angesichts der Tatsache, dass jeder Talmud, oder 
jede Gemeinschaft, in ihr jeweils eigenes Milieu eingebettet ist (sehr griechisch 
im jüdischen Palästina; iranisch im jüdischen Babylonien) und zugleich intensiv 
und in intimer Weise Anteil hat an der fortschreitenden Produktion einer Text-
kultur, die in einem anderen Milieu entsteht, haben wir hier ein Bild für die Vor-
stellung von Diaspora, das, mutatis mutandis, in seiner Struktur dem ‚Schwarzen 
Internationalismus‘ der ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts, der so eingehend von 
Brent Hayes Edwards erforscht wurde,5 ganz ähnlich ist.
Erzählungen wie diese bestätigen auf dramatische Weise den Punkt, auf den 
es mir ankommt, nämlich, dass lebendige Querverbindungen zwischen Diaspo-
ra gemeinschaften nicht marginal sind oder ausschließlich ein Produkt des Inter-
netz eitalters – wie viele Diaspora-Theoretiker vielleicht sagen würden – sondern 
so wohl sehr alt, als auch entscheidend für den Aufbau von Diaspora-Kulturen 
tout court.
Ich behaupte nicht, dass diese und andere parallele Geschichten sich tatsäch-
lich so ereignet haben, wie sie erzählt werden, sondern, dass sie vielmehr zumin-
dest das babylonische Verständnis ihrer Diaspora-Bedingung in einer Weise 
wie derspiegeln, die mit den oben gegebenen Beschreibungen einer solchen Be-
din gung übereinstimmt. Das babylonische Zentrum war unabhängig genug, 
dass sein Führer es sich erlauben konnte zu sagen, er verwerfe die Aussagen des 
Füh rers des palästinischen Zentrums zur Gänze. Man beachte, wie der Terminus 
האישנ יב ‚Haus des Patriarchen‘, gewöhnlich für das von den Römern ernannte 
Ober haupt der Juden in Palästina gebraucht, auf den אתולג שיר ‚das Haupt des 
Exils‘, den politischen Führer des babylonischen Judentums, übertragen wird. 
Dadurch wird eine Gleichwertigkeit (in der Konstruktion dieses Textes) zwischen 
den beiden Judenheiten erzeugt, jede somit als Diaspora mit Blick auf die jeweils 
andere konturiert. Von beiden ‚Häusern des Patriarchen‘ sagt man überdies, sie 
stamm ten direkt von König David ab. Die beiden Gemeinschaften tauschten 
Über lieferungen und Kommentare in beide Richtungen auf nahezu gleicher Ba-
sis aus; es ist das gemeinsame Unternehmen der Auslegung der Mischna, das sie 
als Kollektiv konstituiert.
Ich halte es für lohnenswert, diese Form des Kollektivs, analog etwa zu Paul 
Gilroys Black Atlantic,6 im Zeichen der Diaspora isoliert und theoretisch zu un-
tersuchen, wodurch der Begriff eine ausreichend spezifische Bedeutung hätte, 
um diagnostisch zu sein und eine ausreichend allgemeine Bedeutung, um als 
5  Brent Hayes Edwards, The Practice of Diaspora. Literature, Translation, and the Rise of Black In­
ternationalism, Cambridge 2003.
6  Paul Gilroy, The Black Atlantic. Modernity and Double Consciousness, Cambridge 1993.
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Taxon zu dienen. Auf diese Weise können jüdische Diasporas aufgelöst und auf 
ganz neue Art und Weise wiederentdeckt werden – als eine komplexe und nu-
ancierte Reihe von Beispielen für die historische und theoretische Untersuchung 
von ‚Diaspora‘ als Phänomen oder als Weg, bestimmte menschliche Praktiken 
zu interpretieren. Ich argumentiere, dass ältere Auffassungen, nach denen die 
jüdische Diaspora für einzigartig (oder fast einzigartig) und konstitutiv für eine 
De finition von Diaspora gehalten wurde, falsch sind. Innovative Reflexionen von 
Diaspora, die die theoretische Literatur zu bieten hat, widersprechen der Sicht 
(die von einigen Theoretikern vertreten wird), dass ‚die‘ jüdische Diaspora – iro-
nischerweise – in der Geschichte der vielen Diasporas einzigartig sei.7 Ich möchte 
mich stattdessen dafür aussprechen, dass die neuen Forschungsansätze durch 
Analysen gerade der jüdischen Diaspora, oder Reihen solcher Diasporas unter-
mauert und vertieft werden. Im nächsten Abschnitt werden wir beobachten, wie 
eben dieselben babylonischen Talmudgelehrten auch tief in ihren eigenen baby-
lonischen / iranischen Kontext, jüdisch und nichtjüdisch, eingebettet waren, und 
gerade dieses doppelte Bewusstsein – die zwei Seelen des jüdischen Volkes – die 
kulturelle Bedingung der Diaspora hervorbrachte.
2  Der iranische Talmud
Niemand kann mehr ernsthaft bezweifeln, dass der Babylonische Talmud stark 
in einen iranischen kulturellen Kontext eingebettet ist.8 Yaakov Elman, seine 
Schüler und andere Gelehrte haben in einer Reihe von Veröffentlichungen be-
gonnen, in aller Tiefe und Breite Aspekte der talmudischen Gesetze und der 
Überlieferung, die eindeutig Teil ihrer kulturellen Einbettung in Iran sind, zu 
erforschen.9 Be sonders die Arbeiten von Shai Secunda, einem der ausgezeich-
7  Siehe Jonathan Boyarin, „Reconsidering Diaspora“, unveröffentlichter Aufsatz.
8  Die ‚Babylonizität‘, d. h. ‚Iranizität‘ des Babylonischen Talmud, die nach dem Zweiten Welt -
krieg so gut wie ignoriert wurde, wird nun wiederentdeckt und ans Licht gebracht. Es sollte 
jedoch erwähnt werden, dass nach jenem Krieg Gelehrte auf dem Gebiet der rab bi nisch- -
jü di schen Studien auch die christliche Literatur meist vernachlässigten; in etwa zur glei-
chen Zeit, als man auch begann, den iranischen Hintergrund des Bavli zu untersuchen, 
be gannen sie wieder, diese Verbindungen zu erforschen. Der Grund dafür, dass der irani-
sche Hinter grund nicht aus giebig studiert wurde, ist, wie ich meine, weniger ideologisch. 
Vielmehr sieht sich die For schung bei der Auseinandersetzung mit ihm mit deutlich größe-
ren Schwierig kei ten kon fron tiert – also die Schwierigkeit des Mittelpersischen an sich, das 
Feh len von Tex ten, die mit dem Talmud zeitgleich wären, der Mangel an guten Editionen 
dieser Texte so wie der en gere Fokus der persischen Texte – als dies bei jüdischen Texten und 
patristischer Literatur der Fall ist.
9  Eine hervorragende Einführung in dieses Gebiet bietet Yaakov Elman, „Middle Persian 
Culture and Babylonian Sages. Accommodation and Resistance in the Shaping of Rabbinic 
Legal Traditions“, in: Cambridge Companion to Talmud and Rabbinic Literature, hg. von Charlotte 
Fonrobert und Martin Jaffee, Cambridge 2006, S. 165–197. Neben anderen Gelehrten, die ich 
in dieser kurzen Abhandlung wohl nicht alle zu nennen Gelegenheit haben werde, möchte 
ich speziell auf die Arbeiten von Reuven Kipperwasser und Dan Shapira hinweisen: „Irano-
Tal mudica I. The Three-Legged Ass and ‚Ridya‘ in B. Ta’anith. Some Observations About 
Mythic Hydrology in the Babylonian Talmud and in Ancient Iran“, in: Association of Jewish 
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netsten jungen Schüler von Elman, haben viel zu unserem Verständnis beigetra-
gen.10 Meine Auf gabe hier wird es sein, zu versuchen, ihre Ergebnisse in einen 
breiteren deskrip tiven Bericht über den synchronen Status der babylonischen 
rabbinischen Kul tur und des Babylonischen Talmud einzubetten. Dies geschieht 
in Übereinstim mung mit meiner Auffassung, dass Diaspora ein synchroner Zu-
stand zweifacher (oder mehr facher) kultureller Verortung ist. Die Definition, die 
ich für Diaspora im All gemeinen vorgeschlagen habe, und die ich durch eine 
Analyse des Babyloni schen Talmud illustrieren möchte, beinhaltet eine zweifa-
che Verortung von Kultur. In einem solchen Zustand wird ein Kollektiv sowohl 
in seiner kulturellen Verortung als auch an einem zweiten Ort zur selben Zeit 
und damit gleichzeitig innerhalb und außerhalb seiner lokalen Kultur gesehen. 
Diesen Zustand beschreibt man üblicherweise als charakteristisch für moderne 
Juden oder als Teil einer post-kolonialen, rassistisch oder sexualisiert geformten 
Situation bestimmter Gruppen von Menschen, wie etwa die mimic men von Bha-
bha, das ‚doppelte Bewusstsein‘ der Seelen der Schwarzen (the souls of black folk) 
von du Bois,11 das gaie savoir von Halperin. Meine Absicht ist hier, diese Situa-
tion als das hauptsächliche und sogar definierende Moment für die jüdische(n) 
Diaspora(s), mindestens bis zurück zur Spätantike, zu erweisen. Im Gegensatz zu 
der wiederum allgemein verbreiteten Lesart dieser Situation als Zustand eines 
akuten Unbehagens,12 lese ich sie als Quelle einer besonderen Kreativität, die Ju-
den und anderen Diaspora-Gemeinschaften Kraft verlieh. Dabei geht es nicht um 
die Herausstellung einer richtigen gegenüber falschen Interpretationen, sondern 
darum, durch verschiedene Linsen oder Filter dasselbe Material zu betrachten.
Gleich ein Beispiel: Während Isaiah Gafni den eifrigen Willen des babyloni-
schen Rabbi Zeʿ ira, nach Palästina zu kommen, betont und nur nebenbei die Ein-
wände seines Lehrers gegen diese Übersiedlung erwähnt,13 würde ich die Ein-
wände jenes Lehrers stärker gewichten; Rav Yehuda erklärt das Verlassen von 
Babylonien für durch die Tora verboten (Šabbat 41a).14 Der arme Zeʿ ira musste nun 
seinen Lehrer austricksen und sich wie ein Dieb in der Nacht ins Heilige Land 
schleichen. Dieser Hintergrund mildert – oder ironisiert – Rabbi Zeʿ iras Eifer und 
Studies Review 32 (2008), S. 101–116, und dies., „Massa’ot Shel Rabbah Bar Bar Hannah [Die 
Rei sen des Rabba bar Bar Hanna]“, in: Sifrut Umered, hg. von Ariel Hirschfeld, Hanan Hever 
und Joshua Levinson, Jerusalem 2008, S. 215–241. Einen umfassenderen und dichteren Über-
blick über dieses Gebiet, darunter eine fast vollständige Auflistung der unzähligen Publika-
tio nen Elmans hierzu, findet man bei Shai Secunda, „Talmudic Text and Iranian Context. 
On the Development of Two Talmudic Narratives“, in: Association of Jewish Studies Review 33 
(2009), S. 45–69. Siehe auch die Geschichte der Erforschung dieses Gebiets bei dems., The 
Iranian Talmud. Reading the Bavli in its Sasanian Context, Philadelphia 2013, S. 10–14.
10  Ebd.
11  William E. B. du Bois, The Souls of Black Folk. Authoritative Text, Contexts, Criticism, hg. von 
Henry Louis Gates und Terri Hume Oliver, New York / London 1999.
12  Vgl. Isaiah M. Gafni, Land, Center and Diaspora. Jewish Constructs in Late Antiquity, Sheffield 
1997, S. 41.
13  Vgl. ebd., S. 61.
14  Vgl. Babylonischer Talmud, Bd. 1, S. 556.
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lässt ihn beinahe komisch erscheinen. Mittels seines Verbots scheint Rav  Yehuda 
darauf zu insistieren, dass Babylonien denselben Status hat wie Palästina; ge-
nauso wie es nach vielen Rabbinen verboten ist, dieses zu verlassen, ist es auch 
verboten, jenes zu verlassen:
Rav Yehuda sagte: „Jeder, der von Babylonien nach Palästina hinaufgeht, 
bricht ein positives Gebot der Tora, denn es heißt: ‚Nach Babel werden sie 
gebracht und dort bleiben sie bis zu dem Tag, an dem ich mich ihrer an-
nehme‘ – Spruch des Herrn“ [Jeremia 27:22; Ketubbot 110b].15
Gafnis Versuch, diese und ähnliche Aussagen zu einer Antwort auf die zuneh-
mend e Betonung der Gelehrten in Palästina, die die Diaspora delegitimierten, zu 
erheben, bleibt hypothetisch und kann sicherlich nicht als not wendige Schluss-
fol gerung angenommen werden.16 Wenn also die ideolo gi schen Wurzeln des ‚Zio-
nismus‘ in den palästinischen Überlieferungen der amo räischen Zeit zu finden 
sind, wie Gafni selbst leicht andeutet, so sind die Wur zeln des Diasporismus oder 
gar Anti-Zionismus ebenfalls im Talmud selbst zu finden, wie Gafni ebenfalls zu-
gibt.17 Gerade das Zwiegespräch (ein bitteres Zwie gespräch vielleicht) zwischen 
palästinischen und babylonischen Versionen einer Erzählung, wobei der eine 
Talmud es einem bestimmten Juden unter sagt, Palästina zu verlassen, um das 
Gebot (die mi  ṣwa) der Ehrung der Toten zu er fül len, während der andere Talmud 
einem bestimmten Juden verbietet, von Ba by lonien nach Chusistan zu reisen, um 
die mi  ṣwa der Leviratsehe zu erfüllen, macht meiner Ansicht nach gerade aus, 
was diese beiden Gemeinschaften und Texte in ihren wechselseitigen Diaspora-
Beziehungen sind.18 Der einzige Weg, auf dem diese einander herausfordernden 
Versionen der Geschichte möglicherweise entstanden sein können, führt über die 
ständigen, lebendigen kulturellen und sprachlichen Verbindungen zwischen den 
beiden Gemeinschaften und ihren Texten. Da scheint es durchaus ironisch, dass 
man einen der stärksten Be lege, die Gafni für die palästinische Verachtung baby-
lonischer Einwanderer und die Denunzierung der babylonischen Juden anführt, 
nirgendwo anders als im Babylonischen Talmud findet!19 Weitere Beispiele ließen 
sich leicht finden.
Die Frage für mich ist nicht, in welchem Maße die babylonischen (und, da wir 
schon dabei sind, die palästinischen) Rabbinen das Land Israel hochpriesen, son-
dern vielmehr welche tatsächlichen kulturellen und gesellschaftlichen Beziehun-
gen – ausgehend von deren Deutung und Konstruktion in den Texten – zwischen 
15  Vgl. ebd., Bd. 5, S. 355–358.
16  Vgl. Gafni, Land, S. 73.
17  Vgl. ebd., S. 74.
18  Vgl. ebd., S. 77.
19  Siehe zu diesem besonderen Thema die schöne Vorlesung meines großen Lehrers Prof. Saul 
Lie berman (seligen Angedenkens) „‚So it was and so it will be‘: The Jews of Palestine and 
World Jewry in the Time of the Mishna and Talmud“, in: Mehkarim Be­Torat Erets­Yisraʾ el, Je-
ru salem 1991. [Hebräisch]
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den jüdischen Gemeinschaften herrschten. Denn der Palästinische Talmud ist 
voller Zitate und Diskussionen babylonischer Rabbinen, wie auch der Babyloni-
sche Talmud voll von Erwähnungen palästinischer Gelehrter ist.20 Wiederum legt 
der außerordentlich scharfsinnige Gafni seinen Finger auf diese Unterscheidung 
(ohne dies, wie ich, explizit zu machen). Zu einer in einem spät-tannaitischen 
Text erzählten Geschichte von drei Rabbinen, die ins Ausland reisten, eine Panne 
erlitten und an der Grenze weinten, bemerkt Gafni:
All this weeping notwithstanding, of the rabbis mentioned in the story Ju-
dah b. Bathyra became a prominent rabbinic authority in Nisibis, Matya b. 
Heresh assumed an important position in Rome, and Hananiah, nephew 
of R. Joshua, scandalized the rabbinic community by attempting to inter-
calate the calendar in Babylonia.21
Dieser letzte, Ḥananya, ist für meine These besonders aufschlussreich, da die In ter -
kalation, die Einschiebung des Schaltmonats, immer aufgrund meteorolo gi scher 
Phä nomene geschah, die in Palästina zu beobachten waren, weshalb Ḥananya 
durch eine solche Handlung den gleichberechtigten Status Babylo niens be haup-
tet hätte. Gleichwohl befindet sich dieser Ḥananya, der geweint haben soll, als er 
das Heilige Land verließ, nur einige Jahre später in einem tiefen Konflikt mit den 
Füh rern der rabbinischen Gemeinschaft in eben jenem Heiligen Land, verursacht 
durch seine Behauptung der Unabhängigkeit und sogar der Vorrangstellung des 
ba by lonischen Zentrums. Die große Bedeutung der Lebensschicksale dieser Rab-
bi nen liegt nicht in der Frage, ob sie weinten, als sie das Land verließen, oder 
nicht, sondern darin, wie sie Gründer und Führer hochbedeutender Zentren jüdi-
schen Lernens wurden.
Die komplexen Beziehungen der beiden Zentren miteinander werden im Tal-
mud häufig mittels Anekdoten kommentiert. In einer ausführlichen Studie über 
die Behandlung von Sitten im Umkreis von Festmählern im Babylonischen Tal-
mud zeigt Gafnis Schüler Geoffrey Herman, dass das Zeichen für die Beendi-
gung eines Mahls in Palästina das Trinken eines letzten Glases Wein und das 
Dankgebet nach der Mahlzeit bildeten, während es in Babylonien eine zweite 
Handwaschung vor dem Dankgebet und das Wegräumen der Tabletttischchen 
waren. In seiner sorgfältigen Arbeit zeigt Herman, dass im Babylonischen Tal-
mud palästinische Überlieferungen so verändert wurden, dass sie zu persischen, 
sasanidischen und damit auch den eigenen Sitten passten. Die damit einher-
20  Siehe dazu Christine Hayes, Between the Babylonian and Palestinian Talmuds, Oxford 1997. Das 
Gesagte gilt natürlich mit der Einschränkung, dass der Palästinische Talmud nur relativ 
frühe Babylonier zitiert.
21  Die Erzählung von ihrem Weinen könnte, wie Gafni fast nahelegt, ein künstliches (und 
ideologisches) Konstrukt des Bearbeiters des Midrasch Sifri (ca. 4. Jahrhundert) sein. Gafnis 
Argument, dass der Fokus auf Palästina in der Zeit nach Bar Kochba sich vor allem einer 
bestimmten Pro paganda verdankt, die den Zweck hatte, das Land davor zu bewahren, dass 
dort infolge dieser Katastrophe fast keine Juden mehr lebten, scheint höchst plausibel; siehe 
Gafni, Land, S. 66f.
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gehende hala chische Diskussion ist zu lang und zu verwickelt, um sie hier zu-
sammenfassen zu können, doch eine reizende, kurze Anekdote, die der Bavli, 
Herman zufolge, zitiert (oder selbst aufbringt), hat diesen Unterschied in einer 
nahezu komischen und kulturell ironischen Weise zum Thema:
Rav und Rabbi Ḥiyya saßen bei einem Mahl vor Rabbi [Yehuda ha-Nasiʾ]. 
Rabbi sagte zu Rav: „Steh auf und wasch dir die Hände!“ 
Er [Rabbi Ḥiyya] sah, dass er [Rav] zitterte. Er sagte zu ihm: „Wertloser! 
Er hat dir gesagt: ‚Bereite dich vor, uns beim Dankgebet nach dem Mahl 
vorzubeten.‘“22
Rav, der später nach Babylonien zurückkehrte und die beherrschende Kraft in 
der Organisation des dortigen rabbinischen Judentums wurde, war ein Neuein-
wan derer in Palästina und auch neu im Hause des dortigen Führers, Rabbi. Als 
Rabbi ihm befiehlt, aufzustehen und die Hände zu waschen, nimmt er dies als 
ein Zeichen des Missfallens, so als ob seine Hände schmutzig wären. Sein eben-
falls aus Babylonien stammender Vorgänger unter den palästinischen Noblen er-
klärt ihm, dass genau das Gegenteil zutrifft; Rabbi wolle ihn vielmehr dadurch 
ehren, die Versammlung beim Tischgebet anzuleiten. Die kulturelle Ironie in 
dieser Geschichte besteht darin, dass der Bavli in seiner Erzählung den babyloni-
schen, und nicht den palästinischen Brauch in den Vordergrund stellt, denn, wie 
Herman gezeigt hat, ist es ja gerade im sasanidischen Bereich so, dass das Mahl 
mit einer rituellen Handwaschung endet und nicht in Palästina!23 Der Bavli ist 
sich also des Unterschieds zwischen dem babylonischen und dem palästinischen 
Bereich bewusst und thematisiert diesen in der Geschichte. Dabei dreht er die Be-
ziehungen um und setzt einen sasanidischen Brauch, eine zweite Handwaschung 
am Ende des Mahls, anstelle eines römischen Brauchs im Beisein einer Person 
der palästinischen Oberschicht, Rabbi. Dies geschieht vermutlich, damit das ba-
bylonische Publikum versteht, was hier vor sich geht. Die primäre kulturelle Be-
ziehungswelt für den babylonischen Erzähler ist also eindeutig das sasanidische 
Babylonien.
Nach all den Arbeiten von Elman, seinen Schülern, besonders Shai Secunda,24 
Gafni, von dessen Schülern und anderen, die sich diesem Unternehmen ange-
schlossen haben, kann der iranische kulturelle Kontext des Bavli nicht mehr ab-
gestritten werden.
22  Berakhot 43a und 46b. (Vgl. Babylonischer Talmud, Bd. 1, S. 188 und 202.)
23  Geoffrey Herman, „Table Etiquette and Persian Culture in the Babylonian Talmud“, in: 
Zion 77/2 (2012), S. 149–188, hier S. 165 [Hebräisch].
24  Siehe insbes. Secunda, The Iranian Talmud.
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3  Eine zweifache Kultur
Aber die Begeisterung für das, was wir aus dieser Forschung lernen, darf uns 
nicht (paradoxerweise) zu einer weniger als vollständigen und nuancierten Be-
schreibung dessen führen, was als Kontext für den Babylonischen Talmud gilt. 
Wenn wir noch einmal kurz zu der eben erzählten Geschichte zurückkehren, 
entdecken wir weitere Dimensionen im Zusammenspiel der beiden Kulturen. 
Wie Tal Hever-Chybowski mir einmal sagte, besteht die Pointe der Verwechs-
lungsgeschichte in Palästina nicht nur darin, dass die Geschichte für ihre babylo-
nische Leserschaft lesbar wird, sondern auch darin, dass sie ihnen lustig erzählt 
wird. Hever-Chybowsky erklärt:
Es handelt sich hierbei gerade deshalb um einen Diasporawitz, weil er auf 
einem doppelten kulturellen Wissen basiert. Die komische Verdrehung 
der Bräuche betont nur die Dualität, das Dazwischensein, die Tatsache, 
dass der interkulturelle Kontakt hier nicht nur in eine Richtung geht, son-
dern ein zweifacher ist. Die Richtung ist unklar gemacht, es handelt sich 
nicht um einen babylonischen Brauch, der in einen palästinischen über-
setzt wird, oder umgekehrt; es ist eine absurde, zirkuläre, unlogische Ver-
schmel zung zweier Schauplätze – ohne ein Zentrum oder eine Peripherie.25
Das Spiel zweier Sätze von Gebräuchen und die komischen Verdrehungen, die 
sich aus diesem Spiel ergeben, erzählen also nicht nur von einem iranisch-sasa-
nidischen Kontext des Babylonischen Talmud, sondern eben gerade von einem 
Schauplatz mit zwei Zentren bzw. ohne ein alleiniges Zentrum, und somit von 
einem Diasporakontext. Dies lässt sich ebenso gut an halachischem Material im 
Talmud aufzeigen. Ein solcher Fall findet sich in Richard Kalmins Argument, 
„dass auch persische Einstellungen und Praktiken, die mit Götzen und Götzen-
dienst zu tun hatten, einen bezeichnenden Einfluss auf Babylonien hatten“, ein 
weiterer Aspekt jener Beziehung also, „in der Babylonien in dem hier behandel-
ten Zeitraum mehr persisch als römisch geprägt war“.26
Kalmins eigenes Material lässt seine Schlussfolgerung allerdings problema-
tisch erscheinen und legt etwas weit Interessanteres nahe, nämlich vielmehr die 
zweifache kulturelle Orientierung der babylonischen Rabbinen und des Baby-
lonischen Talmud, um die es mir hier geht. Ich will das erläutern. Kalmin zi-
tiert viele Beispiele im Babylonischen Talmud, in denen palästinische Rabbinen 
sich mit Götzen und Götzendienst auseinandersetzen mussten, aber so gut wie 
25  Persönliche Mitteilung vom Januar 2013.
26  Richard Kalmin, Jewish Babylonia between Persia and Roman Palestine, Oxford 2006, S. 103: 
„[…] Persian attitudes and practices with regard to idols and idol worship also had a sig-
nificant impact on Babylonia, constituting another respect in which Babylonia was more 
Persian than Roman during the period under discussion“. Ich sollte hier anmerken, dass ich 
viel aus Kalmins Werk gelernt habe, obwohl sich mein Interesse an seinem Buch deutlich 
von seinem eigenen Forschungsinteresse unterscheidet – er bemüht sich ausdrücklich und 
in tensiv darum, Geschichte aus diesen Quellen zu lernen, was ich nicht tue, und ich bin in 
einigen Details zu anderen Schlüssen gelangt als er.
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keine, die sich auf babylonische Rabbinen beziehen. Kalmin sagt, dass dieser 
Unterschied seinen Grund in der historischen Wirklichkeit habe. Dies lasse die 
Schlussfolgerung zu, dass es gewaltige Unterschiede hinsichtlich der Anbetung 
von Statuen zwischen dem Römischen Reich und dem sasanidischen Persien gab, 
wo eine solche Verehrung als Tabu galt:
Betrachtet man die rabbinischen Einstellungen zu Götzen im rabbinischen 
Zeitalter, so erhält man ein, wie es scheint, deutlich anderes Ergebnis. Auf-
grund der spärlichen Belege für die Existenz von Götzen im sasanidischen 
Babylonien würde man erwarten, dass die babylonischen Rabbinen die 
Verführung zum Götzendienst als Angelegenheit einer längst vergange-
nen Zeit betrachten, zwar alles andere als unwiderstehlich für die Israeli-
ten der Bibel, doch deren Tage waren ja längst vergangen; somit wäre eine 
Auseinandersetzung mit dem Götzendienst im Zeitalter der Rabbinen, 
wenn überhaupt, nur notwendig in Gestalt nichtjüdischer Praktiken. Im 
Gegensatz zu dem, was also zu erwarten wäre, bietet der Bavli einen Be-
richt spätantiker rabbinischer Ängstlichkeit hinsichtlich des Götzendiens-
tes, was auf den ersten Blick zu der Schlussfolgerung führen könnte, dass 
dieser im sasanidischen Babylonien immer noch großes Gewicht hatte.27
Nachdem er uns gezeigt hat, dass ein ausführlicher Text im Babylonischen Tal-
mud, Aʿvoda Zara 54b–55a,28 die rabbinische Ängstlichkeit und Sorge wegen der 
Anziehungskraft des Götzendienstes und der Schlagkraft seiner Argumente im 
babylonischen Milieu verdeutlicht,29 schlussfolgert Kalmin:
Die babylonischen Rabbinen betrachteten daher den Götzendienst als eine 
ernsthafte Bedrohung; Argumente zu seinen Gunsten verursachten Angst 
und Sorge und verlangten Widerlegung. Wenn auch meine Übersicht über 
die literarischen Belege für einen direkten Kontakt der babylonischen Rab-
binen mit Götzen nur sehr wenig ergab, so legt die obige Diskussion doch 
nahe, dass diese Belege nicht die ganze Geschichte erzählen. Dramatische 
Geschichten, die die Macht von Götzen schildern, waren in Babylonien im 
Umlauf, einige stammten aus Babylonien selbst, andere aber kamen aus 
der griechisch-römischen Welt und stammten aus Zeiten und von Orten 
im Persischen Reich, die von der sasanidischen Götzenzerstörung unbe-
rührt blieben, höchstwahrscheinlich angefeuert durch die tiefe biblische 
Obsession mit Götzendienst und durch die Neigung jedweder Gruppe, 
Bedrohungen von Außenstehenden zu übertreiben.30
27  Vgl. Kalmin, Jewish Babylonia, S. 108f.
28  Vgl. Babylonischer Talmud, Bd. 9, S. 606–609.
29  Vgl. Kalmin, Jewish Babylonia, S. 110–114.
30  Ebd., S. 116: „Babylonian rabbis, therefore, viewed idol worship as a significant threat, and 
arguments in its favor provoked rabbinic anxiety and demanded refutation. Even though 
my survey of literary evidence for direct Babylonian rabbinic contact with idols turned up 
very little, the above discussion suggests that this evidence does not tell the whole story. 
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Aufgrund dieser Daten kommt Kalmin jedoch zu folgendem bemerkenswerten 
Urteil: „Aufgrund der oben behandelten Belege, die das spärliche Vorhanden-
sein von Götzen in Persien im Allgemeinen und in Babylonien im Besonderen 
nahelegen, scheint es allerdings, dass dieses Fortleben eher im Geist der Rabbinen 
bestand und weniger in der Lebensrealität des sasanidischen Persiens begründet war.“31 
Diese Interpretation verfehlt nun gerade den Punkt, dass die Lebensrealitäten 
für die babylonischen Rabbinen die Lebenswirklichkeit des römischen Palästina 
vollständig miteinschlossen. Das Diasporamodell erklärt diese Tatsache in den 
Texten viel besser, nämlich dass die Ängste und Sorgen Palästinas ein fester Be-
standteil auch des kulturellen Raums der babylonischen Rabbinen waren – nicht 
‚in ihrem Geist‘ im Sinne einer paranoiden Phantasie.
Es ist daher geradezu falsch, daraus zu schließen, dass „Babylonien in dem 
hier behandelten Zeitraum mehr persisch als römisch war“, oder eher, dass 
Āsōristān mehr persisch als römisch gewesen sein könnte. Vielmehr ist das jüdi-
sche Bavel an zwei Orten lokalisiert, im iranischen Āsōristān und in Palästina zu 
ein und derselben Zeit. Meine eigene Schlussfolgerung ist daher der von Kalmin 
nahezu diametral entgegengesetzt: Das rabbinische Babylonien spiegelt natürlich 
die Realitäten des sasanidischen Iran wieder, in dem die Rabbinen lebten, doch 
die Kultur, die sie hervorbrachten, ist an zwei Plätzen verortet, im lokalen Iran 
und im translokalen römischen Palästina zugleich.32 Anstelle der „verwirrenden 
Kluft zwischen der Wirklichkeit ‚auf dem Boden‘ im sasanidischen Babylonien 
und der Welterfahrung der Rabbinen“33 würde ich vielmehr die Ansicht nahe-
legen, dass die Welt für die babylonischen Rabbinen größer war als Āsōristān, 
Dramatic stories depicting the power of idols circulated in Babylonia, some deriving from 
Babylonia itself but others deriving from the Greco-Roman world or from times and places 
in the Persian Empire unaffected by the Sasanian destruction of idols, fueled in all likeli-
hood by the Bible’s profound obsession with idolatry, and by the tendency of any group to 
exaggerate the menace posed by outsiders.“
31  Ebd., S. 109: „Given the evidence surveyed above, however, which indicates the paucity of 
idols in Persia in general and Babylonia in particular, it appears that at least in Babylonia, 
this continued vitality was more in the minds of the rabbis than grounded in the realities of life in 
Sasanian Persia“ [Hervorhebung des Autors, DB].
32  Weil ihm diese Perspektive fehlt, wird Kalmin hier und da zu wirklichen Fehlurteilen verlei-
tet, wie ich meine. So schreibt er, ebd. S. 118, einmal: „In Palestine, the story obviously would 
have had relevance as a protest against the emperor cult, which many scholars believe to 
have been the most important and widely diffused cult in the Roman Empire in late an-
tiquity. To the extent that the story is Babylonian, it may be valuable contemporary evidence 
of an emperor cult in Sasanian Persia as well.“ Wir müssen allerdings gar nicht zu einem 
solchen Schluss gelangen, da die Verehrung des römischen Kaisers im Römischen Reich die 
Rabbinen in Babylonien – so meine Argumentation – genauso betraf! Es ist ferner anzumer-
ken, dass Kalmin seiner eigenen Schlussfolgerung an dieser Stelle teilweise widerspricht, 
wenn er später im Buch die tiefe Sorge, die die babylonischen Rabbinen für ihre palästini-
schen Glaubengenossen empfanden, betont; vgl. ebd. S. 137. Es handelte sich um eine Sorge, 
die, wie er argumentiert, keine Entsprechung auf Seiten der palästinischen Rabbinnen hatte, 
die nichtsdestotrotz häufig Aussprüche babylonischer Rabbinen zitierten.
33  Ebd., S. 120: „puzzling disconnect between reality ‚on the ground’ in Sasanian Babylonia 
and the rabbis’ experience of the world“.
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dass sie gewissermaßen verdoppelt war. Dies passt genau zu den von mir vorge-
schlagenen Parametern für die Beschreibung einer Diasporakultur.34 Eindrucks-
voll belegt diese Sicht, wie Shaked gezeigt hat, der Vergleich der babylonischen 
Zau berschalen, jenes typischen nicht-talmudischen (und nicht-rabbinischen?) 
jü dischen Kulturprodukts der Spätantike, mit palästinischen Zauberamuletten. 
Der Vergleich lehrt, dass letztere als der beherrschende kulturelle Kontext der 
erste ren anzusehen sind und nicht umgekehrt.35 Mit anderen Worten: Es gab 
Über tragungslinien des jüdischen Kulturflusses von Palästina nach Babylonien 
auch außerhalb der rabbinischen Reiserouten der na  ḥote, vermutlich Handelswe-
ge, und höchstwahrscheinlich genau dieselben Handelswege, denen auch die-
se rabbinischen reisenden Händler folgten. Es stimmt sicher, dass wir lange die 
Aus wirkungen der iranischen Kultur auf die Juden in Babylonien unterschätzt 
haben; aber auch die Verbindungen mit dem Westen dürfen wir nicht vernach-
lässigen.36 Die Lösung ist ein tieferes Verständnis für das Wesen der Diaspora 
mit Blick auf die Texte und Kulturen, die hier beteiligt sind. Anstatt das jüdische 
Ba by lonien irgendwie ‚zwischen‘ Persien und dem römischen Palästina anzusie-
deln und als Einflüssen unterworfen zu beschreiben, wie Kalmin es tut, sollten 
wir es uns besser als einen Raum zwei- und mehrfacher kultureller Produktion 
vorstellen, in dem der unmittelbare Schauplatz und die translokale Wirklichkeit 
glei cher maßen präsent und produktiv sind.
Finbarr Flood hat dargelegt, dass der Terminus „transculturation geläufig 
gewor den ist als ein Terminus, der die multidirektionale Natur des Austauschs 
be tont.“37 Der Bavli ist, so behaupte ich, in Persien und im römischen Palästina, 
nicht zwischen den beiden. Er selbst ist eine Diaspora, ein kulturübergreifender 
Raum, obwohl sicherlich der Raum Babylonien an sich schon ein Treffpunkt und 
ein Ort der Begegnung griechisch-römischer und iranischer Kultur war.
4  Der Hellenismus im jüdischen Babylonien
In einer sehr wichtigen Diskussion hat Shaye Cohen auf den jüdischen Hellenis-
mus im jüdischen Babylonien hingewiesen und festgestellt, dass die Struktur der 
dor tigen rabbinischen Akademien, die den hellenistischen Philosophenschulen 
mit ihrer Nachfolge von ‚Oberhäuptern‘ ähneln, im rabbinischen Palästina nicht 
zu finden ist. Deshalb „sagen uns die Parallelen zwischen Patriarchen und Scho-
lar chen mehr über die Hellenisierung des babylonischen Judentums im 4. und 
5. Jahr hundert als über die Hellenisierung der palästinischen Judenheit im zwei-
34  Vgl. eine etwas anders gelagerte, ebenfalls kritische Bewertung Kalmins bei Secunda, The 
Iranian Talmud, S. 141f.
35  Vgl. Joseph Naveh und Shaul Shaked, Magic Spells and Formulae. Aramaic Incantations of Late 
Antiquity, Jerusalem 1993, S. 21.
36  Daniel Boyarin, „Hellenism in Rabbinic Babylonia“, in: The Cambridge Companion to Rabbinic 
Literature, hg. von Charlotte Fonrobert und Martin Jaffee, Cambridge 2007, S. 336–363.
37  Finbarr B. Flood, Objects of Translation. Material Culture and Medieval „Hindu­Muslim“ Encoun­
ter, Princeton 2009, S. 9: „transculturation has gained currency as a term that emphasizes the 
multidirectional nature of exchange“.
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ten“.38 Dieses Beispiel bestätigt das Urteil Cohens, allerdings nicht im Sinne ei-
nes hellenistischen ‚Einflusses‘, ja nicht einmal im Sinne von ‚Hellenisierung‘; ich 
schlage vielmehr vor, die babylonisch-jüdische Kultur selbst als einen Hellenis-
mus zu betrachten, oder, nuancierter, als einen lebhaften Teilhaber an den von 
Richard Kalmin beschriebenen „Grundstrukturen einer teilweise gemeinsamen 
Kultur der Elite, die in Syrien und Mesopotamen entstanden sein mag, mögli-
cherweise die Verfeinerung einer weniger entwickelten nicht-elitären Kultur, die 
zuvor existiert hatte“.39 Eine solche Entstehung beinhaltet eine gemeinsame gei-
stige Kultur, die durch den römische Osten und den sasanidischen Westen floss.40 
Neben dem sasanidischen haben wir uns zahlreiche kulturelle Kontexte für den 
Talmud als Text der Diaspora zu denken.
5  Von Sprachen und Zitronen
Eine Geschichte, die jüngst eine Art locus classicus für die Erforschung der ira ni-
schen Elemente im jüdischen Babylonien geworden ist, mag helfen, die von mir 
vorgeschlagene Lektüre des Talmud als einer Diaspora anschaulich zu illustrie-
ren.41 Die Geschichte jedenfalls ist so lebendig wie sie überhaupt nur sein kann, 
38  Shaye J. D. Cohen, „Patriarchs and Scholarchs“, in: Proceedings of the American Academy of 
Jewish Research 48 (1981), S. 57–83, hier S. 85: „perhaps then the parallels between patriarchs 
and scholarchs tell us more about the Hellenization of Babylonian Jewry in the fourth and 
fifth centuries than about the Hellenization of Palestinian Jewry in the second“. Siehe jetzt 
auch Adam H. Becker, The Fear of God and the Beginning of Wisdom. The School of Nisibis and 
Christian Scholastic Culture in Late Antique Mesopotamia, Philadelphia 2006, S. 14f. Außerdem 
hat Abraham Wasserstein auf ein solches Ergebnis hingewiesen: „The Jews were as suscep-
tible to the lure and influence of Hellenism as their gentile neighbours. This is no less true of 
the Aramaic-speaking Jews in Palestine and Babylonia than of those of their co-religionists 
who, living in Asia Minor or in Egypt, or in Greek-speaking cities in Palestine and Syria, 
had either adopted Greek speech or inherited it from their forebears.“ Siehe Abraham Was-
serstein, „Greek Language and Philosophy in the Early Rabbinic Academies“, in: Jewish Ed­
ucation and Learning Published in Honour of Dr. David Patterson on the Occasion of His Seventieth 
Birthday, hg. von Glenda Abramson, Chur 1994, S. 221–231, hier S. 223. Ich danke Shamma 
Boyarin, die mich auf diesen Aufsatz aufmerksam gemacht hat.
39  Kalmin, Jewish Babylonia, S. 74: „rudiments of a partly shared elite culture [which] may have 
been emerging in Syria and Mesopotamia, perhaps a refinement of a rudimentary shared 
non-elite culture which had existed earlier“.
40  Eine neuere und sehr effektive Infragestellung des Begriffs ‚Einfluss‘ bei der Erforschung 
spät antiker jüdischer Kulturen stellt Michael L. Satlows Text dar; siehe ders., „Beyond Influ-
ence. Towards a New Historiographic Paradigm“, in: Jewish Literatures and Cultures. Context 
and Intertext, hg. von Anita Norich und Yaron Z. Eliav, Providence 2008, S. 37–53.
41  Neuerdings wurde diese Geschichte u. a. diskutiert von Elman, „Middle Persian Culture“; 
Catherine Heszer, „The Slave of a Scholar is Like a Scholar“, in: Creation and Composition. The 
Contribution of the Bavli Redactors to the Aggadah, hg. von Jeffrey L. Rubenstein, Tübingen 2005, 
S. 181–200; Richard Kalmin, The Sage in Jewish Society of Late Antiquity, New York 1999, S. 52–
57; Jacob Neusner, A History of the Jews in Babylonia, Bd. 2, The Early Sasanian Period, Leiden 
1966, S. 65–67, 142–145; Moulie Vidas, „The Bavli’s Discussion of Genealogy in Qiddushin IV“, 
in: Antiquity in Antiquity. Jewish and Christian Pasts in the Greco­Roman World, hg. von Gregg 
Gardner und Kevin L. Osterloh, Tübingen 2008, S. 285–326; Barry Wimpfheimer, Narrating 
the Law. A Poetics of Talmudic Legal Stories, Philadelphia 2011, S. 147–163. Siehe nun besonders 
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
54 Daniel Boyarin
doch ich werde in diesem Zusammenhang nur einen Ausschnitt daraus behan-
deln. Rav Na   ḥman (der oben diskutierte babylonische Rabbi, der seine diskursive 
Macht sogar über Rabbi Yo   ḥanan, den Führer der palästinischen Gemeinschaft, 
ausübte) bestellt Rav Yehuda, das Oberhaupt einer anderen babylonischen jüdi-
schen Gemeinschaft, wegen der Beleidigung eines seiner Diener durch letzteren 
ein. Obwohl vom rabbinischen Standpunkt aus gesehen Rav Yehuda von ver-
gleichbarer Größe war wie Rav Na   ḥman, folgt er der Vorladung, zumal letzterer 
als (eingeheiratetes) Mitglied der Familie des Exilarchen, des weltlichen Herr-
schers des jüdischen Babylonien, einen besonderen Status genoss. Wir steigen an 
dem Punkt von Rav Yehudas Eintreffen in die Geschichte ein:
Er fand [Rav Na   ḥman] dabei, ein Geländer (maʿ aqe) zu errichten. Er sagte: 
„Stimmt der Meister nicht dem zu, was Rav Nahilay im Namen Ravs ge-
sagt hat, dass es einem, sobald man zum Führer des Volkes ernannt wur-
de, verboten ist Handwerksarbeiten vor drei anderen zu verrichten?“
[Rav Na   ḥman] sagte: „Ich mache nur eine Ballustrade (gundriza).“
Er sagte zu ihm: „Verschmähst du maʿ aqe, das in der Tora geschrieben ist, 
oder me  ḥi  ṣa, wie die Rabbinen es nennen?!“
[Rav Na   ḥman] sagte zu ihm: „Würde sich der Meister auf einen Stuhl 
(qopi  ṭa) setzen?“
Er sagte zu ihm: „Ist safsal – wie die Rabbinen sagen – verpönt? Oder i  ṣ  ṭeba 
wie die gewöhnlichen Leute es nennen?“
Er fragte ihn: „Würde der Meister gerne eine Zitrone (itrunga) essen?“
Darauf antwortete er: „So hat Šmu eʾl gesagt: Jemand, der itrunga sagt, hat 
ein Drittel Hochmut in sich. Entweder sagt er etrog wie die Rabbinnen es 
nennen oder etroga wie das Volk sagt!“
Er sagte zu ihm: „Möchte der Meister einen Aperitif (anbag) trinken?“
Er sagte: „Schätzt du ispargis gering, wie die Rabbinen dazu sagen, oder 
anpaqa wie die Leute es nennen? [Qiddušin 70a]42 
Diese Geschichte dreht sich anscheinend um eine Reihe schwer verständlicher 
sprachlicher Unterschiede. Sie beginnt damit, dass Rav Yehuda sich darüber be-
schwert, dass Rav Na   ḥman in der Öffentlichkeit Handwerksarbeiten verrichtet, 
was ein rabbinischer Führer nicht tun sollte, da dies der Würde seines Amtes 
die bemerkenswerte Lektüre dieser Erzählung bei Zvi Septimus, Ambivalent Artistry. The 
Effects of the Bavli’s Unifying Use of Language on its Local and Global Readers, University of Ca-
lifornia Berkeley 2011 [Dissertation], wo auch diese Literaturangaben zusammengetragen 
sind.
42  Ich habe den Text hier so wiedergegeben wie er sich in der Handschrift Ms. Oxford Opp. 248 
findet. 
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nicht entspreche. Es handelt sich um eine Art von Arbeit, die jedoch der sonst 
so erhabene und sogar arrogante Rav Na   ḥman für angemessen hält. Ich will 
vorläufig andeuten, dass das „Geländer“ (maʿ aqe), um das es hier geht, von der 
Art ist, die man mit einem Gebot (mi  ṣwa) begründen kann. Man muss nämlich 
einen maʿ aqe auf einem Dach anbringen, um zu verhindern, dass jemand hin-
unterfällt (laut Deut 22:8). Rav Yehudas Frage am Anfang ist daher provokativ, 
denn er weiß genau, was Rav Na   ḥman vorhat. Hätte letzterer die Frage einfach 
nur beantwortet, „Ich baue einen maʿ aqe“, so wäre diese Unterhaltung schnell 
(und zufriedenstellend) beendet gewesen, doch Rav Na   ḥman benutzt ein ande-
res, hochtrabendes Fremdwort anstelle des gewöhnlichen biblischen Wortes, das 
das Gebot und sein Objekt bezeichnet. Es überrascht nicht, dass Rav Yehuda dies 
etwas abstoßend findet. Elman hat darauf hingewiesen, dass die meisten Wörter, 
die Rav Na   ḥman hier benutzt und gegen die Rav Yehuda Einwände erhebt, irani-
sche Formen sind. Er versteht den Text folglich als das Ergebnis einer Auseinan-
dersetzung zwischen zwei kulturellen und politischen Modi, der Anpassung an 
die herrschende persische Kultur einerseits (Rav Na   ḥman) und des Widerstands 
gegen sie andererseits (Rav Yehuda). Darüber hinaus werden diese beiden Modi 
an den Wohnorten der zwei Personen lokalisiert, der erste in der Hauptstadt, der 
andere im Hinterland, wo die Sprache der sasanidischen Herrscher nicht ein-
geführt wurde.43 Diese Interpretation ist soweit sicherlich richtig, aber es gibt 
hierzu noch mehr zu sagen.
Neben dem Einwand gegen eine monolithische Interpretation, die in dieser 
Geschichte eine Auseinandersetzung mit der Anpassung an oder dem Wider-
stand gegen die iranische Kultur sieht, bleibt die Tatsache, dass einige der Wörter, 
die Rav Na   ḥman sprachlich vorzieht, gar nicht iranisch sind, sondern grie chisch, 
so etwa das von ihm gebrauchte Wort qrappi  ṭa אטיפרק κράβατσς für etwas, worauf 
man sich setzt. Andererseits ist das Wort, das der Text dem Volk zu schreibt, i  ṣ  ṭeba 
στιβας, genauso griechisch wie das Wort des Rav Na   ḥman; es kann also auch 
nicht stimmen, dass das Griechische hier der Markierung von Klassen dient. 
Wieder ein anderes gewähltes Wort, das „den Rabbinen“, d. h. den palästinischen 
Gelehrten zugeschrieben wird, ist wiederum griechisch – ispargis – während so-
wohl Rav Na   ḥman als auch „das Volk“ leicht unterschiedliche Dialektformen ei-
nes persischen Wortes benutzen. Im Falle der Zitrone haben wir drei verschiede-
ne Aussprachen ein und desselben persischen Wortes – die stärker semitisierten 
Wörter, hebräisch und aramäisch, die den Rabbinen bzw. dem Volk zugeschrie-
ben werden, und daneben das persischer klingende, das als arrogant und anma-
ßend verurteilt wird. Die Kontroverse geht eindeutig nicht, auch nicht vorrangig, 
in einem Streit über die Übernahme iranischer Einzelwörter in die eigene Spra-
che oder auch nur über die Anpassung an sasanidische Normen auf.
43  Vgl. Elman, „Middle Persian Culture“, S. 173–175; vgl. die Zusammenfassung bei Secunda, 
The Iranian Talmud, S. 5.
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Während Elman sehr richtig das Klassenelement bemerkt, indem er feststellt, 
dass die Redeweise Rav Na   ḥmans „Oberschicht-Ma   ḥozisch“ („upper class Ma   ḥo-
zan“) sei, erläutert er diese Seite des Ganzen, wie ich meine, nicht genügend, noch 
auch die Alternativen, die Rav Yehuda anbietet. Es ist nicht nur ein Konflikt zwi-
schen einem Städter bzw. einer städtischen und einer engstirnigeren ländlichen 
Elite, sondern vielmehr zeigt sich hier eine ernsthafte Auseinandersetzung mit 
dem Wesen der jüdischen Kultur an sich. In der Geschichte selbst ist das in ei-
nem Stück verschlüsselt, das ich hier nicht wiedergegeben habe. Weil Rav Yehu-
da gegenüber Rav Na   ḥman einen mindestens ranggleichen Status hat – in etwa 
entsprechend dem eines Bischofs eines anderen Bistums –, fragt er sich dort, ob 
er der Vorladung Na   ḥmans überhaupt Folge leisten muss. Ein Kollege, den er um 
Rat fragt, sagt ihm, er sei dazu nicht verpflichtet, aber er sollte ihr in Anbetracht 
der engen Verbindungen Rav Na   ḥmans zum Patriarchat, d. h. zum Exilarchen 
der babylonischen Juden, durchaus nachkommen. Indem Rav Na   ḥman ihn auf 
diese Weise vorlädt, nutzt er seine Macht (und sein Ansehen) in der Welt außer-
halb, um das Ansehen Rav Yehudas in der Welt der Tora zu übertrumpfen. Diese 
Absicht klingt auch in dem wiederholten Gebrauch der bestimmten persischen 
und griechischen Wörter durch Rav Na   ḥman an, insbesondere solcher, die von 
Juden nicht verwendet werden. Er benutzt diese anstelle anderer persischer, grie-
chischer, hebräischer und aramäischer Wörter, die in der Tora, von den Weisen 
in Palästina oder von den aramäischsprachigen Juden Babylaoniens gebraucht 
werden, was somit ein Zeichen für Rav Na   ḥmans Arroganz (אחור תומר) ist. Es ist 
nicht so sehr die iranische Kultur, der Rav Yehuda ebenso sehr widersteht wie 
Rav Na   ḥman, und die vielfach akkulturierte Machtstruktur, auf die er sich beruft 
und der er angehört. Diese Deutung wird dadurch unterstützt, dass Rav Na   ḥman 
in zwei Fällen tatsächlich überhaupt keine unterschiedlichen Wörter benutzt, 
sondern dieselben Wörter mit persischem Akzent ausspricht.
Ich möchte noch einmal die drei sprachlichen Kontexte herausheben, auf 
die sich Rav Yehuda beruft, weil sie alle zusammen (und zusätzlich noch Rav 
Na   ḥmans ‚Persisch‘) die Konturen der Diaspora des Talmud nachzeichnen: bibli-
sches Hebräisch, rabbinisches Hebräisch (wie es in Palästina und Babylonien ver-
wendet wird) und Aramäisch, die Volkssprache.44 Angesichts der Beaobachtung, 
dass der Talmud die Tatsache, dass die Sprache in Babylonien die der Tora sei, 
als einen der ausdrücklichen Vorteile des jüdisches ‚Exils‘ in Babylonien ansieht, 
könnte man Rav Na   ḥmans Aufgabe dieser Sprache (er behauptet in der Geschich-
te ja, Rav Yehudas Redeweise gar nicht zu verstehen!) sehr gut als Aufgabe des 
Diasporaideals einer gemeinsamen Sprache der Juden lesen, einer Sprache der 
Bibel, der Rabbinen und des Volks. Man beachte, dass die Diasporasprache nicht 
44  ישניא ירמאדכ „wie die Leute sagen“, ist der gewöhnliche Begriff für die Beibringung eines 
Sprich worts im Talmud. Siehe insbes. Galit Hasan-Rokem, „An Almost Invisible Presence. 
Multi lingual Puns in Rabbinic Literature“, in: The Cambridge Companion to the Talmud and Rab­
binic Literature, hg. von Charlotte Elisheva Fonrobert und Martin S. Jaffee, Cambridge / New 
York 2007, S. 222–240.
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einheitlich ist; sie enthält Elemente aus dem Griechischen (vermutlich aus ihrem 
palästinischen ‚Dialekt‘) und aus dem Persischen; Diaspora wird bestimmt als 
die Aufnahme lokaler Kulturgüter und deren Zirkulation auch unter Juden an 
anderen Orten. Aber Rav Na   ḥman – ich betone, dass dies nicht der ‚historische‘ 
Rav Na   ḥman ist – besteht darauf, eine Sprache zu gebrauchen, die ihn von Juden 
anderer Zeiten und Gegenden der Welt abschneidet.
Avant la lettre und ohne Anspruch auf Genauigkeit kann uns dieser Konflikt 
hel fen, zwischen ‚Diaspora‘ und ‚Kosmopolitismus‘ im modernen Sinn zu unter-
schei den, ausgehend von Samir Dayals Warnung vor „einem oberflächlichen 
und wur zel losen Kosmopolitismus“, der sich als „umgewertete Diaspora“ mas-
kiert.45 Wir können Rav Na   ḥman dabei als ein Bild für den Kosmopoliten betrach-
ten, ohne zu vergessen, dass der ‚Weltbürger‘ sich immer, mehr oder weniger, 
als Teilnehmer bzw. Bewohner eines jeweils vorherrschenden Kulturbereichs 
sieht.46
 
Nach diesem Verständnis ist die Diaspora dem Kosmopolitismus direkt 
ent gegengesetzt, da die Diaspora die Örtlichkeit des Lokalen und des Translo-
kalen betont, während im Kosmopolitismus Ortsbezogenheit gerade keine Rolle 
mehr spielt: Rav Yehuda besteht auf der Heteroglossie des biblischen Hebräisch 
(welches von allen Juden geteilt wird), des rabbinischen Hebräisch (welches von 
Rab binen an beiden Orten geteilt wird), und des Aramäischen (welches, mit dia-
lek talen Besonderheiten, von Juden in Palästina und Babylonien geteilt wird). 
Bereits die Begriffe lokal und translokal oszillieren, da aus der Perspektive der 
baby lonisch-jüdischen Kultur der Iran das Lokale und Palästina das Translokale 
ist, während aus kosmopolitischer Perspektive das Iranische in seinem Großfor-
mat das Translokale und das ‚Jüdische‘ das Lokale ist. Die Diaspora produziert 
immer ein Doppelbewusstsein, welchem sich der Kosmopolitismus verwehrt. 
Edward Said verfehlt meiner Meinung nach diese Trennlinie, wenn er schreibt, 
dass „‚die ganze Welt als fremdes Land zu sehen‘ eine Originalität der Perspek-
tive“ möglich mache. „Die meisten Leute sind sich zuerst einer Kultur, eines 
Kon textes und einer Heimat bewusst; Vertriebene haben ein Bewusstsein von 
min destens zweien und diese Pluralität der Perspektiven fördert das Bewusst-
sein simultaner (kultureller) Dimensionen, ein Bewusstsein welches – um einen 
Begriff aus der Musik zu entlehnen – kontrapunktisch ist“.47 Die gesamte Welt 
als ein fremdes Land zu betrachten ist gerade eine kosmopolitische Haltung; die 
45  Samir Dayal, „Diaspora and Double Consciousnes“, in: The Journal of the Midwest Modern Lan­
guage Association 29/1 (1996), S. 46: „a particular danger […] of facile and rootless cosmopol i-
tanism masquerading as transvalued diaspora“.
46  Christina von Braun, „Virtuelle Genealogien“, in: Hybride jüdische Identitäten. Gemischte Fami­
lien und patrilineare Juden, hg. von Lea Wohl von Haselberg, Berlin 2015, S. 49–64: „Doch schon 
lange vorher hatte der Hellenismus eine ‚kosmopolitische‘ Dimension und das griechische 
Denken eine ‚universalistische‘ Form angenommen, deren spezifisch ‚logische‘ Strukturen 
in das Denken des östlichen Mittelmeerraums einzudringen begannen.“
47  Edward W. Said, Reflections on Exile and Other Essays, Cambridge 2000, S. 186: „Seeing ‚the 
entire world as a foreign land‘ makes possible originality of vision. Most people are princi-
pally aware of one culture, one setting, one home; exiles are aware of at least two, and this 
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Doppelung des kulturellen Bewusstseins entspricht aber einer anderen Sicht. Es 
bedeutet gleichzeitig lokal gebunden als auch de-lokalisiert, also ‚ortlos‘ inner-
halb zweier Orte, bzw. zweier Kulturen zu sein. Während ein doppeltes Bewusst-
sein, welches ich Diaspora – nicht Exil – nenne, kontrapunktisch ist, funktioniert 
Kosmopolitismus eher analog zu zeitgenössischer Musik, welche keine Melodie, 
keine Harmonie und überhaupt keinen Kontrapunkt hat (meine Absicht ist hier 
nicht ein Urteil über zeitgenössische Musik zu fällen, sondern die Vervollständi-
gung der Analogie).
Um zu unserer talmudischen Erzählung zurückzukommen: Einige der Wort-
formen „wie das Volk sie sagt“ sind genauso iranisch wie alles, was Rav Na   ḥman 
sagt, sie sind allerdings semitisiert. Mit dem „Volk“ sind an dieser Stelle Sprecher 
des Aramäischen mit ihrem eigenen Vorrat an mehr oder weniger assimilierten 
iranischen Lehnwörtern gemeint. Eine Andeutung in einem weiteren Vorfall in 
dieser Geschichte, den ich hier nicht zitiere, wirft die Frage auf, ob Rav Na   ḥman 
eventuell der Oberschicht zu nahe stand, besonders den nicht-rabbinischen Ge-
wohnheiten im Haus des Exilarchen. Die Frage ergibt sich, inwiefern er sich 
überhaupt als rabbinisches Oberhaupt und Richter eignete – eine Frage, die der 
Rat seiner Frau, die Auseinandersetzung mit Rav Yehuda zu beenden ehe sein 
Ruf vollkommen ruiniert sei, reflektiert?48
Hier geht es weniger um eine Frage der Anpassung oder des Widerstands ge-
gen eine umgebende Kultur, wie Elman formulieren würde, sondern eher um 
die Frage, auf welche umgebende Kultur man sich bezieht: auf die semitische, 
aramäische, welche die Tora, die Rabbinen und die Gemeinschaft verbindet, so 
wie sie diese wiederum an Palästina und an Babylonien bindet [als den Ort, „wo 
die Sprache wie die unsere ist“!], oder auf eine exklusive, iranische Oberschicht-
kultur, die zwischen den babylonischen Juden und den Juden des Römischen 
Im pe riums unterscheidet.
Rav Yehuda ist hier weniger ein ‚Bauerntölpel‘, sondern vielmehr jemand, der 
auf der Vitalität der linguistischen und kulturellen Verbindungen mit den pa-
lästinischen Juden und dem biblischen und dem rabbinischen Hebräisch sowie 
dem volkstümlichen Aramäisch, den drei zentralen Sprachen der Heteroglossie 
der jüdischen Diaspora, besteht. Wenn wir uns vor Augen führen, dass es Rav 
Yehuda war, der darauf bestand, dass es verboten sei, Babylonien zu verlassen, 
um in das Heilige Land zu ziehen, unterstreicht dies unsere Deutung noch. In 
seinem Bestehen darauf, dass die babylonischen Juden einerseits in Babylonien 
bleiben, sie andererseits aber Sprachen sprechen sollten, welche die Bibel, die (pa-
lästinischen) Rabbinen und die aramäischsprachige Volksgemeinschaft nutzten, 
verband er sie linguistisch und kulturell mit der palästinischen Gemeinde. Rav 
plurality of vision gives rise to an awareness of simultaneous dimensions, an awareness that 
– to borrow a phrase from music – is contrapuntal.“
48  Herman sagt über eine ganz andere Geschichte im Talmud: „In dieser Geschichte geht es 
je denfalls darum, den Bewunderern der persischen Kultur und ihrer Bevorzugung gegen-
über der jüdischen zu widersprechen.“ Siehe Herman, „Table Etiquette“, S. 175.
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Yehuda wird so zu dem Ausgangspunkt, wenn nicht zum Autor, eines Diaspora-
Manifests. In seiner ausführlichen Diskussion der letzten Seiten des Traktats Ke­
tubbot zeigt Rubenstein, dass es sich um eine erweiterte pumbeditanische – nach 
der von besagtem Rav Yehuda gegründeten Lehranstalt (yešiva) – Verteidigung 
jü dischen Lebens in Babylonien gegen die mächtigen traditionellen Ansprüche 
des Heiligen Lands handelt.49
Wir sehen an dieser Stelle, dass ‚Diaspora‘ auf einer tieferen Sinnebene den 
üblichen Beschreibungen von Historikern und Theologen genau entgegensteht. 
Sie wird nicht immer durch die tiefe und durchgängige Unterwerfung unter 
ein ‚Hei matland‘ charakterisiert. Die Diaspora-Gelehrten hier bestehen auf Be-
ziehun gen mit den anderen Juden, aber verwehren sich gegen die Behauptung, 
dass es ein anderes Heimatland als Babylonien geben könnte.
Unabhängig von der Tatsache, dass der Talmud auf der Ostseite der kulturel-
len Grenze entstand, kann er – in diesem Sinne – als Literatur des Römischen 
Reichs gelesen werden. Secunda ist sich dieses Aspekts bewusst, obgleich er ihn 
theo retisch anders einordnet. Indem er die Notwendigkeit (und Möglichkeit) ei-
ner kontextualisierenden Lesart des Babylonischen Talmud diskutiert, erinnert er 
uns: „Was die textuellen Überreste angeht, so sollte man in Erinnerung behalten, 
dass die Talmudkommentatoren seit dem Mittelater den Bavli mit der palästi-
nischen rabbinischen Literatur in Beziehung gesetzt haben. Parallelen enthalten 
pa lästinische Zitate babylonischer Amoräer und Geschichten, die in Babylonien 
spie len, die beide im Bavli entweder gar nicht belegt sind oder aber in anderen 
Fas sungen vorkommen.“50
In dieser Richtung geht es noch weiter, wenn er schreibt:
Noch radikaler gesagt, die wachsende Einsicht der Gelehrten in die Art 
und Weise, wie spätantike Texte verfasst, redigiert und überliefert wur-
den, er möglicht uns einen leichteren Zugang zum geographischen Ur-
sprung rab binischer Texte. Es ist zum Beispiel möglich, dass eine bestimm-
te Passage in Ecclesiastes Rabba, die von früherem babylonischen Material 
abgeleitet ist, welches nach Palästina wanderte, eine neue Form annahm 
und dann während der späteren Stadien ihrer Übermittlung weiter vom 
Bavli beeinflusst wurde. Verwandte Phänomene wurden im Fall der Avot 
de­Rabbi Natan festgestellt und treffen auch auf einige der Targumim zur 
Bibel zu. Es braucht kaum erwähnt zu werden, dass dieser Ansatz metho-
49  Siehe Jeffrey Rubenstein, „Addressing the Attributes of the Land of Israel. An Analysis of 
Bavli Ketubot 110b–112a“, in: Center and Diaspora. The Land of Israel and the Diaspora in the 
Second Temple, Mishna and Talmud Periods, hg. von Isaiah M. Gafni, Jerusalem 2004, S. 159–188 
[He bräisch, mit englischer Zusammenfassung].
50  Secunda, The Iranian Talmud (Zitat aus einem früheren Draft der Monographie): „regarding 
textual remains, it should be recalled that talmudic commentators since medieval times have 
related the Bavli to Palestinian rabbinic literature. Parallels include Palestinian citations of 
Babylonian Amoraim and stories set in Babylonia, both of which are either unattested in the 
Bavli, or appear in different versions.“
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do logisch riskant ist und mit größter Vorsicht gebraucht werden sollte. Wir 
riskieren sonst die Umkehr der Ergebnisse textueller Klassifizierungen, 
die dem Forschungsfeld viele Jahre gut gedient haben.51
Wenn ich Secundas Schlussbemerkung richtig verstanden habe, scheint es, dass 
wir riskieren, gerade die Klassifizierung palästinischen und babylonischen Text-
materials zu verdrehen. Solche Klassifizierungen zu erforschen (nicht zwingend 
umzustoßen, aber doch zu hinterfragen), ist aber gerade die Aufgabe innovativer 
Forschung. Es besteht kein Zweifel, dass die jüngste Aufarbeitung des iranischen 
Kontexts des Babylonischen Talmud für das Verständnis dieses ungewöhnlichen 
Dokuments unabdingbar ist. Mehr noch erscheint mir der Zeitpunkt gerade hier 
gekommen, für den Talmud als Diaspora-Text zu argumentieren, wobei ich von 
Diaspora als kulturellem Zustand einer doppelten Orientierung an der eigenen 
Lokalität und an einem anderen Kollektiv an einem anderen Ort ausgehe. Der 
Talmud ist tatsächlich ein Produkt des sasanidischen Mesopotamien und gleich-
zeitig (nicht diachron, aber synchron) ein Produkt der die Reiche übergreifenden 
rabbinischen Trans-Kultur.
6 Die ‚reisende‘ Tora: die Orte des Talmud
In seinem neuesten Buch, The Iranian Talmud, entwickelt Secunda ein anspruchs-
volles und überzeugendes Modell, um über die verschiedenen Arten textueller 
Be ziehungen nachzudenken, welche er dokumentiert:
Um uns diese textuellen Interaktionen vor Augen zu führen, könnten wir 
uns so etwas wie eine spätantike (und frühmittelalterliche) Text-Land -
schaft über dem iranischen Gebiet vorstellen, welche neben anderen 
Grup pen auch ara mäischsprachige Rabbinen und persischsprachige Zoro-
astrier umfasste. Die Vorstellung einer solchen Text-Landschaft zu nutzen, 
kann dabei hel fen Rechenschaft über verwandte Ausdrucksformen abzu-
legen, die in un ter schiedlichen text uellen und kulturellen Formationen 
erscheinen. Sie im pliziert auch, dass diese Phänomene unter Umständen 
eine textuelle Interaktion reprä sen tieren.52
51  Ebd. (Zitat aus einem früheren Draft der Monographie): „More radically, growing sophis-
tication regarding the way scholars understand how late antique texts were composed, re-
dacted, and transmitted may allow for a more fluid approach to the geographic provenance 
of rabbinic texts. For example, it is possible that a particular passage in Ecclesiastes Rabbah 
is derived from earlier Babylonian material which traveled to Palestine, took on a new form, 
and was then further affected by the Bavli during later stages of its transmission. Related 
phenomena have been traced in the case of Avot de-Rabbi Nathan, and also apply to some of 
the biblical Targumim. It almost goes without saying that this approach is methodologically 
treacherous and should be employed with the utmost caution. Otherwise, we risk reversing 
the conclusions of textual taxonomies that have served the field well for many decades.“
52  Ebd., S. 131: „To conceive of these kinds of textual interactions, we might imagine a kind 
of late antique (and early medieval) ‚text-scape‘ across Iranian lands that included, among 
other groups, Aramaic-speaking rabbis and Persian-speaking Zoroastrians. Using such a 
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Das ist außergewöhnlich elegant formuliert und nützlich, aber warum sollte man 
die Anwendung der textuellen Landschaft auf das iranische Gebiet reduzie ren, 
wenn offensichtlich für die babylonischen Rabbinen diese Landschaft den grie-
chisch-aramäisch-sprachigen Osten des Römischen Reichs ebenso umfasste? Na-
türlich bestreitet Secunda nicht die engen literarischen Verbindungen zwi schen 
dem Bavli und der palästinisch-rabbinischen Literatur, aber er scheint sie im mer 
als diachron zu betrachten;53 für ihn übernimmt der Bavli palästinisches Mate rial 
und verwendet es später wieder,54 während die Beziehungen meiner Mei nung 
nach synchron mit iranischen und palästinischen Sprachen (inklusive Grie chisch 
und Syrisch) Teil der textuellen Landschaft, der intertextuellen Welt sind. Das ge-
samte Bild entspricht genau dem Modell der Diaspora, das hier entwickelt wird. 
Die halakhische sugya oder Disputation ist ein Beispiel, dem ich mich nun zu-
wende, an dem wir deutlich sehen werden, dass die Abhängigkeitsbeziehun gen 
keine einseitigen sind; der Palästinische Talmud hängt genauso von den baby-
lonischen Materialien ab wie umgekehrt.
7  Eine ‚reisende sugya‘ oder die textliche Entstehung eines Diasporavolks: 
Lichtanzünden zum Ausgang des Sabbat am Samstagabend
Das erste und wichtigste Element, das der ‚Westen‘ in seine kulturelle und tex-
tuelle Welt aufgenommen hat, war die anhaltende Tradition des Lernens in dem 
Teil der Diaspora, den sie selbst ‚den Westen‘ nannten, namentlich Palästina. Die 
Belege für die Behauptung sind so bekannt, dass sie nahezu hinter ihrer Offen-
sichtlichkeit verschwinden. Man findet sie in den alltäglichsten talmudischen 
Genres, der halakhischen sugya oder Disputation zum Beispiel – einer davon 
wende ich mich nun zu. Unsere alltägliche sugya betrifft die Notwendigkeit, am 
Samstagabend, am Ende des Sabbat, als Teil der havdala­Zeremonie, einen Segen 
über eine entzündete Flamme zu sprechen und dadurch den heiligen und den fol-
genden profanen Tag zu trennen. Die Mischna sagt, dass man nicht eher diesen 
Segen über das Licht spricht, bis man es tatsächlich benutzt hat: 
„Man spricht nicht eher einen Segen über das Licht, als bis man es benutzt 
hat.“ 
notion of a ‘text-scape’ may help account for related articulations appearing in different tex-
tual and cultural formations. It also implies that these phenomena might even represent a 
kind of textual interaction.“
53  Die starke diachrone Orientierung, die Secunda vorschlägt, wird deutlich, wenn er sagt: „The 
possibility of these historical interactions will set the stage for the central claim of the book, 
namely that one can perceive the Bavli’s interaction with its Persian cultural and literary con-
text not only in talmudic anecdotes concerning Sasanian people, materials, and institutions, 
but also – especially – in the textual shifts in and resonances of seemingly insular rabbinic 
texts that transmit and reconfigure earlier, often Palestinian traditions.“ Ebd., S. 33.
54  Dies, obwohl er richtigerweise anerkennt, dass Parallelen palästinische Zitierungen babylo-
nischer Amoräer und Geschichten, die in Babylonien spielen, beinhalten, die beide entwe-
der im Bavli nicht belegt sind oder in unterschiedlichen Versionen erscheinen. Vgl. ebd.
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Hierauf folgt die talmudische Diskussion [Berakhot 53b]:55
Rav Yehuda sagte im Namen Ravs: „Dies bedeutet nicht wörtlich: ‚bis man 
es benutzt hat‘, vielmehr meint es ein Licht, das benutzbar wäre, wenn man 
nahe genug bei ihm stünde, und sogar jene, die weiter entfernt sind, [dür-
fen den Segen sprechen].“ So sagte auch Rav Asi:56 „Wir haben gelernt, 
dass auch die etwas Entfernteren den Segen sprechen können.“
Eine Überlieferung im Namen des babylonischen Amoräers Rav Yehuda im Na-
men seines Lehrers Rav wird angeführt, dass dies nicht allzu wörtlich zu neh-
men sei, es beschreibe vielmehr die Art des Lichts, das erforderlich ist, nämlich 
ein Licht, von dem man Gebrauch machen könnte, wenn man nahe bei ihm wäre; 
man müsse aber nicht tatsächlich physisch nahe am Licht sein, um segnen zu 
können. Diese Aussage wird dann in klassisch-talmudischer Form bestritten, in-
dem eine tannaitische [vor-rabbinische] Überlieferung zitiert wird:
Sie wenden ein: „Wenn er eine Kerze in seinem Gewand versteckt oder in 
einer Laterne, oder wenn er die Flamme gesehen, aber ihr Licht nicht ge-
nutzt hat, oder ihr Licht genutzt hat, aber die Flamme nicht gesehen hat, 
darf er nicht segnen bis er (schließlich) die Flamme sieht und ihr Licht 
be nutzt.“
Der Talmud führt den Einwand noch weiter aus:
Es ist denkbar, dass jemand das Licht benutzen kann, ohne die Flamme zu 
sehen, etwa wenn es hinter einer Ecke ist. Doch wie kann man die Flamme 
sehen und das Licht nicht nutzen? Ist dies nicht nur dann möglich, wenn 
man weit davon entfernt ist?
Weil nun diese autoritative frühe Quelle sagt, dass man unter solchen Umstän-
den nicht den Segen sprechen dürfe, mag es scheinen, dass Rav Yehuda und Rav 
Asi mit ihrer Behauptung, dass man segnen dürfe, auch wenn man die Flamme 
nur in Entfernung sehe, widerlegt seien. Diese Widerlegung wird jedoch selbst 
widerlegt:
Nein, das ist dann der Fall, wenn die Flamme am Erlöschen ist.
Der Einwand Rav Yehudas ist somit fehl am Platz. Die tannaitische Aussage, 
man dürfe dort nicht den Segen über ein Licht sprechen, wo man die Flamme 
zwar sehen, sie aber nicht benutzen könne, gibt nicht über die Entfernung von 
der Flamme Auskunft, sondern über den Fall, dass man in ihrer Nähe ist und sie 
flackert und erlischt; dadurch wird Rav Yehudas Aussage bezüglich der Entfer-
nung durch die Widerlegung einer Widerlegung wieder zur Geltung gebracht. 
Die Aussage wird anschließend noch wie folgt bekräftigt:
55  Vgl. Babylonischer Talmud, Bd. 1, S. 231f.
56  Nicht Rav Aši (der viel später lebte); hier korrigiert nach allen Handschriften.
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Unsere Rabbinen lehren: „Man darf den Segen über glühende Kohlen 
spre chen, aber nicht über Kohlen, die verglimmen [ʿ omemot].“
Wie wird „glühend“ definiert?
Rav Ḥisda sagte: „Solche, die, wenn man einen Zündspan hineinsteckt, 
sich selbst wieder entzünden würden.“
Diese Überlieferung bestätigt die Auffassung, dass man dann nicht den Segen 
sprechen darf, wenn die Flammen ausgehen und nur flackern, nicht leuchten. 
Sind die Flammen aber groß, wenn sie sich auch in einiger Entfernung befinden 
und nicht benutzt werden, darf man – in Übereinstimmung mit der Ansicht Rav 
Yehudas im Namen Ravs – den Segen sprechen.
Nach einigen philologischen Spielereien fährt der Text mit dem einen Zitat 
fort, das die Bedeutung dieser mišna ganz anders erklärt. Der Amoräer Rava be-
steht darauf, dass sie wörtlich zu nehmen sei:
Doch Rava sagte: „Es bedeutet wörtlich, dass das Licht benutzt wurde.“
In dem Abschnitt folgt dann eine Frage, die scheinbar von Ravas Aussage ab-
hängt: „Wie sehr (d. h. wieviel)?“ Nach dem Kommentator Raši bedeutet diese 
Frage: „Wie nah muss er [dem Licht] sein [um den Segen darüber sprechen zu 
können]?“ In anderen Worten, jedenfalls nach Rašis Interpretation, spricht auch 
Rava nicht vom tatsächlichen Gebrauch, sondern von der Notwendigkeit, in der 
Nähe des Lichtes zu sein. Auch für ihn ist es die Möglichkeit, das Licht zu benut-
zen, und nicht die tatsächliche Benutzung, die zählt. Als Antwort auf die Frage 
„Wie weit (wie sehr / wie nahe)?“ werden zwei Antworten gegeben:
ʿUlla sagte: „Nahe genug, um einen issar von einem pundion unterscheiden 
zu können. (Es handelt sich um zwei griechische, d. h. palästinische Mün-
zen, wobei ein pundion [dupundion] doppelt so groß und doppelt so viel 
wert ist wie ein issar [as].)
Zwei kleine Münzen, von denen die eine doppelt so groß ist wie die andere; folg-
lich leichter auseinanderzuhalten als die Gegenstände in der nächsten Aussage: 
 Ḥizqiyya sagte: „Genug, um einen meluzma [numisma] aus Tiberias von 
einem aus Sepphoris zu unterscheiden.“
Dies ist eine strengere Regel als die vorige, denn wir sprechen jetzt über die glei-
che Münze und dasselbe Gewicht, nur mit kleinen Unterschieden, die sich bei 
der Prägung in der einen oder anderen Stadt ergeben, und somit scheint es hier 
um mehr Licht zu gehen als ʿUllas Meinung implizieren würde, denn man müss-
te vermutlich die Aufschrift lesen oder gar die Ikonographie entziffern, um die 
beiden Münzen unterscheiden zu können. Beide Rabbinen, deren Aussage auf 
die Ravas folgt, deuten an, wie Raši den Text liest, nämlich dass man tatsächlich 
sehr nahe sein muss – immer noch ohne notwendigerweise das Licht zu benut-
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zen – nahe genug, dass man es benutzen könnte, um zum Beispiel Münzen zu 
unterscheiden.
Nun fährt der Talmud fort und berichtet uns die Praxis verschiedener Rab-
binen, die anscheinend der Regel von Rav Yehuda und Rav Asi folgten, nämlich 
dass man aus einer Entfernung einen Segen über ein Licht sprechen kann, dass 
es genug Licht sein muss, damit man es benutzen könnte, wenn man ihm nahe 
wäre, dass man es aber nicht tatsächlich benutzen muss:
Rav Yehuda pflegte den Segen über das [Licht aus dem] Haus Rav Addas 
des Dieners zu sprechen; Rava pflegte den Segen über das [Licht aus dem] 
Haus von Gurya dem Sohn des Ḥama zu sprechen; Abbaye pflegte den 
Segen über das [Licht aus dem] Haus von Bar Avuha zu sprechen.
Diese drei Amoräer sollen am Samstagabend den Segen über die erleuchteten 
Häuser verschiedener wichtiger [?] Leute in ihrer Nachbarschaft gesprochen ha-
ben, und somit – jedenfalls scheint es so – nicht allzu sehr nach einer Kerze oder 
Lampe Ausschau gehalten zu haben, um sich in ihre Nähe zu begeben, und noch 
weniger, um von diesen tatsächlich Gebrauch zu machen. Dieser Eindruck wird 
dann durch die abschließende Aussage unserer kleinen sugya bestätigt:
Rav Yehuda sagte im Namen Ravs: „Man braucht nicht eifrig nach einem 
Licht zu suchen [um den Segen darüber zu sprechen] so wie man [sonst] 
eifrig sucht, um Gebote zu erfüllen.“ 
Rabbi Zera sagte: „Ich pflegte eifrig zu suchen, als ich dann aber diesen 
Aus spruch Rav Yehudas im Namen Ravs hörte, suchte auch ich nicht 
mehr eifrig. Vielmehr, wenn ich gerade auf ein Licht stoße, spreche ich 
den Segen.“
Obwohl diese sugya ganz einfach scheint, werden wir entdecken, dass es sich 
hier in Wirklichkeit um ein sehr verwickelt verfasstes und strukturiertes kurzes 
Dokument handelt und dass seine Komplikationen sehr viel über die kulturellen 
Bedingungen des Talmud offenbaren. Gerade die Frage nach der Babylonizität 
oder Palästinizität eines Sprechers und seiner Ansichten wird uns die Augen für 
diese Schwierigkeit und Komplexität öffnen. 
Zunächst will ich die sugya noch einmal zusammenfassen und dieses Mal auf 
die Ortsumstände der verschiedenen Sprecher achten. Der erste amoräische Spre-
cher ist ein Babylonier, den wir schon zuvor als Gegner des Rav Na   ḥman antra-
fen, nämlich Rav Yehuda, der führende Schüler des großen Rav, der die Mischna 
nach Babylonien brachte, und der in seinem Namen spricht. Rav Yehuda erklärt, 
wenn die Mischna sage (und sie tut das ganz deutlich), dass man diesen Segen 
zu Ende des Sabbat erst sprechen dürfe, wenn man vom Licht Gebrauch gemacht 
habe, so sei nicht wirklich dies gemeint; es bedeute, dass es ein Licht sein muss, 
das man benutzen könnte, wenn man ihm nahe genug wäre. Rava, eine späte-
re babylonische Autorität, erklärt dann, dass Rav Yehuda falsch liege; die mišna 
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müsse wörtlich genommen werden, es müsse also tatsächlich ein Licht sein, das 
für etwas gebraucht worden ist (wobei der Hauptpunkt wohl der ist, dass man 
durch den Gebrauch des Lichts die Freiheit anzeigt, nun, nach dessen Verbot am 
Sabbat, wieder Feuer zu benutzen).
Wir lesen dann eine ziemlich rätselhafte Frage, nämlich „Wie weit?“ – Aber wie 
weit (wie sehr) was genau? Aus dem Kontext, der auf Ravas Aussage folgt, könnte 
man herauslesen, dass die Frage lautet, „Wieviel Gebrauch macht Gebrauch aus?“ 
Aber wegen der Art und Weise wie der textus receptus diese Aussagen vor die 
Praxis der drei Rabbinen, die anscheinend auch aus einer Entfernung den Segen 
sprechen, gestellt hat, scheint die Frage, wie Raši sie liest, zu sein, „Wie nahe muss 
man sein, wenn man das Licht selbst nicht benutzt?“ Indem er die Aussagen so 
anordnete, hat der Verfasser der sugya (der stam) eine Ambiguität in ihren Ansich-
ten erzeugt: Verlangen sie nun den tatsächlichen Gebrauch des Lichts oder nicht? 
Diese beiden palästinischen Amoräer, von denen wir einen, ʿUlla, schon oben als 
Reisenden verkleidet kennengelernt haben, und ein zweiter namens Ḥizqiyya, er-
klären, man müsse nahe genug sein, dass man entweder einen etwas größeren 
Unterschied, etwa den zwischen einem 10-Cent Stück und einem Euro, erkennen 
könne, oder sogar so nahe, dass man selbst einen feinen Unterschied feststellen 
könne, wie etwa zwischen einem deutschen und einem französischen Euro. Die 
sugya berichtet dann weiter von einer Reihe babylonischer Amoräer, die den Se-
gen sprachen, wenn sie an verschiedenen Häusern vorbeigingen oder aus ihrem 
eigenen Haus auf andere schauten, und schließt noch einmal mit einer Aussage 
Rav Yehudas im Namen Ravs, nach der das ganze Verfahren des Segnens ziemlich 
freiwillig und zufällig ist: Wenn man nun einmal ein solches Licht erblickt, spricht 
man den Segen, andernfalls nicht – im Gegensatz zu anderen Geboten, von denen 
erwartet wird, dass man keine Mühe scheut, um sie zu erfüllen. Wir haben dann 
am Schluss einen Bericht über einen Schüler des Rav Yehuda, der diesen Bericht 
von seinem Lehrer hört und ihm folgend danach handelt, d. h. nicht mehr so eifrig 
bei der Erfüllung dieses Gebots ist.
Wie ich dargelegt habe, liefert die sugya vor allem vieles, was die Ansicht Rav 
Yehudas im Namen Ravs unterstützt, nämlich dass man die Kerze nicht wirklich 
benutzt haben muss, um den Segen zu sprechen. Sogar die Aussagen der beiden 
palästinischen Gelehrten, ʿUlla und Ḥizqiyya, betreffen die Frage, wie nahe man 
am Licht sein müsse, nicht den tatsächlichen Gebrauch der Kerze für einen be-
stimmten Zweck. Ravas Ansicht scheint jedoch etwas verwirrt. Einerseits wird 
er als jemand dargestellt, der den wörtlichen Gebrauch des Lichts verlangt; ande-
rerseits wird geschildert, wie er sogar dann den Segen sprach, wenn er an einem 
bestimmten Haus vorbeikam und Licht darin sah. Dieser Widerspruch wird von 
den Kommentatoren auf zweierlei Weise aufgelöst: Raši bemerkt, dass das Haus 
dieses Gurya sehr nahe bei Ravas Haus lag; er unterstützt also seine Meinung, 
während andere sagen, dass derjenige, der beim Vorbeigehen an Guryas Haus 
den Segen sprach, ein ganz anderer Gelehrter gewesen sei – nämlich der Amo-
räer mit ähnlichem Namen, Rabba. An dieser entscheidenden Stelle möchte ich 
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jedoch betonen, wie ortsgebunden das jeweilige Wissen ist, auf das man sich in 
allen Fällen bezieht. Um diese sugya richtig zu verstehen, müssen wir einerseits 
die Größe römischer Münzen und sogar die Unterschiede zwischen verschiede-
nen jeweils ortsgebundenen palästinischen Gewichten und Maßen kennen; auf 
der anderen Seite kennen wir den genauen Ort bestimmter Häuser in Babylonien. 
Wie wir gerade gesehen haben, bleibt den Auslegern mehr oder weniger nichts 
anderes übrig, als (wie Raši es tat und wie auch ich es tue) diese Beziehungen 
aufgrund des Textes selbst und aufgrund unserer Versuche, diesen einen Sinn 
zu geben, zu erraten. Es bleibt die Tatsache, dass der Text in zwei unterschiedli-
che historische Realitäten und in eine Vielzahl von Realien eingebettet ist und er 
somit, nach meiner eigenen Definition, sein eigenes diasporisches Wesen drama-
tisch vorführt. Man könnte sich sogar vorstellen, dass diese zweifache Verortung 
nahezu die Hauptsache dieser genauen bi-lokalen Bezugspunkte zur ‚wirklichen 
Welt‘ ist. Die Welt von Tiberias und Caesarea Maritima und die Welt von Sura, 
Ma   ḥoza, Nehardeʿ a und Pumbedita werden durch diesen Text in eine Welt ver-
wandelt, parallel zu dem Phänomen der Menschen im Talmud, die über Hunder-
te von Meilen und mehrere Generationen hinweg Gespräche miteinander führen.
Doch die Geschichte dieser sugya ist noch nicht ganz erzählt. Wie ich sie bis 
jetzt gelesen habe, sind die beiden palästinischen Rabbinen mit derselben Frage 
(„Wie weit?“) befasst wie die babylonischen Rabbinen, für die die Frage der Ent-
fernung von Rav Yehuda im Namen Ravs und von Rav Asi, seinem babylonischen 
Zeitgenossen, aufgeworfen wurde. Dies ergibt sich aus der Platzierung ihrer bei-
den Aussagen direkt vor denen der Babylonier, von denen es heißt, sie hätten den 
Segen über das Licht aus anderen Häusern gesprochen. Wenn wir sie jedoch aus 
diesem Kontext herausnehmen, ist es sicherlich möglich, für die beiden palästini-
schen Gelehrten zwei völlig unterschiedliche Haltungen herauszulesen, nämlich 
nicht wie nah und wie weit, sondern wieviel tatsächlicher Gebrauch „Gebrauch“ 
ausmacht. Nach dieser Lesart, die ich im Moment aufrecht erhalten will, haben 
die palästinischen Gelehrten nicht einmal von der Lehre Rav Yehudas (eines Ba-
byloniers) gewusst, in der die Bedeutung dieser Zeremonie vermindert erscheint, 
da er einen Segensspruch auch aus einer Entfernung von der Lichtquelle erlaubt. 
Auch kannten sie die Aussage desselben Rabbis nicht, dass man sich nicht allzu 
sehr bemühen müsse, um das Gebot zu erfüllen! Sie kommentierten dementspre-
chend einfach nur die mišna in ihrer einfachen Bedeutung, die von ihnen oder für 
sie niemals in Frage gestellt worden war: Man muss vom Licht wirklich Gebrauch 
gemacht haben, bevor man einen Segensspruch darüber sprechen kann. Und sie 
fragen: Worin besteht Gebrauch? 
Es gibt zumindest eine Handschrift des Babylonischen Talmud, in der dies 
explizit der Fall ist; der Text darin lautet:57
 „Man spricht nicht eher einen Segen über das Licht, als bis man es benutzt 
hat“
57  Ms Florenz II-I-7, die älteste Handschrift des Traktats Berakhot.
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[Nicht wörtlich benutzt hat], sondern vielmehr so weit, dass man, stün-
de man in seiner Nähe, sein Licht benutzen könnte, aber wenn er auch in 
einiger Entfernung steht, darf er den Segen sprechen, weil das Licht ihn 
erreicht. Rav Asi sagte auch: „Wir haben [diese mišna] in Bezug auf einen 
entfernten Ort gelehrt.“
An diesem Punkt folgen unmittelbar der Einwand und die Auflösung, wie wir 
oben gesehen haben, und darauf sofort folgendes:
Wie sehr müssen sie vom Licht Gebrauch gemacht haben? ʿUlla sagte: „Bis er 
zwi schen Blassblau und Weiß unterscheiden kann, zwischen einem issar 
und einem pundion.“ Ḥizqiyya sagte: „Bis er zwischen einem meluzma von 
Ti berias und einem meluzma von Sepphoris unterscheiden kann.“ Rava 
sagte: „Wörtlich, gebraucht.“
Nach diesem Textzeugen bezieht sich die Frage „Wieviel (wie sehr)?“ gar nicht auf 
die Nähe oder Entfernung wie es im textus receptus und nach Rašis Kommentar 
der Fall ist, sondern eindeutig auf den tatsächlichen Gebrauch des Lichts. Mit 
anderen Worten geht also aus dieser Textfassung explizit hervor, dass die bei-
den palästinischen Rabbinen von dem Gedanken, dass man das Licht vielleicht 
gar nicht gebraucht haben muss, um diesen Segen zu sprechen, überhaupt nichts 
wissen. Sie nehmen an, dass man tatsächlich Gebrauch davon gemacht haben 
muss (was ja schließlich die offensichtliche Aussage dieser mišna ist); sie sind nur 
mit der Frage beschäftigt, wieviel Gebrauch „Gebrauch“ ist. Der Babylonier Rava 
wird als jemand zitiert, der ihnen folgte und ausdrücklich wörtlichen Gebrauch 
verlangte, weil sein babylonischer Vorgänger dies verneint hatte; die Männer aus 
Palästina waren sich einer solchen Möglichkeit jedoch nicht einmal bewusst. 
Darauf folgt dann die Aussage, dass man nicht einmal nach einem Licht suchen 
müsse, um den Segen zu sprechen:
Rav Yehuda sagte im Namen Ravs: „Man braucht nicht eifrig nach einem 
Licht zu suchen [um den Segen darüber zu sprechen] so wie man [sonst] 
eifrig sucht, um Gebote zu erfüllen.“
Rabbi Zera sagte: „Ich pflegte eifrig zu suchen, als ich dann aber diesen 
Ausspruch Rav Yehudas im Namen Ravs hörte, da suchte ich von nun an 
nicht mehr. Vielmehr, wenn ich gerade auf ein Licht stoße, spreche ich den 
Segen; aber ich suche nicht nach einem.“58
Hier erst folgt der Bericht über die Praxis der verschiedenen babylonischen Amo-
räer:
58  In zwei anderen wichtigen Handschriften wird der letzte Satz, ab „Vielmehr“, im Namen des 
Babyloniers Abbaye zitiert.
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Rav Yehuda sprach den Segen über das [Licht aus dem] Haus Rav Addas, 
des Dieners; Abbaye sprach den Segen über das [Licht aus dem] Haus von 
Gurya, dem Sohn des Ḥama. Rava sprach den Segen über das [Licht aus 
dem] Haus von Bar Ḥabu.
Entsprechend dieser Anordnung der sugya geht es darum, Rav Yehudas Ansicht 
zu unterstützen, nämlich dass man nicht nach einer Kerze suchen muss, um den 
Segen zu sprechen, sondern dass es genügt, wenn man bei seinen üblichen Be-
schäftigungen zufällig auf ein Licht trifft. Es gibt keine Angaben darüber, wie 
nahe man sein müsse oder wie fern man sein könne, noch darüber, ob man dieses 
Licht tatsächlich gebraucht haben müsse.
Was mache ich nun aus alledem? Erstens sehen wir, dass die sugya während 
ihrer Handschriftenreise ein work in progress war und dass einzelne Teile des Tex-
tes an verschiedene Orte gewandert sind. Zweitens sehen wir, dass der textus 
receptus, den man nicht nur im Erstdruck, sondern auch in einer Anzahl ande-
rer Handschriften findet, eine tendenziöse Neuanordnung des Materials dar-
stellt, mit dem Zweck, die Ansichten der beiden palästinischen Autoritäten ʿUlla 
and Ḥizqiyya der Frage anzugleichen, wie nahe oder entfernt man von einem 
Licht sein muss, um den Segen zu sprechen. Wir sehen, dass ihre Frage ursprüng-
lich war: Wieviel Gebrauch muss man davon machen? Sie wurde aber in späteren 
Talmudfassungen zu der Frage umgeformt, wie nahe man dem Licht sein muss, 
ungeachtet des Gebrauchs. Weiterhin wird der Bericht über die Praxis der drei 
babylonischen Rabbinen dorthin verschoben, wo er sich im textus receptus befin-
det, um damit die Ansicht stützen zu können, dass man auch über ein Licht in der 
Ferne den Segen sprechen kann und man es nicht gebrauchen muss.
Die Annahme, dass man in Palästina nichts von den Versuchen, dieses Ri-
tual herabzustufen, wusste, indem man angab, der Segen könne auch in einer 
Entfernung zum Licht geschehen, stammt aus dem ‚parallelen‘, dem Palästini-
schen Talmud – und dies ist sicherlich überraschend:
„Man spricht nicht eher einen Segen über das Licht, als bis man es benutzt 
hat“
Rav Yehuda im Namen Šmu eʾls: „Genug, damit Frauen in seinem Licht 
spinnen können.“ Rabbi Yo   ḥanan sagte: „Genug, so dass sein Auge sehen 
kann, was in einer Tasse oder Schale ist.“ Rav Ḥinena sagte: „Genug, damit 
er eine Münze von einer anderen unterscheiden kann.“
Rabbi ʿOšaya lehrte: „Man kann den Segen auch in einer Halle, die zehn 
mal zehn ist, sprechen.“
Rabbi Zeʿ ira pflegte die Kerze in seine Nähe zu bringen. Seine Schüler sag-
ten zu ihm: „Rabbi, warum bist du uns gegenüber so streng? [d. h., indem 
du uns ein so strenges Beispiel gibst, dem wir zu folgen haben]?“ Hat nicht 
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Rabbi ʿOšaya gelehrt: Man kann den Segen auch in einer Halle, die zehn 
mal zehn ist, sprechen?59
Man könnte sogar versucht sein anzunehmen, dass die babylonische Version 
der sugya eine (tendenziöse oder nicht-tendenziöse) Umschreibung des palästi-
nischen Materials ist, wäre da nicht die Überraschung: Die erste Stimme, die in 
dem palästinischen Text zitiert wird, ist die des babylonischen Rav Yehuda, wie 
er, so scheint es, eine entgegengesetzte Perspektive zu derjenigen annimmt, die 
er im babylonischen Talmud äußert. Er scheint hier nichts von einer nicht-wört-
lichen Lesart dieser mišna zu wissen und nimmt schlicht an einer Diskussion 
darüber teil, worin die Nutzung des Lichts bestehen könne. Rabbi Yo   ḥanan, sein 
– selbstverständlich – palästinensischer Zeitgenosse muss hier das Gespräch mit 
ihm führen, obwohl dies von Angesicht zu Angesicht eigentlich nicht möglich 
sein konnte (Skype war noch nicht erfunden60). Die Sicht und Helligkeit, die man 
braucht, um in der Lage zu sein, eine Münze von einer anderen zu unterschei-
den, wird weder im Namen ʿUllas, noch im Namen Hizqiyyas zitiert, sondern im 
Namen Ḥinenas. Dieser Rav Ḥinena, wie sein Titel Rav und nicht Rabbi nahe-
legt, war ebenso Babylonier und ein Rav nahestehender Schüler. Auch er scheint 
nichts von der von seinem Lehrer und Rav Yehuda überlieferten Tradition zu 
wissen, dass man das Licht überhaupt benutzen muss. Anders ausgedrückt sind 
die Ansichten Rav Yehudas (und vielleicht auch die von Rav selbst), so wie sie im 
Palästinischen Talmud angeführt werden, denen des babylonischen genau ent-
gegengesetzt. Faszinierenderweise wird, wenn die Meinung im Bavli, im Namen 
des palästinischen Talmud, wiedergegeben wird, auf spezifisch palästinische 
Realien referiert, während im Palästinischen Talmud die neutrale Unterschei-
dung „zwischen einer Münze und einer anderen“ steht. Rabbi Zeʾira (oder Zeʿ ira) 
taucht hier ebenfalls auf, aber in anderer Gestalt. Er hatte tatsächlich (wie im 
Bavli gesagt wird) eine striktere Praxis bezüglich des Segens, so dass er (anschei-
nend) danach eine Kerze anzündete.
Es ist der palästinische Tannait, Rabbi ʿOšaya, der diese nachsichtige Perspek-
tive unterstützt, wenn auch nicht annähernd so nachsichtig, wie dies im babylo-
nischen Talmud der Fall wäre. Weder aus einer Entfernung noch durch Zufall; 
Rabbi erlaubt nicht mehr als den Segen über ein Licht, wenn man im selben Zim-
mer wie dieses Licht ist.
Wo fand diese Unterhaltung zwischen Rabbi Zera und seinen Schülern statt? 
Wir wissen es nicht, da er ein Babylonier war, der nach Palästina ausgewandert ist.
59  Yerušalmi Berakhot Kapitel 8, Abschnitt 12c (nach der venezianischen Ausgabe).
60  Wie Robert Bonfil bemerkt hat: „a different ruler did not form a barrier and the slowness of 
transportation was not perceived, as we would think living in the jet-age“; siehe Robert Bon-
fil, „Myth, Rhetoric, History? A Study in the Chronicle of Aṃimaʿ z“, in: Culture and Society in 
Medieval Jewry, hg. von Reuven Bonfil, Menahem Ben-Sasson und Yosef Hacker, Jerusalem 
1989, S. 99–135, hier S. 101 [Hebräisch].
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Die sugya ist tatsächlich eine ‚reisende‘ sugya. An beiden Enden ihrer Reise 
konstruiert sie eine Welt, in der babylonische und palästinische Rabbinen sich 
im selben virtuellen Raum befinden. Mit einem Unterschied: der palästinische 
Raum mit seinen babylonischen Besuchern weiß nichts von einer nicht-literalen 
Lesart der mišna, oder von einer nachsichtigen Einstellung gegenüber der Erfül-
lung des Gebots dieses Segens zum Ausgang des Sabbat. Meine Intuition – und 
es ist nicht viel mehr als das – sagt mir, dass der Palästinische Talmud die ur-
sprünglichere Form der Tradition im Namen Ravs und seiner Schüler enthält und 
der Babylonische Talmud nicht nur die palästinischen, sondern auch die babylo-
nischen Ansichten für seine Zwecke angepasst hat. Der Palästinische Talmud ist 
am mildesten in Bezug auf diese Angelegenheit, wenn er erlaubt, den Segen über 
ein Licht zu sprechen, welches man im selben Raum sieht. Der Babylonische Tal-
mud schiebt das Gebot recht tendenziös zur Seite; man müsse nicht tatsächlich 
einem Licht nahe sein, oder es benutzen und man müsse kein Licht ausfindig ma-
chen (mit der Ausnahme der Stimme des Rava, einer zweideutigen Einzelstimme 
in den Standardtexten, welche von den palästinischen Gelehrten in den frühen 
Manuskripten des Bavli und vom Palästinischen Talmud selbst gestützt wird). 
Dieser Rava bleibt sich, wie in Pesa   ḥim 8a überliefert ist, selbst treu, indem er sagt: 
„Eine Fackel für die havdala gehört zu den erlesensten mi  ṣwot [Geboten]“.
Ich vermute, obwohl ich nicht allzu energisch darauf beharren würde, dass 
es jene iranische Textlandschaft ist, die Elman und seine Schüler uns offenbart 
haben, welche die Differenz erklärt, und dass hier die Heiligkeit des Feuers unter 
den zoroastrischen Großherren Babyloniens durchscheint, aber ich möchte nicht 
weiter über diese Faktoren spekulieren.61
In jedem Fall hoffe ich, dass diese Fallstudie einer sugya – welche recht zufällig 
gewählt wurde und keinesfalls atypisch ist – geholfen hat, den Sachverhalt klar 
zu illustrieren, den aufzuzeigen ich mich bemüht habe: Dass nämlich die talmu-
dische Kultur eine Diaspora ist und dass die Talmudim selbst diasporisch sind, 
verwurzelt in zwei Lokalitäten, im örtlichen Babylonien oder Palästina und dem 
jeweils anderen Ort, an dem Rabbis die Tora studieren.
61  Siehe für einen Fall, bei dem man argumentieren könnte, dass der Kontakt mit den Mazdayas-
niern zu einer stärkeren Betonung der feierlichen Begehung mit Feuer geführt hat, Geoffrey 
Herman, „Religious Transformation between East and West. Hanukkah in the Babylonian 
Talmud and Zoroastrianism“, in: Religions and Trade. Religious Formation, Transformation and 
Cross­Cultural Exchange between East and West, hg. von Peter Wick und Volker Rabens, Leiden 
2013, S. 261–281. Auch Herman bezieht sich hier auf die Versuche der Priester, auch diesen jü-
dischen Brauch zu unterdrücken, was mir die Möglichkeit nahezulegen scheint, dass dieser 
für die persischen Priester tatsächlich provozierend war. Weiteres unterstützendes Material 
für meine Vermutung, dass die babylonischen Rabbinen aufgrund der Ähnlichkeit oder Un-
ähnlichkeit mit der mazdayasnischen Praxis wenigstens gelegentlich unter Druck standen, 
bringen Moshe Beer in „Notes on Three Edicts against the Jews of Babylonia in the Third Cen-
tury C.E.“, in: Irano­Judaica 1 (1982), S. 25–37 [Hebräisch], und Robert Brody, „Judaism in the 
Sasanian Empire. A Case Study in Religious Coexistence“, in: Irano­Judaica 2 (1990), S. 52–62.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
71Im Land des Talmud
Am Ende seines Buchs hat Gafni ‚Diaspora‘ fast völlig neu durchdacht. Durch 
den Vergleich der beiden Geschichten über die Interkalation im Kalender durch 
Rabbi Ḥananya, die ich oben dargestellt habe, wie sie im Palästinischen und im 
Babylonischen Talmud erzählt wird, zeigt er, dass für den ersteren Palästina 
immer und unveränderlich der Ort der Kalendereinschaltungen war, und da-
durch stets und unverrückbar der Ort rabbinischer Macht, während in der ba-
by lonischen Geschichte diejenige der beiden Gemeinschaften, die am meisten 
Anerkennung als die gelehrteste im Talmudstudium erfährt, das Zentrum (und 
sogar das virtuelle Heilige Land) ist. Für die Babylonier konstituiert sich Diaspo-
ra also durch kulturelle Verbindung und kulturelle Autorität, nicht durch ein ur-
sprüngliches Heimatland. Es mag zwar der Fall sein, wie Gafni behauptet, dass 
die meisten Geschichten über den Transfer von Toraüberlieferungen das Lernen 
als von Palästina nach Babylonien gelangend darstellen, doch die dem Text zu-
grundeliegenden Tatsachen legen etwas anderes nahe; all die Hinweise auf baby-
lonische Rabbinen (und zwar ziemlich frühe Rabbinen) müssen von irgendwoher 
kommen. Gafni versteht auch ganz klar, dass die Prozesse der Diaspora-Bildung 
nicht ein für alle Mal gleich bleiben. Die Babylonier stellen sich zunächst Babylo-
nien selbst als Zion vor, aber später nehmen andere den Babylonischen Talmud 
und konstruieren neue, spätere Diasporas: „Der Prozess, dem wir hier begegnet 
sind, sollte sich in der jüdischen Geschichte wiederholen: Neue Gemeinschaften 
entstanden und behaupteten sich gegenüber ihren Muttergemeinschaften, und 
dieses ‚Abfallen‘ war für beide Zentren schmerzhaft.“62 Oder vielleicht zufällig 
auch nicht. Dies scheint mir eher eine Projektion zu sein. So zeigen auch die Ge-
lehrten des Babylonischen Talmud – mit wenigen Ausnahmen – keinen Schmerz, 
wenn sie von der palästinischen Autorität abfallen. In Wirklichkeit geht es hier 
auch gar nicht so sehr um ein Abfallen als vielmehr um die Konstitution kulturell 
gleichberechtigter Partnerschaften, woraus notwendigerweise eine gemeinsame 
Kultur entsteht. Ich behaupte, dass genau dies der Punkt ist, auf den es bei der ba-
bylonischen sugya als Form ankommt. Sie konstruiert eine Leserschaft, die nicht 
wirklich an einem der beiden Orte ist, sondern gleichzeitig an beiden, also ein 
Diasporia-Subjekt, ein Subjekt im Land des Talmud, in dem Tiberias und Pum-
bedita Bestandteile ein und derselben Szene sind. Der Talmud hat, wie Christina 
von Braun geschrieben hat, das jüdische Volk „diasporafähig“63 und auch der 
Diaspora würdig gemacht.
Aus dem Englischen von Andreas Ismail Mohr und Jacob Veidt
62  Gafni, Land, S. 116: “The process we have encountered here would repeat itself throughout 
Jewish history: new communities would rise up and assert themselves vis-à-vis their mother 
communities, and this ‘breaking away’ would be painful for both centers.“
63  Von Braun, „Virtuelle Genealogien“. Ich möchte Prof. von Braun für die Zusendung ihres 
Aufsatzes vor seiner Veröffentlichung und für die Mitteilung dieser Redewendung danken.
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[Talmud Bavli] Handschrift Ms. Oxford Opp. 248 [Qiddušin 70a] 
[Talmud Bavli] Handschrift Ms. Florenz II-I-7 [die älteste Handschrift des Traktats 
Berakhot]
[Talmud Yerušalmi] Palästinischer Talmud [venezianische Ausgabe] 
Der Babylonische Talmud, 12 Bände, hg. von Lazarus Goldschmidt, Berlin 1929–1936.
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Liturgisierung und Hypersakralisierung
Zum Bedeutungsverlust kaiserlicher Frömmigkeit  
in Konstantinopel zwischen dem 6. und 7. Jahrhundert n. Chr.*
Mischa Meier
1  Vorbemerkungen
Seit die geläufige Epochentrias Antike – Mittelalter – Neuzeit existiert, steht sie 
zur Diskussion. Die Debatte lässt sich auf zwei eng miteinander verflochtenen 
Ebenen führen: einer theoretischen, die den heuristischen Wert, die Pragmatik 
und die methodische Operationalisierbarkeit von Epochengliederungen und ih-
ren Konsequenzen für Geschichtsbilder und deren Auswirkungen hinterfragt, 
sowie einer empirischen, die nach Wegen und Kriterien sucht, Epochen metho-
disch sauber voneinander abzugrenzen und als distinkte Entitäten zu konturie-
ren.1 Die Spätantike wird von dieser Problematik in doppelter Weise berührt. 
Denn zum einen klingt mit ihr die Großepoche ‚Antike‘ aus und die Abgrenzung 
gegenüber dem ‚Mittelalter‘ gerinnt somit unweigerlich zu einem zentralen Dis-
kussionsgegenstand für jeden, der sich mit dieser Phase beschäftigt. Zum ande-
ren hat es erstaunlich lange gedauert, bis die Spätantike selbst als eigenständige 
Einheit innerhalb der Antike wahrgenommen und konzeptualisiert wurde. Erst 
seit dem frühen 20. Jahrhundert war es möglich, von einer ‚Spätantike‘ als histo-
rischer Formation eigenen Gewichts zu sprechen,2 und fast noch einmal ein gan-
zes Jahrhundert hat es gedauert, bis diese sich als anerkanntes und mittlerweile 
ausgesprochen dynamisches Forschungsobjekt innerhalb der historischen Diszi-
plinen etabliert hatte. Inzwischen aber boomt die Spätantikeforschung – und mit 
ihr haben die Eingrenzungs- und Definitionsfragen neues Gewicht gewonnen.3 
Hatte sich seit den 1970er Jahren besonders im anglo-amerikanischen, seit der 
Jahrtausendwende dann auch im deutschsprachigen Raum, allmählich das Kon-
zept der ‚long late Antiquity‘ als einer breiten Übergangsphase von ca. 200 bis 800 
*  Eine kürzere englische Fassung dieses Beitrages wird erscheinen in The Body of the King, hg. 
von Giovanni B. Lanfranchi und Robert Rollinger, Padua 2016.
1 Einen instruktiven Aufriss der Theoriediskussion bietet Christian Kiening, „Zwischen Mit-
telalter und Neuzeit? Aspekte der Epochenschwellenkonzeption“, in: Mitteilungen des Deut­
schen Germanistenverbandes 49 (2002), S. 264–277.
2  Die zeitgenössischen Debatten hat jetzt Garth Fowden aufgearbeitet, siehe ders. ,Before and 
after Mu  ḥammad. The First Millennium Refocused, Princeton / Oxford 2014, S. 18–48.
3  Für einen Überblick siehe Mischa Meier, „Die Spätantike: Perspektiven auf eine junge Epo-
che der Alten Welt“, in: Geschichte für heute. Zeitschrift für historisch­politische Bildung 5 (2012), 
S. 5–17.
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durchgesetzt,4 so wurden unter dem Einfluss der Terroranschläge des 11. Sep-
tember 2001 im letzten Jahrzehnt wieder die scharfen Zäsuren hervorgehoben, 
die Spätantike und Frühmittelalter voneinander separieren.5 Entsprechende Dis-
kussionen dauern aktuell noch an und verweisen zunehmend auf die Komplexi-
tät der Fragestellung, der sich weder mit der Festlegung bestimmter ‚Umbruchs-
daten‘ noch mit einem allzu weichen Transformationsbegriff beikommen lässt. 
Gerade für den Osten des (ehemaligen) Imperium Romanum, in dem die Konti-
nuitätslinien weitaus stärker ausgeprägt sind als im Westen, wo sich im Gefol-
ge der ‚Völkerwanderung‘ und des Verlusts des Kaisertums deutlichere Brüche 
abzeichnen, ist das Problem in den letzten Jahren zunehmend ins Zentrum der 
Forschung gerückt, und es wurden jüngst verschiedene theoretische Konzepte 
zur Erfassung der ‚Spätantike‘ angeboten, darunter ein neues Dreistufenmodell 
des Übergangs6 oder der ‚First Millennium‘-Ansatz Garth Fowdens.7
Ich möchte die Epochendiskussion im Folgenden als Rahmen nutzen, um spe-
zifische Phänomene in der Veränderung des Kaisertums zwischen dem 6. und 
dem 7. Jahrhundert zu diskutieren – also für eine Phase, die traditionell in großen 
Teilen der Forschung als Umbruchszeit zwischen den Epochen gesehen wird. Die 
Herrschaft des Kaisers Phokas (reg. 602–610) etwa wurde schon von Zeitgenossen 
als scharfe Zäsur beschrieben;8 Teile der modernen Forschung haben diesen An-
satz übernommen oder auch andere vermeintliche Einschnitte im 7. Jahrhundert 
zur Geltung gebracht.9 Kaum bestritten wird jedenfalls, dass im 6./7. Jahrhundert 
eine Art beschleunigten Wandels auf unterschiedlichen Ebenen registriert wer-
den kann. Ohne die Frage, wann die Spätantike endet, abschließend zu beant-
worten, lässt sich ein solcher Wandel auch für Kaiser und Kaisertum in dieser 
Phase konstatieren. Ihn zu beschreiben und auf seine historischen Kontexte hin 
zu befragen, ist Ziel der nachfolgenden Ausführungen.
Meine Überlegungen bewegen sich um zwei Aspekte, die für Kaiserherrschaft 
in der (christlichen) Spätantike grundlegende Bedeutung besaßen: Sakrali-
tät und Frömmigkeit. Mit der Sakralität, die bereits im Prinzipat des Augustus 
deut lich sichtbar angelegt ist, im Verlauf der Kaiserzeit – insbesondere seit dem 
3. Jahr hundert – zunehmende Bedeutung gewinnt und in der Spätantike einen 
4  Vgl. grundlegend Peter Brown, The World of Late Antiquity. From Marcus Aurelius to Mu­
hammad, London 1971; zur Diskussion siehe Averil Cameron, „The ‚Long‘ Late Antiquity: A 
Late Twentieth-Century Model“, in: Classics in Progress. Essays on Ancient Greece and Rome, hg. 
von Timothy P. Wiseman, Oxford 2002, S. 165–191.
5  Siehe Peter Heather, The Fall of the Roman Empire, London 2005; deutsche Übersetzung: ders., 
Der Untergang des Römischen Weltreichs, Stuttgart 32008; Bryan Ward-Perkins, The Fall of Rome 
and the End of Civilization, Oxford 2005; deutsche Übersetzung: ders., Der Untergang des Rö­
mischen Reiches und das Ende der Zivilisation, Darmstadt 2007.
6  Vgl. Mischa Meier, „Ostrom-Byzanz, Spätantike-Mittelalter. Überlegungen zum ‚Ende‘ der 
An tike im Osten des Römischen Reiches“, in: Millennium  9 (2012), S. 187–253.
7  Siehe Fowden, First Millennium.
8  Belege bei Mischa Meier, „Kaiser Phokas (602–610) als Erinnerungsproblem“, in: Byzantini­
sche Zeitschrift 107 (2014), S. 139–174, hier S. 153f.
9  Beispiele sind aufgelistet bei Meier, „Ostrom-Byzanz“, S. 237f.
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Grund pfeiler des Kaisertums darstellt, tritt uns ein gewissermaßen ur-antikes 
Instru ment zur Begründung und Stabilisierung von Herrschaft entgegen: die – 
wie auch immer konstruierte (das Möglichkeitsspektrum war vielfältig) – außer-
weltliche Verankerung der herausragenden Position eines Monarchen. Sakralität 
stellt indes keine statische Größe dar: Sie war reduzier- und steigerbar – und sie 
konnte, wie die nachfolgenden Ausführungen zeigen werden, sogar den Rahmen 
des für Zeitgenossen Plausiblen sprengen. In der Spätantike nahm die Sakralität 
der Herrscher tendenziell zu, aber dieser Prozess verlief nicht linear und keines-
wegs einheitlich. Ohne Zweifel aber wird man unter den Kaisern Konstantin I. 
(reg. 306–337), Theodosios II. (reg. 408–450) und Justinian (reg. 527–565) beson-
dere, jeweils ganz unterschiedlich konstruierte Steigerungsformen der Sakralität 
ausmachen können.10
In engem Zusammenhang mit der Sakralität steht – zumindest in der christ-
lichen Spätantike – die kaiserliche Frömmigkeit. Sie gewinnt, wie unten noch 
weiter auszuführen sein wird, vor allem im so genannten hauptstädtischen Kai-
ser tum der Phase ca. 400–600 ein besonderes Gewicht und entwickelt sich dabei 
zu einem maßgeblichen Faktor der Herrschaftssicherung und -stabilisierung. Ihr 
Be deu tungsverlust steht für eine markante Veränderung im Zuschnitt des Kaiser-
tums seit dem frühen 7. Jahrhundert, die möglicherweise nicht ohne Bedeutung 
für die skizzierte Epochendiskussion ist. Ihr nachzugehen ist daher Anliegen der 
nachfolgenden Erörterungen.
2  Kaisermorde im frühen 7. Jahrhundert: Maurikios (602) und Phokas (610)
Auf ungewöhnlich brutale Art verlor der byzantinische Kaiser Phokas am 5. Ok-
tober 610 sein Leben. Nachdem man ihn des Purpurgewands entkleidet und in 
Fesseln dem siegreichen Usurpator Herakleios (reg. 610–641) vorgeführt hatte, 
musste er sich von diesem zunächst bitter verhöhnen lassen: „So hast Du das 
Reich regiert, Elender?“, worauf Phokas ihm ebenso zynisch entgegnete: „Du hast 
die Möglichkeit, es besser zu regieren.“ Daraufhin versetzte Herakleios dem Ge-
fangenen einen Fußtritt und ließ ihn noch an Ort und Stelle umbringen. Phokas 
wurde enthauptet, sein rechter Arm wurde abgehackt, ebenso seine Hand und 
seine Genitalien. Seine Überreste wurden auf einer Lanzenspitze durch Konstan-
tinopel paradiert, verspottet und schließlich auf dem Forum Tauri verbrannt.11 
10  Dazu siehe Mischa Meier, „Göttlicher Kaiser und christlicher Herrscher? Die christlichen 
Kaiser der Spätantike und ihre Stellung zu Gott“, in: Das Altertum 48 (2003), S. 129–160.
11  Joh. Ant., Ausgabe: Ioannis Antiocheni Fragmenta ex Historia Chronica, hg. und übers. von Um ber-
to Roberto, Berlin / New York 2005, fr. 321, Z. 31–40. Vgl. auch Chron. Pasch., Ausgabe: Chro nicon 
Paschale ad Exemplar Vaticanum, hg. von Ludwig Dindorf, Bonn 1832, S. 700, Z. 14–S. 701, Z. 10; 
Nikeph. Brev. 1, Ausgabe: Nikephoros, Patriarch of Constantinople: Short His to ry, hg. und übers. 
von Cyril Mango, Washington D.C. 1990, S. 36; Theoph. anno mundi 6102, Ausgabe: Theophanis 
Chro nographia, hg. von Carl de Boor, Bd. 1, Leipzig 1883, S. I 299, Z. 5–8; Georg. Mon., Ausgabe: 
Georgii Monachi Chronicon, 2 Bde., hg. von Carl de Boor und Peter Wirth, Stuttgart 1978, S. II 665, 
Z. 13–S. 666, Z. 13; Sym. Mag. 108,8, Ausgabe: Symeonis Ma gistri et Logothetae Chronicon, hg. von 
Ste phan Wahlgren, Berlin / New York 2006, S. 156; Zon. 14,14,44–51, Ausgabe: Ioannis Zonarae 
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Die bestialische Art der Ermordung des Phokas wurde auch in der Forschung zur 
Kenntnis genommen und unterschiedlich erklärt, so z. B. mit der verzweifelten 
finanziellen Lage des Herakleios und seiner Anhänger,12 mit einer grundsätzli-
chen Krise des Kaisertums in nachjustinianischer Zeit13 oder auch mit der Grau-
samkeit, die Phokas selbst zuvor als Herrscher gezeigt habe;14 daneben wurde 
auch gemutmaßt, dass mit den Verstümmelungen eine „orientalische Sitte“ in 
Byzanz Einzug gehalten habe.15
Zweifellos wird man für das 7. Jahrhundert eine grundsätzliche ‚Brutalisie-
rung‘ innerhalb der byzantinischen Gesellschaft konstatieren können, die sich 
in den Quellen verschiedentlich in extremen Gewaltexzessen manifestiert. Man 
denke nur daran, mit welch ausgesuchter Grausamkeit während der awarisch-
persischen Belagerung Konstantinopels 626 mit den persischen Gesandten ver-
fahren wurde, die man zufällig aufgegriffen hatte,16 oder auch an verschiedene 
Zwischenfälle unter der Herrschaft des Herakleios17 bzw. die Auseinanderset-
zungen nach seinem Tod.18 Nie zuvor jedoch war im Oströmischen Reich derart 
grausam mit Kaisern umgegangen worden wie zu Beginn des 7. Jahrhunderts.19 
Epitomae Historiarum Libri XVIII, Bd. 3, hg. von Moritz Pinder, Bonn 1897; Nikeph. Kall. 18,56, 
Aus gabe: Nicephori Callisti Xanthopuli Ecclesiasticae Historiae Libri XVIII, hg. von Jacques-Paul 
Migne, Turnhout 1865. In der Darstellung, die Joh. Nik. 110,5–7 (englische Übersetzung: The 
Chronicle of John (c. 690 A. D.), Coptic Bishop of Nikiu, übers. von Robert Henry Charles, Lon-
don 1916 [Wiederabdruck Amsterdam 1982], S. 177–178) bietet, wird Phokas von Senatoren, 
Pa last angehörigen und Soldaten in Gegenwart des Herakleios massakriert. Zu den Ereignis-
sen um Phokas’ Ermordung siehe Andreas N. Stratos, Byzantium in the Seventh Century, Bd. 1, 
602–634, Amsterdam 1968, S. 80–91; Walter E. Kaegi, Heraclius. Emperor of Byzantium, Cam-
bridge 2003, S. 50f.; Meier, „Phokas“.
12  David M. Olster, The Politics of Usurpation in the Seventh Century: Rhetoric and Revolution in 
Byzantium, Amsterdam 1993, S. 137.
13  Friedhelm Winkelmann, „Zum byzantinischen Staat (Kaiser, Aristokratie, Heer)“, in: Byzanz 
im 7. Jahrhundert. Untersuchungen zur Herausbildung des Feudalismus, hg. von Friedhelm Win-
kel mann, Helga Köpstein, Hans Ditten und Ilse Rochow, Berlin 1978, S. 161–224, hier S. 170f.
14  Vgl. Kaegi, Heraclius, S. 51.
15  Georg Ostrogorsky, Geschichte des Byzantinischen Staates, München 31963, S. 95.
16  Chron. Pasch. S. 722, Z. 14–723, Z. 15; vgl. Walther Pohl, Die Awaren. Ein Steppenvolk in Mittel­
europa 567–822 n. Chr., München 1988, S. 251f.
17  Zum Beispiel die Verstümmelung seines Neffen Theodoros und seines illegitimen Sohns 
Athalarichos nach der Aufdeckung einer Verschwörung, vgl. Kaegi, Heraclius, S. 260f.; und 
außerdem Wolfram Brandes, „Thüringer / Thüringerinnen in byzantinischen Quellen“, in: 
Die Frühzeit der Thüringer. Archäologie, Sprache, Geschichte, hg. von Helmut Castritius, Dieter 
Geuenich und Matthias Werner, Berlin / New York 2009, S. 291–327, hier S. 306–312.
18  Siehe dazu Ostrogorsky, Geschichte, S. 94f.; Ralph-Johannes Lilie, Byzanz. Das zweite Rom, Ber-
lin 2003, S. 95–97.
19  Das Beispiel des 366 hingerichteten Usurpators Procopius (PLRE I 742f. [Procopius 4]) scheint 
mir nicht gegen diese Sichtweise zu sprechen: Zum einen datieren diese Ereignisse in die 
Zeit, bevor sich mit der Etablierung Konstantinopels als dauerhafter Kaiserresidenz im 
Osten ganz spezifische politische Rahmenbedingungen (‚hauptstädtisches Kaisertum‘) und 
ent sprechende Kommunikationsformen und Praktiken herausgebildet hatten. Zum anderen 
be richtet Ammianus in seiner ausführlichen Darstellung der Geschehnisse, dass Procopius 
direkt nach der Schlacht bei Nakoleia (Phrygien) im Lager des siegreichen Kaisers Valens 
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Selbst der Usurpator Basiliskos (reg. 475–476) wurde nach seinem Sturz 476 nicht 
sofort brutal ermordet, sondern starb, ohne öffentliche Aufmerksamkeit zu erre-
gen, in einem entlegenen Kerker eines einsamen Hungertodes.20 Die spektakulä-
re, grausame und demütigende Hinrichtung eines Kaisers, wie sie 602 Maurikios 
(reg. 582–602) widerfuhr (der zuvor noch gezwungen worden war, die Ermor-
dung seiner Söhne mitanzusehen)21 und wie sie 610 Phokas traf, stellt damit ein 
neu artiges Phänomen dar,22 das mit dem pauschalen Hinweis auf die allgemeine 
Zu nahme an Gewalt und Grausamkeit im 7. Jahrhundert eher verschleiert als 
erklärt wird. Immerhin gab die Ermordung des Maurikios, „a death more cruel 
than any other emperor ever suffered“, sogar Anlass zur Legendenbildung, die 
be reits im 7. Jahrhundert mit dem Geschichtswerk des Theophylaktos Simokates 
einsetzte.23
zu sammen mit ehemaligen Anhängern hingerichtet worden sein soll, vgl. Amm. 26,9,7–10, 
Aus gabe: Ammianus Marcellinus. Römische Geschichte hg. und übers. von Wolfgang Seyfarth, 
Vier ter Teil: Buch 26–31, Darmstadt 31986, und ähnlich Philostorg. HE 9,5, Ausgabe: Philostor­
gius. Kirchengeschichte. Mit dem Leben des Lucian von Antiochien und den Fragmenten eines ariani­
schen Historiographen, hg. von Joseph Bidez [zweite, überarbeitete Auflage von Friedhelm 
Win kel mann], Berlin 1972. Von besonderen Grausamkeiten während dieser Aktion, die weit 
ab seits der politischen Zentren stattfand, wird von Ammianus noch nichts vermerkt. Erst 
spä tere Autoren behaupten, man habe den Usurpator durch zwei hochschnellende Bäume 
zer reißen lassen, vgl. Sokr. HE 4,5,4, Ausgabe: Sokrates. Kirchengeschichte, hg. von Günther 
Christian Hansen, Berlin 1995; Soz. HE 6,8,1–3, Ausgabe: Sozomenus. Kirchengeschichte, hg. 
von Joseph Bidez und Günther Christian Hansen, Berlin 21995; Zon. 13,16,30. Doch könnte 
dies auch dem Zweck gedient haben, den als häretisch geltenden Kaiser Valens in seiner 
ver meintlichen besonderen Grausamkeit zu diskreditieren, vgl. Hartmut Leppin, Von Con­
stantin dem Großen zu Theodosius II. Das christliche Kaisertum bei den Kirchenhistorikern Socrates, 
Sozo menus und Theodoret, Göttingen 1996, S. 97 und 100. Zosimos zufolge soll Valens über die 
Usur pation des Procopius so erregt gewesen sein, dass er nach seinem Sieg blind gegen ihn 
und seine ehemaligen Anhänger gewütet habe, vgl. Zos. 4,8,3–5, Ausgabe: Zosime. Histoire 
Nou velle, hg. von Francois Paschoud, Bd. 2, 2e Partie: Livre IV, Paris 22003; auch in dieser Ver sion 
würde damit harsche Kritik am Kaiser geübt, der seine Affekte nicht unter Kontrolle hat. 
20  Vgl. Anon. Vales. 9,43, Ausgabe: Aus der Zeit Theoderichs des Großen, hg. und übers. von Inge-
mar König, Darmstadt 1997; Marc. Com. ad ann. 476,1, Ausgabe in: Chronica Minora Saec. IV. 
V. VI. VII., Bd. 2, hg. von Theodor Mommsen, Berlin 1894 (Wiederabdruck München 1981), 
S. 37–109, hier S. 91.
21  Theophyl. Sim. 8,9,9–12; 8,11,1–6, Ausgabe: Theophylacti Simocattae Historiae, hg. von Carl de 
Boor, Leipzig 1887; Theoph. anno mundi 6094, S. I 289, Z. 31–S. 290, Z. 12; anno mundi 6095, 
S. I 290, Z. 31–291, Z. 4; vgl. Chron. Pasch. S. 694, Z. 3–12. Siehe Stratos, Byzantium, S. 40–56; Jo-
seph D. Frendo, „Who Killed Anastasius II?“, in: The Jewish Quarterly Review 72 (1982), S. 202–
204; Michael Whitby, The Emperor Maurice and His Historian: Theophylact Simocatta on Persian 
and Balkan Warfare, Oxford 1988, S. 24–27; Kaegi, Heraclius, S. 37f.
22  So auch Helga Köpstein, „Das 7. Jahrhundert (565–711) im Prozeß der Herausbildung des 
Feu dalismus in Byzanz“, in: Byzanz im 7. Jahrhundert. Untersuchungen zur Herausbildung des 
Feudalismus, hg. von Friedhelm Winkelmann, Helga Köpstein, Hans Ditten und Ilse Rochow, 
Berlin 1978, S. 293: „Der Sturz und die brutale Ermordung des Maurikios und seiner Söhne 
ist die erste Usurpation, die den Kaiser und seine Familie auch physisch angreift und damit 
die Institution des Kaisers prinzipiell antastet“.
23  Vgl. John Wortley, „The Legend of the Emperor Maurice“, in: Actes du XVe Congrès internatio­
nal d’études byzantines, hg. von Association Internationale des Études Byzantines, Bd. 4, Hi­
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Allerdings zeigt sich bereits bei einem flüchtigen Blick auf die Situationen der 
Jahre 602 und 610, dass sich gegenüber den vorangegangenen Jahrzehnten Ent-
scheidendes verändert hatte: Die siegreichen Usurpatoren kamen von außen, sie 
zogen mit Truppen- bzw. Flottenmacht gegen die Kaiserstadt und ‚eroberten‘ sich 
damit gleichsam ihr Kaisertum. Immer wieder wurden die Aktionen des Pho-
kas (602) und des Herakleios (610) daher in der Literatur als Handstreiche aus-
wärtiger Angreifer gewertet.24 Indes hat jüngst Rene Pfeilschifter mit überzeu-
genden Argumenten aufgezeigt, dass die attackierten Kaiser erst in dem Moment 
tatsächlich fielen, als sie die Unterstützung der hauptstädtischen Bevölkerung 
verloren hatten;25 Pfeilschifter wendet sich deshalb gegen eine Interpretation der 
Usurpationen 602 und 610 als äußere Angriffe und sieht im Verlust der Akzep-
tanz durch das Volk von Konstantinopel das zentrale Moment für den nachfol-
genden Verlust von Kaisertum und Leben. Diese These erlaubt es ihm, auch die 
kaiserliche Herrschaft im frühen 7. Jahrhundert noch innerhalb der Koordinaten 
eines Akzeptanzsystems zu interpretieren, das sich erst unter Herakleios auf-
grund grundsätzlich veränderter Rahmenbedingungen aufgelöst habe.26 Pfeil-
schifters Interpretation der Ereignisse um den Sturz der Kaiser Maurikios und 
Phokas ist ohne Zweifel überzeugend. Allerdings bleibt der Sachverhalt, dass die 
Usurpatoren die Kapitale von außen angriffen, m. E. weiterhin als entscheiden-
der Faktor bestehen, nicht nur, weil dadurch der Aufruhr unter der Bevölkerung 
Konstantinopels überhaupt erst ausgelöst bzw. zur Eskalation gebracht wurde, 
sondern vor allem auch deshalb, weil die neuen Potentaten ihr Handeln anhand 
gänzlich anderer Parameter ausrichteten, als es ein länger in der Hauptstadt resi-
die render Kaiser getan hätte. Letzteres wird u. a. an einer Episode deutlich, die 
Pho kas schließlich dazu veranlasste, den gefangenen Maurikios umgehend er-
mor den zu lassen: Als nach der Krönung von Phokas’ Ehefrau Leontia eine Fest-
pro zes sion stattfinden sollte, kam es zu Rangeleien zwischen den Mitgliedern der 
sog. Zirkusparteien um die Plätze. Ein Gefolgsmann des Phokas verletzte dabei 
den Demarchen (‚Sprecher‘) der Blauen, woraufhin diese skandierten: „Geh, er-
kun dige dich nach der katastasis. Maurikios ist noch nicht tot“ (ὕπαγε, μάθε τὴν 
κατάστασιν· ὁ Μαυρίκιος οὐκ ἀπέθανεν).27 Man hat katastasis als „Lage“ bzw. 
stoire – Communications, Athen 1980, S. 382–391, hier Zitat S. 390; Gregor Weber, Kaiser, Träume 
und Visionen in Prinzipat und Spätantike, Stuttgart 2000, S. 411–413. Zur literarischen Tradition 
über Maurikios siehe auch Michael Whitby, „Theophanes’ Chronicle Source for the Reigns 
of Justin II, Tiberius and Maurice (A. D. 565–602)“, in: Byzantion 53 (1983), S. 312–345.
24  Vgl. etwa zu Maurikios’ Ende Stratos, Byzantium, S. 42–46; Whitby, Emperor Maurice, S. 25f. 
und 165–169, sowie zur Usurpation des Herakleios Kaegi, Heraclius, S. 43ff.; Ostrogorsky, Ge­
schichte, S. 70 und 72; Lilie, Byzanz, S. 80f.
25  Vgl. Rene Pfeilschifter, Der Kaiser und Konstantinopel. Kommunikation und Konfliktaustrag in 
einer spätantiken Metropole, Berlin / Boston 2013, S. 252–293 (Maurikios), S. 584–605 (Phokas), 
mit dem Fazit ebd., S. 604: „Die Usurpatoren kamen jeweils von außen, aber nicht ihre mili-
tä rische Schlagkraft oder ihr persönliches Format führten sie zum Erfolg, sondern der Stim-
mungs umschwung in Konstantinopel“.
26  Pfeilschifter, Kaiser, S. 25–28.
27  Theophyl. Sim. 8,10,9–13.
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„Situation“ übersetzt,28 doch das ergibt keinen Sinn. Warum hätte Phokas sich 
nach der Lage, d. h. der Tatsache, dass Maurikios noch lebte, erkundigen sollen? 
Nie mand wusste das ja besser als er selbst. Alan Cameron hat daher vorgeschla-
gen, katastasis im Sinne von ‚Zeremoniell‘ aufzufassen. Demzufolge hätten die 
Blauen dann schlicht daran Anstoß genommen, dass der ehemalige einfache Sol-
dat Phokas nicht die geringste Orientierung über zeremonielle Abläufe in Kon-
stan tinopel besaß.29
Damit bleibt festzuhalten: Die Usurpatoren des frühen 7. Jahrhunderts waren 
zwar noch auf die Gunst der Konstantinopolitaner angewiesen, um erfolgreich 
zu sein, aber mit ihren Angriffen von außen setzten sie ihrerseits neue Maßstä-
be; das Akzeptanzsystem, das seit der ‚Sesshaftwerdung‘ der oströmischen Kai-
ser in Konstantinopel im frühen 4. Jahrhundert die zentrale Grundlage für die 
Ausübung kaiserlicher Herrschaft dargestellt hatte – letzteres hat Pfeilschifter in 
allen Einzelheiten deutlich gemacht –, verschwand somit nicht plötzlich unter 
Herakleios, sondern erodierte ganz allmählich, und die Usurpationen der Jahre 
602 und 610 stellten wichtige Stufen in diesem Prozess dar.
Innerhalb des Akzeptanzsystems war vor allem das Einvernehmen zwischen 
Kaiser und hauptstädtischer Bevölkerung, der wichtigsten Akzeptanzgrup-
pe, von zentraler Bedeutung.30 Die Kaiser entwickelten daher im Laufe der Zeit 
ver schiedene Methoden, um sich der Gunst des stets unberechenbaren und zu 
Un ruhen neigenden Volks von Konstantinopel zu versichern. Zentral war da-
bei die Demonstration von Frömmigkeit, die bereits Eusebios (gest. 339 oder 340) 
als grundlegende Herrschertugend propagiert hatte31 und deren Erweis von den 
Kon stantinopolitanern nahezu permanent eingefordert wurde. Der unüberseh-
bare Konnex zwischen ostentativer Frömmigkeit, mitunter verdichtet zu spekta-
ku lären Demutsgesten, und der Stabilität kaiserlicher Herrschaft braucht an 
dieser Stelle nicht eigens behandelt zu werden, da er insbesondere seit den Ar-
28  So z. B. Peter Schreiner, Theophylaktos Simokates, Geschichte, Stuttgart 1985, S. 216. 
29  Alan Cameron, Circus Factions. Blues and Greens at Rome and Byzantium, Oxford 1976 (Wieder-
ab druck 1999), S. 252. Trotz der m. E. überzeugenden Argumentation Camerons ist die Fra-
ge der korrekten Wiedergabe von katastasis an dieser Stelle weiterhin umstritten: Michael 
Whitby und Mary Whitby, The History of Theophylact Simocatta. An English Translation with 
Intro duction and Notes, Oxford 1986 (Wiederabdruck 1997), S. 226 (mit Fn. 60), wählen eine 
sehr vorsichtige, vermittelnde Übersetzung, indem sie „the less specific ‚position‘“ vorzie-
hen. Cyril Mango und Roger Scott, The Chronicle of Theophanes Confessor. Byzantine and Near 
Eastern History AD 284–813. Translated with Introduction and Commentary, Oxford 1997, S. 414 
und 418, Fn. 54, übersetzen die auf Theophylaktos basierende entsprechende Theophanes-
Pas sage (Theophanes anno mundi 6094, S. I 289, Z. 29–30) mit ‚protocol‘. In späterer Überlie-
fe rung erscheint der Sprechgesang in abgewandelter Form, vgl. Joh. Ant. fr. 318, Z. 26–27 
(Μαυρίκιος οὐκ ἀπέθανεν, μάθε τὴν ἀλήθειαν); Georg. Mon. S. 662, Z. 15–16 (ὁ Μαυρίκιος 
οὐκ ἀπέθανεν, ἀλλὰ καλῶς ἔχει). Vgl. auch Kedren. 706, Ausgabe: Georgii Cedreni Compen­
dium Historiarum, hg. von Jacques-Paul Migne, Turnhout 1857, S. 121, S. 773A.
30  Vgl. Pfeilschifter, Kaiser, S. 294–354; 608f.
31  Vgl. z. B. Euseb. Triak. 3,3; 5,6; 9,8, Ausgabe: Eusebius Werke, hg. von Ivar A. Heikel, Bd. 1, Über 
das Leben Constantins – Constantins Rede an die Heilige Versammlung – Tricennatsrede an Con stan­
tin, Leipzig 1902, S. 201; S. 205; S. 219.
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beiten Steffen Diefenbachs mittlerweile als erwiesen angesehen werden kann.32 
So konnte die Unterstellung mangelnder Frömmigkeit zum Argument für den 
legitimen Sturz des Kaisers gewendet werden, und folgerichtig erwuchsen aus 
dem daraus geformten Vorwurf, der sich in Zeiten erbitterter christologischer 
Aus einandersetzungen nur allzu rasch erheben ließ, mitunter existenzielle Be-
drohungssituationen für den Herrscher – man denke nur an den höchst gefährli-
chen Staurotheis-Aufstand im Jahr 512 gegen Anastasios (reg. 491–518), der sich an 
der vom Kaiser befohlenen Ergänzung des populären Trisagion-Hymnos durch 
den als miaphysitisch verrufenen Zusatz ὁ σταυρωθεὶς δι’ ἡμᾶς, ἐλέησον ἡμᾶς 
(„Der Du für uns gekreuzigt wurdest, erbarme Dich unser!“) entzündet hatte.33 
Selbst der Nika-Aufstand im Jahr 532, der in der Regel als rein politisch motivierte 
Erhebung gegen Justinian gehandelt wird, besaß religiöse Implikationen, wie aus 
dem wahrscheinlich unmittelbar vorausgehenden sog. Zirkusdialog (den Akta 
dia Kalopodion) hervorgeht, der sich über weite Strecken in religiösen Semantiken 
bewegt.34 Wohl und Wehe eines oströmischen und frühbyzantinischen Kaisers, 
hingen, so könnte man den Sachverhalt zuspitzen, zu großen Teilen am demon-
strativen und glaubwürdigen Erweis seiner Frömmigkeit. Umso erstaunlicher ist, 
dass fehlende Frömmigkeit bei den brutalen Kaisermorden der Jahre 602 und 610 
nirgendwo in den Quellen als Argument oder Rechtfertigung erscheint. Das mag 
damit zusammenhängen, dass sich das auf Konstantinopel bezogene Akzeptanz-
system als soziopolitischer Rahmen kaiserlicher Herrschaft, wie angedeutet, in 
jenen Jahren aufzulösen begann. Die ausgesprochene Grausamkeit des Vorgehens 
gegen die Herrscher wird dadurch aber noch nicht erklärt. Insofern dürften noch 
weitere Entwicklungen eine Rolle gespielt haben, und diese betrafen offenkundig 
den Umgang mit dem Körper des Kaisers. Ich möchte im Folgenden die These be-
gründen, dass die Rahmenbedingungen für diese Veränderungen am treffend-
32  Siehe Steffen Diefenbach, „Frömmigkeit und Kaiserakzeptanz im frühen Byzanz“, in: Saecu­
lum 47 (1996), S. 35–66; ders., „Zwischen Liturgie und civilitas. Konstantinopel im 5. Jahr-
hun dert und die Etablierung eines städtischen Kaisertums“, in: Bildlichkeit und Bildort von 
Liturgie, hg. von Rainer Warland, Wiesbaden 2002, S. 21–47. Siehe auch etwa Leppin, Von 
Constantin dem Großen zu Theodosius II.; Mischa Meier, Anastasios I. Die Entstehung des Byzan­
tinischen Reiches, Stuttgart 22010, S. 15ff.; Pfeilschifter, Kaiser, S. 76–122. Ihre Verdichtung zur 
Demut: Mischa Meier, „Die Demut des Kaisers. Aspekte der religiösen Selbstinszenierung 
bei Theodosius II. (408–450 n. Chr.)“, in: Die Bibel als politisches Argument. Voraussetzungen und 
Folgen biblizistischer Herrschaftslegitimation in der Vormoderne, hg. von Andreas Pečar und Kai 
Trampedach, München 2007, S. 135–158; Hartmut Leppin, „Power from Humility: Justinian 
and the Religious Authority of Monks“, in: The Power of Religion in Late Antiquity, hg. von 
Andrew J. Cain und Noel E. Lenski, Farnham 2009, S. 155–164.
33  Siehe dazu im Einzelnen Mischa Meier, „Σταυρωθεὶς δι’ ἡμᾶς – Der Aufstand gegen Anasta-
sios im Jahr 512“, in: Millennium 4 (2007), S. 157–237.
34  Akta dia Kalopodion: Theoph. anno mundi 6024, S. I 181, Z. 33–184, Z. 2; Chron. Pasch. S. 620, 
Z. 4–13. Zum Zusammenhang mit dem Nika-Aufstand vgl. Mischa Meier, „Die Inszenierung 
einer Katastrophe: Justinian und der Nika-Aufstand“, in: Zeitschrift für Papyrologie und Epi­
graphik 142 (2003), S. 278–283. Generell zum Nika-Aufstand siehe Geoffrey Greatrex, „The 
Nika Riot: A Reappraisal“, in: Journal of Hellenic Studies 117 (1997), S. 60–86 (Wiederabdruck 
in: Justinian, hg. von Mischa Meier, Darmstadt 2011, S. 174–215).
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sten mit den Begriffen ‚Liturgisierung‘ und ‚Hypersakralisierung‘ umschrieben 
wer den können.
3  (Selbst-)Sakralisierung des Kaisers im 6. Jahrhundert
Der spätantike bzw. frühbyzantinische Kaiser besaß eine herausgehobene Stel-
lung. Er galt als von Gott eingesetzt, seine irdische Herrschaft spiegelte die 
himm lische Herrschaft Gottes auf Erden, dementsprechend bestand das Ziel sei-
nes Wirkens vor allem in der imitatio Dei (μίμησις θεοῦ) und folgerichtig umgab 
ihn stets eine sakrale Aura.35 Dennoch war und blieb der Kaiser ein Mensch und 
war als solcher dem Gang alles Irdischen unterworfen. Das offenbarte sich vor 
allem in seinem Tod und wurde über das gesamte byzantinische Jahrtausend hin 
auch so wahrgenommen. „Wahrlich, auch die Kaiser werden des Lebens beraubt, 
auch ihnen werden die bitteren Becher des Schicksals gemischt“, hielt der Dichter 
Chri sto phoros von Mytilene im 11. Jahrhundert fest,36 und über Theodosios II. 
heißt es im 5. Jahrhundert: „Er ist als Mensch gestorben, doch er lebt [im Jenseits] 
als Gott“ (τέθνηκεν ὡς ἄνθρωπος, ἀλλὰ ζῇ Θεός).37
Als Menschen waren die Kaiser somit sterblich, und als Sterbliche waren sie 
trotz aller Abschottung und Sakralität auch verwundbar. Anastasios z. B. wäre 
bei einem Aufstand im Hippodrom (wohl im Jahr 498) beinahe von einem Stein 
töd lich getroffen worden, konnte aber im letzten Moment noch ausweichen,38 
und auch gegen Maurikios flogen Steine, anlässlich der Hypapante-Prozession im 
Februar 602, wenige Monate vor seinem Sturz.39
Je größer das Ausmaß der Unzufriedenheit mit einem Kaiser in Konstanti-
nopel war, desto gefährlicher wurde es für ihn, denn selbstverständlich wusste 
35  Siehe dazu grundlegend Wilhelm Enßlin, „Gottkaiser und Kaiser von Gottes Gnaden“, in: 
Sitzungsberichte der Bayerischen Akademie der Wissenschaften, Philosophisch­historische Abtei­
lung 6 (1943); Otto Treitinger, Die oströmische Kaiser­ und Reichsidee nach ihrer Gestaltung im hö­
fi schen Zeremoniell, Darmstadt 21956; Ioannis Karayannopulos, „Der frühbyzantinische Kai-
ser“, in: Das byzantinische Herrscherbild, hg. von Herbert Hunger, Darmstadt 1975, S. 235–257; 
Jochen Martin, „Das Kaisertum in der Spätantike“, in: Jochen Martin. Bedingungen menschli­
chen Handelns in der Antike, hg. von Winfried Schmitz, Stuttgart 2009, S. 543–558, sowie jetzt 
Pfeilschifter, Kaiser.
36  Christophoros von Mytilene, Gedichte, Ausgabe: Die Gedichte des Christophoros Mitylenaios, 
hg. von  Eduard Kurtz, Leipzig 1903, S. 4, Nr. 8,1–2: Ἦ μάλα καὶ βασιλῆες ἀμέρσκονται 
βιότοιο, / πικρὰ δὲ μὴν τοῖσι μόρου κιρνῶνται ἄλεισα. Vgl. dazu Roderich Reinsch, „Der 
Tod des Kaisers. Beobachtungen zu literarischen Darstellungen des Sterbens byzantinischer 
Herr scher“, in: Rechtshistorisches Journal 13 (1994), S. 247–270, hier S. 249.
37  Anth. Graec. 1,105, Ausgabe: Anthologia Graeca. Buch I–VI, hg. von Hermann Beckby, München 
21965.
38  Joh. Mal., Ausgabe: Ioannis Malalae Chronographia, hg. von Johannes Thurn, Berlin / New York 
2000, S. 321, Z. 46–322, Z. 61; Exc. de insid. 38, Ausgabe: Excerpta de insidiis, hg. von Carl de 
Boor, Berlin 1905, S. 168, Z. 11–25; Chron. Pasch. S. 608, Z. 1–18; Joh. Nik. 89,18–21, S. 123–124. 
Dazu siehe auch Meier, Anastasios I., S. 162.
39  Vgl. Theophyl. Sim. 8,4,11–8,5,4; Joh. Ant. fr. 317; Theoph. anno mundi 6093, S. I 283, Z. 12–24. 
Vgl. auch Franziska E. Shlosser, The Reign of the Emperor Maurikios (582–602). A Reassessment, 
Athen 1994, S. 74; Pfeilschifter, Kaiser, S. 256–261.
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man um die Verletzlichkeit seines Körpers, und der Vorwurf mangelnder Fröm-
migkeit lieferte – wie angedeutet – jederzeit eine hinreichende Rechtfertigung 
für gewaltsames Vorgehen gegen ihn. Wie auf diese prekäre Lage reagiert wer-
den konnte, zeigt sich besonders an Justinian, der sich seit den 540er Jahren mit 
zunehmender Kritik konfrontiert sah, die sich in Aufständen und Attentaten (in 
den Jahren 549 und 562) entlud.40 Kein anderer Kaiser der Spätantike hat ähnlich 
radikale Konsequenzen daraus gezogen wie Justinian. Offenkundig antwortete 
Justinian auf die zunehmende Kritik an seiner Person und die damit einherge-
hende wachsende Gefahr für Leib und Leben mit einer rigorosen Selbstsakrali-
sierungsoffensive. Dies jedenfalls ist zunächst einmal dem Panegyricus Proko-
pios’, den Bauten, zu entnehmen, in dem der Autor festhält:
Denn an allen Tagen, die dem Osterfest vorausgehen und Fastentage hei-
ßen, führte er eine harte Lebensweise, die nicht nur für einen Kaiser un-
gewöhnlich war, sondern auch für einen Menschen, der sich irgendwie 
mit den öffentlichen Angelegenheiten befasst. Denn zwei Tage verbrachte 
er jeweils ohne Nahrung, und dies, indem er sich stets am frühen Morgen 
von seinem Lager erhob und frühe Wachsamkeit für den Staat an den Tag 
legte und immer in Wort und Tat für seine Belange sorgte, morgens, mit-
tags und nicht weniger nachts. Denn wenn er tief des Nachts zu Bett ging, 
stand er sofort wieder auf, als ob er sich unwohl auf dem Lager fühle. Und 
wenn er ein wenig Nahrung aufnahm, ließ er Wein, Brot und das übrige 
Essbare beiseite, sondern aß nur Kräuter, und zwar wilde, die eine Zeit 
lang in Salz und Essig eingelegt waren, und als Getränk gab es für ihn nur 
Wasser. Allerdings sättigte er sich auch daran niemals; sondern wenn er 
das Mahl nahm, kostete er nur von diesem seinem Essen und ließ dann 
davon ab, obwohl er noch nicht genug gegessen hatte. Das Leiden, das ihm 
von daher nun erwachsen war, hatte der Hilfe der Ärzte widerstanden, 
und viel Zeit verging für den Kaiser in diesen Qualen.41
Justinian wird hier als rigoroser Asket dargestellt, der bis zur körperlichen 
Selbst aufgabe Enthaltsamkeit und Selbstzucht geübt habe. Damit aber machte er 
sich konstituierende Eigenschaften Heiliger Männer zu eigen, also jener Gruppe 
heiligmäßiger Personen, die als göttlich begnadete Patrone für die Bevölkerung 
wirkten, die aufgrund ihres besonderen Charismas als Mittler zwischen den 
Menschen und Gott aufgefasst wurden und die in diesen Funktionen seit den 
40  Nach der Niederschlagung des Nika-Aufstands 532 beruhigte sich die Lage in Konstantino-
pel zunächst für längere Zeit, doch ist für die Jahre ab 547 eine erneute Zunahme von Un-
ruhen und Tumulten zu verzeichnen. Zu den Attentaten auf Justinian siehe Mischa Meier, 
Das andere Zeitalter Justinians. Kontingenzerfahrung und Kontingenzbewältigung im 6. Jahrhundert 
n. Chr., Göttingen 22004, S. 260ff.; Hartmut Leppin, Justinian. Das christliche Experiment, Stutt-
gart 2011, S. 281f. und 328.
41  Prok. aed. 1,7,7–12, Ausgabe: Prokop. Bauten, hg. von Otto Veh, München 1977. Zum Folgenden 
vgl. auch meine ausführlichere Darstellung in Meier, Zeitalter, S. 620–638, sowie Leppin, Ju­
stinian, S. 286–288.
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Arbeiten Peter Browns viel Aufmerksamkeit in der Forschung auf sich gezogen 
haben.42 Auch an anderer Stelle, in seiner Schmähschrift gegen Justinian, den 
Anek dota, erwähnt Prokopios die bemerkenswert asketische Lebensführung des 
Kai sers, stellt sie nunmehr aber in einen kritischen Kontext, um zu erweisen, 
dass es sich bei diesem in Wahrheit um den Fürst der Dämonen (τῶν δαιμόνων 
ὁ ἄρχων) handele:
Er schlief nicht und man kann sagen, dass er sich auch nie durch Speisen 
und Getränke sättigte, sondern wenn er oberflächlich mit der Fingerspitze 
gekostet hatte, wandte er sich ab. Denn solche Dinge schienen ihm gleich-
sam eine Nebensache der Natur zu sein, die ihn eben dazu zwinge; im 
Übrigen blieb er oft sogar zwei Tage und Nächte ohne Nahrung, zumal 
wenn es die Zeit vor dem sogenannten Osterfest so mit sich brachte. Wäh-
rend er dann nämlich – wie gesagt – oft zwei Tage lang ohne Nahrung 
blieb, hielt er es für recht, von wenig Wasser und irgendwelchen wilden 
Kräu tern zu leben, wobei er eine Stunde schlief, wenn es sich so ergab; 
dann verbrachte er mit ständigem Herumgehen die übrige Zeit.43
Für uns ist an der Anekdota-Passage vor allem die Tatsache wichtig, dass sie das 
Bild, das Prokopios in seiner Lobschrift zeichnet, bestätigt; es ging dem Autor 
also keineswegs lediglich darum, dem Kaiser entsprechend den Gesetzmäßigkei-
ten des Panegyricus den ihm zukommenden Lobpreis zu spenden, sondern er re-
flek tierte offenbar tatsächlich ein Bild, das Justinian von sich selbst zu vermitteln 
suchte. Umso aufmerksamer wird man daher eine weitere Passage in Prokopios’ 
Bauten betrachten müssen, die in eine ähnliche Richtung zielt:
Denn Öl entrann plötzlich diesen heiligen Reliquien, ergoss sich über die 
Truhe und überspülte schließlich beide Füße und das gesamte Purpurge-
wand des Kaisers. Deshalb wird das so benetzte Gewand im Palast auf-
bewahrt, als Beweis für das damalige Geschehen und als Heilmittel für 
diejenigen, die später von unheilbaren Leiden (πάθη ἀνήκεστα) befallen 
werden.44
42  Die grundlegende Studie ist Peter Brown, „The Rise and Function of the Holy Man in Late 
Antiquity“, in: Journal of Roman Studies 61 (1971), S. 80–101; vgl. ferner ders., „The Rise and 
Function of the Holy Man in Late Antiquity, 1971–1997“, in: Journal of Early Christian Studies 6 
(1998), S. 353–376; Averil Cameron, „On Defining the Holy Man“, in: The Cult of Saints in Late 
Antiquity and the Middle Ages. Essays on the Contribution of Peter Brown, hg. von James How-
ard-Johnston und Paul A. Hayward, Oxford 1999, S. 27–43. Zu den Holy Men im paganen 
Bereich siehe auch Garth Fowden, „The Pagan Holy Man in Late Antique Society“, in: Journal 
of Hellenic Studies 102 (1982), S. 33–59.
43  Prok. HA 13,28–30; vgl. 12,24–27, Ausgabe und deutsche Übersetzung: Prokop. Anekdota. 
Geheim geschichte des Kaiserhofs von Byzanz, hg. und übers. von Otto Veh [mit Erläuterungen, 
einer Einführung und Literaturhinweisen von Mischa Meier und Hartmut Leppin], Düssel-
dorf / Zürich 2005.
44  Prok. aed. 1,7,15–16.
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Prokopios beschreibt hier eine bemerkenswerte Szene: Aus Reliquien, die auf den 
Knien des Kaisers ruhten, entströmte Öl (in der Vorstellungswelt jener Zeit nichts 
Besonderes) und tropfte auf das kaiserliche Gewand. Dieses sog mit dem Öl die 
Wunderkraft der Reliquien auf – und damit auch deren besondere Fähigkeiten, 
nämlich schwere Krankheiten zu heilen; es wurde zur Berührungsreliquie (bran­
deum). Und damit nicht genug: Auch auf die Füße des Kaisers rann das Öl, wo-
mit klar ist – auch wenn Prokopios dies nicht explizit anmerkt –, dass nun auch 
Justinian selbst mit heilsamen Wunderkräften ausgestattet wurde. Jetzt hatte der 
Kaiser sich endgültig in die Reihe der Heiligen Männer eingefügt, und er hatte 
damit Maßstäbe gesetzt. In Corippus’ (gest. um 570) Panegyricus anlässlich der 
Thronbesteigung seines Nachfolgers Justin II. (reg. 565–578) wird Justinian als 
sanctissimus apostrophiert,45 der neue Herrscher immerhin als Heiliger Mann (vir 
sanctus).46
Der Körper des Kaisers ist unter Justinian zur Reliquie geworden.47 Man sollte 
meinen, dass damit die Möglichkeiten der Selbstsakralisierung ausgereizt gewe-
sen sind, doch Justinian ging noch einen Schritt weiter: Er setzte sich selbst gezielt 
in Parallele zu Jesus Christus und brachte damit einen Prozess zur Kulminati-
on, der seinen Ausgangspunkt in der Konzeption des Kaisers als gotterwähltem, 
der himmlischen Gottesherrschaft nacheiferndem Stellvertreter des Herrn auf 
Erden, als omnipotentis imago,48 nahm – eine Konzeption, die bereits unter Kon-
stantin I. zu brisanten Parallelführungen von Kaiser und Christus geführt hatte, 
dann aber vorerst wieder aufgegeben worden war.49
Die früheste Andeutung dieser Parallele unter Justinian50 findet sich auf ei-
nem Konsuldiptychon aus dem Jahr 540, d. h. auf einer Elfenbeintafel, wie sie die 
Konsuln alljährlich zu ihrem Amtsantritt in alle Regionen des Reiches versenden 
45  Coripp. Laud. Iust. 3,32; vgl. ebd., 3.304, Ausgabe: Flavius Cresconius Corippus. In laudem Iustini 
Augusti minoris Libri IV, hg. und übers. von Averil Cameron, London 1976: sanctus […] ille.
46  Coripp. Laud. Iust. 1,175. Die Verwendung des Adjektivs sanctus zeigt durchaus eine signifi-
kante Steigerung gegenüber dem gewöhnlichen sacer an, das im Kontext des spätantiken 
Kaisers nahezu permanent verwendet wird. Vgl. dazu Meier, Zeitalter, S. 619f., Fn. 243.
47  Das theologische Problem, einen (noch) lebenden Körper als Reliquie darzustellen, scheint 
in der kaiserlichen Repräsentation keine signifikante Rolle gespielt zu haben.
48  Vgl. Coripp. Laud. Iust. 2,428: ille est omnipotens, hic omnipotentis imago.
49  Dazu siehe Stefan Rebenich, „Vom dreizehnten Gott zum dreizehnten Apostel? Der tote 
Kaiser in der Spätantike“, in: Zeitschrift für antikes Christentum 4 (2000), S. 300–324 (Wiederab-
druck in: Konstantin und das Christentum, hg. von Heinrich Schlange-Schöningen, Darmstadt 
2007, S. 216–244).
50  Eine enge Beziehung zwischen Kaiser- und Christusbild ist kein Novum des 6. Jahrhun-
derts, sondern scheint sich bereits in theodosianischer Zeit herauskristallisiert zu haben; 
ebenso wie das Kai serbild das Christusbild beeinflusste, fand dieses Eingang in jenes, vgl. 
dazu Martin Büchsel, Die Entstehung des Christusporträts. Bildarchäologie statt Bildhypnose, 
Mainz 22004, insbes. S. 17ff. Die gezielte Parallelsetzung des Kaisers mit Christus stellt je-
doch einen weiteren Schritt dar, für den ich erstmals unter Justinian einen klaren Beleg 
erkennen kann.
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 ließen.51 Im oberen Teil des Diptychons, das im Zentrum den Konsul Justin mit 
mappa und Zepter, umgeben von ornamentalem Rankengewinde in einem Me-
daillon zeigt, befinden sich drei Bildnisschilde (clipei). In den beiden äußeren ist 
das Kaiserpaar – Justinian und Theodora – zu erkennen, das mittlere hingegen 
stellt Christus dar. Auf den zeitgenössischen Betrachter muss diese Anordnung 
provozierend, ja geradezu verstörend gewirkt haben: Kaiser und Christus er-
schie nen hier auf derselben Ebene, wurden also symbolisch gleichgestellt. Noch 
auf dem Clementinus-Diptychon aus dem Jahr 513, das eine enge stilistische 
Ver wandtschaft mit dem Justin-Diptychon aufweist,52 findet sich in der Mitte 
zwi schen den clipei mit dem Kaiserpaar (Anastasios und Ariadne) lediglich ein 
Kreuz. Ganz anders nun das Diptychon des Jahres 540: 
Sofort ergibt sich eine unausweichliche Analogie, besser: ein wechselseiti-
ger Verweis zwischen dem Bildnis der göttlichen und dem Bildnis der kai-
serlichen Person. Das Auge der Zeitgenossen war für ein solches Bildma-
ni fest sensibel. Man muß sich folgendes vor Augen halten: Die beiden 
Kai serbilder waren hochverehrte Kultobjekte, die in vielen Exemplaren 
kur sierten und Gegenstand zahlreicher Riten waren. Das Christusbild 
wird jetzt mit ihnen auf eine Stufe gestellt.53
Es war nur folgerichtig, dass der christusgleiche Kaiser nunmehr auch seinen An-
teil an der Göttlichkeit Christi einforderte. Nicht anders sind jedenfalls die Verse 
zu erklären, mit denen ein weiteres Lobgedicht auf Justinian einsetzt, die Ekphra­
sis der Hagia Sophia, die der Dichter Paulos Silentiarios (gest. vor 581) um die 
Jah reswende 562/563 anlässlich der Wiedereinweihung des bei einem Erdbeben 
ein gestürzten Gotteshauses vortrug.54 Justinians mittlerweile verstorbene Gattin 
Theo dora erscheint hier als Mittlerin zwischen dem Kaiser und Gott an der Seite 
des Herrn,55 der Kaiser selbst hingegen fungiert – getreu den Aufgaben eines 
Heiligen Mannes – als Fürsprecher der Menschen bei Gott.56 Viel wichtiger aber 
ist, wie das Verhältnis Justinians zu Gott bzw. Christus im Einzelnen gezeichnet 
wird:57 Bereits in den beiden ersten Versen des Gedichts wird der Tag geprie-
51  Wolfgang F. Volbach, Elfenbeinarbeiten der Spätantike und des frühen Mittelalters, Mainz 31976, 
S. 41, Nr. 33 Tafel 17. Zu den spätantiken Konsuldiptychen siehe zuletzt Alan Cameron, „The 
Origin, Context and Function of Consular Diptychs“, in: Journal of Roman Studies 103 (2013), 
S. 174–207.
52  Volbach, Elfenbeinarbeiten, S. 35, Nr. 15, Tafel 7.
53  Hans Belting, Bild und Kult. Eine Geschichte des Bildes vor dem Zeitalter der Kunst, München 
21991, S. 125–129.
54  Dazu siehe Peter B. Bell, Three Political Voices from the Age of Justinian. Agapetus, Advice to the 
Emperor – Dialogue on Political Science – Paul the Silentiary, Description of Hagia Sophia. 
Translated with Notes and an Introduction, Liverpool 2009.
55  Paul. Silent. Ekphr. 61, Ausgabe: Johannes von Gaza, Paulus Silentiarius und Prokopios von Gaza. 
Kunst beschreibungen justinianischer Zeit, hg. von Paul Friedländer, Hildesheim / New York 
1969.
56  Ebd., 52–53: ἐξ ὧν δὲ δρῶμεν οὐχ ὁσίων τολμημάτων / ἔχεις ἀφορμὰς τῆς ἄνω παρρησίας.
57  Vgl. Bell, Three Political Voices, insbes. S. 7.
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sen, „an dem Gott und Kaiser verehrt werden“ – wiederum tritt die augenfällige 
Parallelführung des irdischen und himmlischen Herrschers auf gleicher Ebene 
hervor;58 wenige Zeilen später wird Christus gar als „Mithelfer“ bzw. „Kollege“ 
(σύνεργος) des Kaisers (und nicht etwa umgekehrt!) bezeichnet.59 Letzterer hin-
gegen erscheint bereits als transzendentes Wesen: Er hat jegliche menschliche 
Natur überwunden (νικῶν πᾶσαν ἀνθρώπου φύσιν),60 er ist schlicht „wie Gott“ 
(ὥσπερ τὸ θεῖον);61 er leidet mit ob der Sünden des Lebens,62 Erbarmen (οἶκτος) 
und Mitleid (ἔλεος) werden nun nicht mehr allein Gott, sondern auch dem Kaiser 
als zentrale Eigenschaften zugeschrieben.63
Der späte Justinian zeigt sich den Menschen nahezu entrückt. Kein Wunder, 
dass Angriffe auf seine physische Integrität ganz selbstverständlich an ihm ab-
prallen. Paulos kann es sich leisten, mit einer bemerkenswerten Ausführlichkeit 
auf den Attentatsversuch des Jahres 562 einzugehen,64 denn es geht ihm darum, 
deutlich zu machen, dass der Kaiser allein unter Gottes Schutz steht und da-
mit letztlich unverwundbar ist: Nicht Speere, nicht Schilde behüten den Herr-
scher, sondern die Hand Gottes.65 Gott ist der Leibwächter Justinians, mit sei-
ner Hilfe überwindet er alles.66 Wer Justinian die Herrschaft missgönnt (ὁ τὸν 
βασιλέα τοῦτον οὐ θέλων κρατεῖν), rüstet sich gegen Gott (πρὸς αὐτὸν τὸν θεὸν 
ἐξοπλίζεται).67 Hatte der frühe Justinian noch betont, dass er zur Durchsetzung 
seiner politischen Anliegen (insbesondere in der Außenpolitik) nicht auf irdische 
Waffen zurückgreifen müsse, sondern allein auf Gott setzen könne,68 so konzen-
triert sich dessen Wirken in der Spätzeit auf den Schutz der Person des Kaisers.
Dass Justinian mit dieser neuartigen Form der Repräsentation insbesonde-
re darauf setzte, seinen menschlichen Körper als unverletzbar und unantastbar 
zu erweisen, lässt sich aus einer Reihe von Indizien erschließen. So ist auffällig, 
dass die erwähnte Prokopios-Passage, in der Justinians Leib zur Reliquie stilisiert 
wird, von einer schweren Erkrankung des Kaisers ausgeht: Furchtbares Rheuma 
habe ihn infolge seiner asketischen Lebensweise geplagt, die Ärzte seien ratlos 
58  Paul. Silent. Ekphr. 1–2: Ἄρ’ ἔστιν εὑρεῖν μείζονα τῆς νῦν ἡμέρας, / ἐν ἧι θεός τε καὶ βασιλεὺς 
σεμνύνεται.
59  Ebd., 6.
60  Ebd., 39.
61  Ebd., 47.
62  Ebd., 40: ταῖς τοῦ βίου γὰρ συμπαθῶν ἁμαρτάσιν.
63  Ebd., 38.
64  Vgl. ebd., 22–65.
65  Ebd., 20–21: […] οὐ δόρασιν, οὐκ ἀσπίσιν, / αὐτῆι δὲ χειρὶ τοῦ θεοῦ φρουρούμενος.
66  Ebd., 31–32: τῶι σου προασπίζοντι, τὸν θεὸν λέγω, / ὧι πάντα νικᾶις.
67  Ebd., 54–55.
68  Vgl. etwa Const. Deo auctore pr.; Cod. Iust. 1,27,2 pr. Dazu Karl Leo Noethlichs, „Quid possit an­
tiquitas nostris legibus abrogare? Politische Propaganda und praktische Politik bei Justinian I. 
im Lichte der kaiserlichen Gesetzgebung und der antiken Historiographie“, in: Zeitschrift für 
antikes Christentum 4 (2000), S. 116–132 (Wiederabdruck in: Justinian, hg. von Mischa Meier, 
Darmstadt 2011, S. 42): „Alle Zeugnisse machen […] kriegerische Erfolge letztlich allein von 
Gottes Hilfe abhängig, auf die man keinen Anspruch hat“.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
89Liturgisierung und Hypersakralisierung
gewesen, Justinian habe seine Tage unter großen Schmerzen fristen müssen. Da 
habe er sich die Reliquien auf die Knie legen lassen und sei sogleich geheilt wor-
den – und nicht nur dies: Durch das ausfließende Öl sei er selbst daraufhin zur 
Reliquie geworden.69 Aus dem Kranken wurde nun seinerseits ein Heilmittel für 
andere. Auch Paulos knüpft seine Behauptung, der Kaiser bedürfe keiner irdi-
schen Waffen, da er ganz unter Gottes Schutz stehe, an die Beobachtung, dass 
Justinian hoffnungslose Krankheiten ebenso unbeschadet überstanden habe wie 
Verschwörungen.70
Zumindest in der offiziösen zeitgenössischen Literatur, die ohne Zweifel Ele-
mente der kaiserlichen Repräsentation reflektiert, wird also die körperliche Inte-
grität Justinians an ganz konkrete Erfahrungen angebunden. Darauf wird noch 
zurückzukommen sein.
Als Zwischenergebnis bleibt vorerst festzuhalten, dass Justinian sich seit den 
540er Jahren zunehmend mit Christus parallel setzte und dabei den Menschen 
mehr und mehr entrückte; ein Ziel dieser Maßnahmen dürfte in dem Nachweis 
der Integrität seines Körpers gelegen haben, der über Krankheiten und gewaltsa-
me Angriffe erhaben sei. Das Motiv der körperlichen Unversehrtheit ist indes 
auch kennzeichnend für den verstorbenen Justinian. So merkt Corippus in dem 
be reits erwähnten Panegyricus auf Justin II. an, der Leichnam Justinians habe 
keine Farbveränderungen aufgewiesen, sondern sei in gewohntem Glanz er-
strahlt,71 mehr einem Schlafenden als einem Toten ähnlich (letzteres allerdings 
ein tradi tio neller literarischer Topos).72 Bei seinem ersten Festmahl umgibt sich 
Justin mit Bild nissen seines verstorbenen Vorgängers (sacrae effigies), die wie der 
lebende Kai ser gewirkt hätten – in Zeiten des aufkommenden Bilderkultes ein 
Hinweis von einigem Gewicht.73 Der Leichnam des Kaisers selbst erscheint als 
sanctum et venerabile corpus bzw. corpus venerabile.74 Justinian bewahrte sich seine 
Heiligkeit also bis in den Tod, sein Körper blieb eine Reliquie – und dies über 
Jahrhunderte hin weg: Als die Kreuzfahrer 1204 Konstantinopel plünderten, 
rührten sie auch an den Kaisergräbern in der Apostelkirche; als dabei der Sarg 
Justinians geöffnet wurde, habe sich den Anwesenden ein überraschender An-
blick geboten: Der Leich nam des seit mehr als 600 Jahren verstorbenen Kaisers 
sei noch völlig unversehrt gewesen.75
69  Prok. aed. 1,7,6; 1,7,12–16.
70  Paul. Silent. Ekphr. 17–21.
71  Coripp. Laud. Iust. 1,236–238, Ausgabe: Flavius Cresconius Corippus. In laudem Iustini Augusti 
mi noris Libri IV, hg. und übers. von Averil Cameron, London 1976: sic suprema suae servans 
in signia vitae / Iustinianus  < erat > , non mutans morte colorem, / sed solito candore nitens.
72  Ebd., 2,242–243. Der Tote, der eher einem Schlafenden ähnelt, etwa auch bei Plin. epist. 6,16,20, 
Ausgabe und deutsche Übersetzung: C. Plini Caecili Secundi Epistularum Libri X – Gaius Pli­
nius Caecilius Secundus. Briefe, hg. von Helmut Kasten, München 31976.
73  Vgl. ebd., 3,115–116.
74  Ebd., 3,4; 3,28.
75  Niket. Chon. Hist., Ausgabe: Nicetae Choniatae Historia. Pars I, hg. von Johannes A. van Dieten, 
Ber lin / New York 1975, S. 648, Z. 26–28. Vgl. Günter Prinzing, „Das Bild Justinians I. in der 
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4  Von der (Selbst-)Sakralisierung zur Hypersakralisierung
Vor dem Hintergrund der betonten körperlichen Integrität des späten Justinian 
– über seinen Tod hinaus – fordert eine kryptische Formulierung im Geschichts-
werk des Evagrios (spätes 6. Jahrhundert) zum Nachdenken heraus. Evagrios, 
ein scharfer Kritiker des Kaisers (er sah ihn in der Hölle schmoren),76 behaup-
tet, dieser habe „unsichtbar verwundet“ sein eigenes irdisches Leben zerstört 
(ἀοράτως τρωθεὶς τὸν τῇδε κατέστρεψε βίον).77 Hinter dieser Aussage steht eine 
un verhohlene Attacke gegen Justinian, was insbesondere durch die Wendung 
καταστρέφειν τὸν βίον nahegelegt wird, die „ausschließlich von häretischen 
Kai sern gebraucht“ wird.78 Insofern dürfte die unsichtbare Verwundung eben-
falls eine kritische Haltung implizieren. In seiner Grundbedeutung steht das Ver-
bum τιτρώσκειν für Verletzungen, die von außen zugefügt werden.79 Ganz unab-
hän gig von der Frage, was sich konkret hinter der eigenartigen Formulierung 
des Evagrios verbirgt, scheint damit zumindest so viel sicher zu sein: dass der 
Kir chenhistoriker auf die körperliche Integrität Justinians zielte, die spätestens 
mit seinem Tod nicht mehr gewahrt gewesen sei – wenngleich nicht allgemein 
sicht bar (ἀοράτως). Justinians Selbstrepräsentation als unverletzbar und heilig 
stieß im 6. Jahrhundert also durchaus auf kritische Gegenstimmen.80 Noch in-
teressanter wird die Evagrios-Stelle allerdings, wenn man sich vergegenwärtigt, 
in welchem Kontext sie sich findet: Evagrios hatte zuvor davon berichtet, dass 
Justinian gegen Ende seines Lebens das so genannte aphthartodoketische Edikt 
erlassen und damit den Widerstand der Kirche, u. a. des Patriarchen Anastasios 
Überlieferung der Byzantiner vom 7. bis 15. Jahrhundert“, in: Fontes Minores VIII, hg. von 
Dieter Simon, Frankfurt a. M. 1986, S. 80.
76  Evagr. HE 5,1, Ausgabe und deutsche Übersetzung: Evagrius Scholasticus, Historia Ecclesiasti­
ca – Kirchengeschichte, hg. und übers. von Adelheid Hübner, Bd. 2, Turnhout 2007.
77  Ebd., 4,41. Adelheid Hübner übersetzt die Wendung in ihrer neuen Übertragung, S. 545: 
„[…] wurde er von einer unsichtbaren Hand getroffen“, was mir jedoch das Spektrum von 
ἀοράτως allzu sehr einzuschränken scheint und die in dem Verbum τιτρώσκειν liegende 
Spitze gegen Justinian nicht zum Ausdruck bringt; ähnlich E. Walford (Übers.), Ecclesiastical 
History. A History of the Church in Six Books, from A. D. 431 to A. D. 594, by Evagrius. A New 
Translation from the Greek, London 1846, S. 244 („by an invisible stroke“). Eher den von Evagri-
os intendierten Sinn treffen dürfte Michael Whitby (Übers.), The Ecclesiastical History of Eva­
grius Scholasticus. Translated with an Introduction, Liverpool 2000, S. 252 („invisibly wounded“).
78  Reinsch, „Tod des Kaisers“, S. 251, Fn. 23.
79  Vgl. Henry G. Liddell, Robert Scott und Henry Stuart Jones, A Greek­English Lexicon. With a 
Revised Supplement, Oxford 91940, (Wiederabdruck mit neuem Supplement 1996), S. 1799. 
80  In diesem Zusammenhang wäre auch hinzuweisen auf die Behauptung Prokopios’ (in seiner 
Schmähschrift auf Justinian, den Anekdota!), ein anonymer Zeuge habe beobachtet, wie der 
Kopf Justinians sich plötzlich in einen formlosen Fleischklumpen verwandelt habe (Prok. 
HA 12,23). Eine solche Schwellung hatte Justinian dem (prinzipiell kaiserfreundlichen) Ha-
giographen Johannes von Ephesos zufolge als Strafe für seine strikt chalkedonische Reli-
gions politik ereilt; der syrische Mönch Zora, wie Johannes von Ephesos ein Miaphysit, soll 
den Kaiser von dieser Qual befreit haben, vgl. Joh. Eph. Vita 2 PO 17,24–25, Ausgabe: John of 
Ephe sus. Lives of the Eastern Saints, hg. und übers. von Ernest W. Brooks, Turnhout 1974. 
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von Antiochia, provoziert hatte. Kurz bevor er Anastasios habe absetzen kön-
nen, sei er jedoch selbst verstorben – ἀοράτως τρωθείς.81 Mit dem so genannten 
aphthartodoketischen Edikt Justinians (das Ende 564/Anfang 565 anzusetzen 
ist)82 verbinden sich zahlreiche Forschungsprobleme, die an dieser Stelle nicht 
im Einzelnen behandelt werden müssen.83 Sie nehmen ihren Ausgangspunkt an 
dem schlichten Umstand, dass das Edikt selbst nicht überliefert ist, somit nur 
vage Mutmaßungen über seinen konkreten Inhalt möglich sind (den Evagrios 
knapp zusammenfasst),84 ja nicht einmal seine Historizität wirklich gesichert ist. 
Über dies galt der Aphthartodoketismus als eine Sonderentwicklung innerhalb 
des miaphysitischen Spektrums, dem Justinian zeit seines Lebens ablehnend 
gegenüberstand. Eine plötzliche Hinwendung des Kaisers zum Miaphysitismus 
ist ohnehin sehr unwahrscheinlich, da er noch kurz vor der Promulgation des 
aphthartodoketischen Edikts ein eindeutiges Bekenntnis zur chalkedonischen 
Zwei naturenlehre abgelegt hatte.85 Auch politische Gründe legen ein Bekenntnis 
zum Aphthartodoketismus nicht unbedingt nahe: Die Mehrheit der Miaphysiten, 
die Severianer, lehnten ihn ab und wären auf diese Weise nicht zu gewinnen 
gewesen.86 Das Haupt der Aphthartodoketen selbst hingegen, den julianistischen 
Patriarchen Elpidios von Alexandreia, ließ Justinian 565 in Ketten nach Konstan-
tinopel verschleppen; er starb noch auf der Reise.87 Dennoch ist nicht zu bezwei-
feln, dass Justinian sich wenige Monate vor seinem Tod aphthartischen Lehren 
81  Evagr. HE 4,39–41.
82  Ebd., 4,39; Theoph. anno mundi 6057, S. I 240, Z. 31–241,Z. 4; Joh. Eph. in der Chronik von 
Zuqnīn, S. 128 (Übersetzung: Pseudo­Dionysios of Tel­Mahre. Chronicle. Part III, übers. von Wi-
told Witakowski, Liverpool 1996); Mich. Syr. 9,34, französische Übersetzung: Chronique de 
Michel le Sy rien, Patriarche Jacobite d’Antioche (1166–1199), Bd. 2, übers. von Jean-Baptiste Cha-
bot, Paris 1901 (Wie der abdruck Brüssel 1963), S. 272–281; vgl. Vict. Tonn. ad annum 565, Aus-
ga be in: Chronica Mi no ra Saec. IV. V. VI. VII., hg. von Theodor Mommsen, Bd. 2, Berlin 1894 
(Wie derabdruck Mün chen 1981), S. 178–206, hier S. 205.
83  Einen Überblick geben Alois Grillmeier, Jesus der Christus im Glauben der Kirche, Bd. 2.2, 
Die Kirche von Konstantinopel im 6. Jahrhundert, Freiburg / Basel / Wien 2004, S. 489–495, und 
Karl-Heinz Uthemann, „Kaiser Justinian als Kirchenpolitiker und Theologe“, in: Augustinia­
num 39 (1999), S. 5–83 (Wiederabdruck in: Justinian, hg. von Mischa Meier, Darmstadt 2011, 
S. 100–173, hier insbes. S. 169–173). Eine aufschlussreiche Diskussion des Quellenmaterials 
fin det sich bei Friedrich Loofs, „Die ‚Ketzerei‘ Justinians“, in: Harnack­Ehrung. Beiträge zur 
Kir chen geschichte ihrem Lehrer Adolf von Harnack zu seinem siebzigsten Geburtstage (7. Mai 1921) 
dar gebracht von einer Reihe seiner Schüler, Leipzig 1921, S. 232–248.
84  Evagr. HE 4,39.
85  In einem Edikt vom Dezember 562, aus dem ein kurzes Fragment erhalten ist: Scritti teologici 
ed ecclesiastici di Giustiniano, hg. von Mario Amelotti und Livia Migliardi Zingale, Mailand 
1977, S. 194; möglicherweise bezieht sich Joh. Mal. S. 429, Z. 78–80 darauf. Vgl. Uthemann, 
„Kai ser Justinian“, S. 171f. Loofs, „‚Ketzerei‘“, S. 238ff., insbes. S. 247, diskutiert die Möglich-
keit, dass es sich bei dem genannten Edikt-Fragment sogar um einen Auszug aus dem aph-
thar todo ke ti schen Edikt Justinians handeln könnte.
86  Vgl. Meier, Zeitalter, S. 290, mit Fn. 304–305; Leppin, Justinian, S. 332f.
87  Theoph. anno mundi 6057, S. I 241, Z. 8–10.
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zuwandte88 und dies mit aller Entschiedenheit, u. a. über die Absetzung des Pa-
triarchen von Konstantinopel Eutychios, durchzusetzen versuchte.89 Wenn sein 
Verhalten nicht lediglich ein „Symptom senilen Verfalls“ gewesen sein sollte,90 
dann wird man akzeptieren müssen, dass ihn irgendetwas an den entsprechen-
den Inhalten fasziniert haben muss.91 Diese Inhalte zielten im Kern auf die Be-
hauptung, der irdische Leib Jesu sei unverweslich (ἄφθαρτον) gewesen sowie 
unempfänglich für Affekte und Leiden, und zwar sowohl vor als auch nach der 
Auferstehung. Anders gewendet: Justinian bekannte sich zu einer Lehre, deren 
Grundaussage in der Behauptung beruhte, der Leib Christi sei letztlich unverletz-
bar gewesen. Das lässt aufhorchen, denn es entspricht exakt der imago, die Justi-
nian in seinen späten Jahren von sich selbst zeichnete. Er forderte für sich einen 
unvergänglichen Körper, ein σῶμα ἄφθαρτον, ein, und mit dem Edikt des Jahres 
564/565 tat er dies auch explizit für Christus. Eben diese Haltung scheint in letz-
ter Konsequenz hinter dem sanctum et venerabile corpus Justinians zu stehen, von 
dem Corippus spricht (s. o.). Angesichts der Parallelen, die der Kaiser – wie aufge-
zeigt – seit den 540er Jahren in zunehmendem Maße zwischen Christus und sich 
selbst zog, einschließlich der damit einhergehenden Selbsttranszendierung, wie 
sie in der Ekphrasis des Paulos zum Ausdruck kommt, mutet dieser letzte Schritt 
nur allzu konsequent an. Justinian und Christus werden aufs Engste einander an-
genähert – der Körper des Kaisers ist unverletzbar und unvergänglich, und eben 
dieses wird nun auch für Christus, den σύνεργος des Kaisers (s. o.), postuliert. 
Friedrich Loofs hat schon vor knapp einem Jahrhundert auf den Bericht des Nike-
88  Anders freilich Filippo Carcione, „L’‚Aftartodocetismo‘ di Giustiniano: una mistificazione 
stru mentale del dissenso politico-religioso“, in: Studi e ricerche sull’oriente cristiano 7 (1984), 
S. 71–78, der vermutet, dass Justinian sich nicht zum Aphthartodoketismus bekannt habe, 
son dern lediglich den Dialog mit den Aphthartodoketen habe aufnehmen wollen. Auch 
Grill meier, Jesus der Christus, S. 494, sieht den Kaiser „gewiß nicht dem ‚Aphthartodoketis-
mus‘ verfallen“, sondern glaubt, dass er sich innerhalb der durch das Chalcedonense vorgege-
benen Grenzen aphthartische Inhalte zu eigen gemacht habe, somit am ehesten als „chalce-
do nischer Aphthartiker“ anzusehen sei, jedenfalls „weit entfernt von jenem ‚Julianismus‘, 
den die alten Historiker und manche neuere Forscher dem Kaiser zuschreiben“, gestanden 
habe, so ebd. 495.
89  Vgl. Evagr. HE 4,39–41; Theoph. anno mundi 6057, S. I 240, Z. 26–241, Z. 15; Eustrat. Vita Euty­
chii 930–1229, Ausgabe: Eustratii Presbyteri Vita Eutychii Patriarchae Constantinopolitani, hg. von 
Carl Laga, Turnhout / Leuven 1992, S. 32–41; Joh. Nik. 94,15, S. 150; Mich. Syr. 9,34, S. 272. Vgl. 
auch Averil Cameron, „Eustratius’ Life of the Patriarch Eutychius and the Fifth Ecumenical 
Council“, in: ΚΑΘΗΓΗΤΡΙΑ. Essays Presented to Joan Hussey for her 80th Birthday, Camberley 
1988, S. 233ff.; Leppin, Justinian, S. 333. Allerdings bezweifelt Paul Van den Ven, „L’accession 
de Jean le Scholastique au siège patriarcal de Constantinople en 565“, in: Byzantion 35 (1965), 
S. 320–352, dass die fehlende Zustimmung zu einem Edikt, das wahrscheinlich nie promul-
giert worden ist (da der Kaiser zunächst nur ein vorbereitendes Dokument vorgestellt habe), 
zur Absetzung des Eutychios geführt haben soll; ähnlich Grillmeier, Jesus der Christus, S. 493; 
Uthe mann, „Kaiser Justinian“, S. 170.
90  Eduard Schwartz, „Zur Kirchenpolitik Justinians“, in: ders., Gesammelte Schriften, Bd. 4, Zur 
Geschichte der Alten Kirche und ihres Rechts, Berlin 1960, S. 276–328, hier S. 277.
91  So bereits Loofs, „‚Ketzerei‘“, S. 236.
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phoros Kallistos über die aphthartischen Ambitionen Justinians hingewiesen.92 
Dort heißt es, der Kaiser habe sich nicht aus dogmatischen Gründen dem Aph-
thartodoketismus zugewandt, sondern „von der Bedeutung des Wortes gereizt“ 
(τῇ […] σημασίᾳ τῆς λέξεως δριμυσσόμενος). Er habe eine außergewöhnliche 
Sehn sucht (ὁ πλεῖστος πόθος) nach Christus verspürt, ja er habe „so große 
from me Liebe gegenüber Christus genährt, wie sie bei keinem früheren Kaiser 
nach dem allergrößten Konstantin bezeugt wird“ (τοσοῦτον θεοφιλῆ ἔρωτα εἰς 
Χριστὸν τρέφειν, ὅσοσπερ οὐδενὶ τῶν πρὸ αὐτοῦ βεβασιλευκότων, μετά γε τὸν 
τρισμέγιστον Κωνσταντῖνον ἐπιμαρτύρεται). Auch hier wird also mit größt mög-
li chem Nachdruck die enge und exzeptionelle Verbindung zwischen Kaiser und 
Christus betont. Freilich könnte man einwenden, dass Nikephoros als Autor des 
14. Jahr hunderts nicht unbedingt als zuverlässiger Gewährsmann gelten muss. 
Doch beruft er sich just in diesem Satz auf „Geschichtsschreiber über seine [d. h. 
Justi nians] Zeit“ (λέγεται […] παρὰ τῶν τὰ ἐκείνου ἱστορηκότων).93 Ob es sich 
dabei tatsächlich um einen „uns nicht erhaltenen ‚Geschichtsschreiber der Zeit 
Justinians‘“ handelt, wie Loofs vermutet,94 oder um andere zeitnahe Quellen, ist 
schwer zu entscheiden.95 In jedem Fall passt das Zeugnis des Nikephoros zu den 
auch anderweitig zu beobachtenden Tendenzen und könnte diese – je nachdem, 
wie hoch man seine Zuverlässigkeit einschätzt – letztlich gar bestätigen.
Damit verbirgt sich im Ergebnis hinter dem sog. aphthartodoketischen Edikt 
Justi nians, das der Forschung so viele Rätsel aufgegeben hat, offenbar nichts an-
deres als der Höhepunkt der Selbstsakralisierung des Kaisers.
Evagrios scheint diesen Zusammenhang bemerkt zu haben: Indem er Justini-
an unterstellt, er sei infolge einer (wenn auch nicht sichtbaren) Verwundung ge-
storben, widerspricht er gezielt dessen Dogma der eigenen physischen Integrität; 
und dadurch, dass er dies im Kontext der Aphthartodoketismus-Debatte tut, ver-
weist er zumindest implizit auf den hier postulierten Zusammenhang zwischen 
dem aphthartodoketischen Edikt und der Selbstsakralisierung Justinians.
Mit den hier skizzierten Entwicklungen findet der Prozess einer zunehmen-
den Sakralisierung des spätantiken christlichen Kaisers einen vorläufigen Höhe- 
und Endpunkt. Freilich ist an dieser Stelle darauf hinzuweisen, dass der von mir 
mit Blick auf Justinian mehrfach verwendete Terminus ‚Selbstsakralisierung‘ die 
Kom plexität des zugrundeliegenden Phänomens nur ganz unzureichend erfasst 
und lediglich deshalb gebraucht wurde, weil im vorliegenden Kontext der Fokus 
auf dem Kaiser lag. Tatsächlich jedoch hatte Justinian seit den hier zur Diskus-
sion stehenden 540er Jahren keineswegs uneingeschränkte Handlungshoheit, 
92  Vgl. Loofs, „‚Ketzerei‘“, S. 235f.
93  Nikeph. Kall. 17,29.
94  Loofs, „‚Ketzerei‘“, S. 235.
95  Günter Gentz, Die Kirchengeschichte des Nicephorus Callistus Xanthopulus und ihre Quellen, Ber-
lin 1966, S. 169 und 179, mit Fn. 2, weist auf, dass die Nikephoros-Passage dem Thesauros 
Orthodoxias des Niketas Choniates (12./13. Jahrhundert) entstammt, wo sich ebenfalls der 
Hinweis auf die anonymen Historiographen findet.
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son dern musste mit der zunehmenden Sakralisierung seiner Person seinerseits 
auf Entwicklungen reagieren, die ohnehin nicht steuerbar waren. Diese Ent-
wick lungen werden in der Forschung unter dem Stichwort der ‚Liturgisierung‘ 
zu sammengefasst. ‚Liturgisierung‘ hat mit dem geläufigen Verständnis von Li-
tur gie nur wenig zu tun – allenfalls in der Weise, dass in ihrem Gefolge das ge-
samte Imperium Romanum zu einer Art liturgischem Raum mutierte, also einem 
ab geschlossenen (und in der Vorstellung von Zeitgenossen auch abgeschirmten) 
Be reich, innerhalb dessen eine nach religiösen Vorgaben strukturierte Ordnung 
weit gehend den Alltag gestaltete. Averil Cameron hat ‚Liturgisierung‘ als kom-
ple xen gesellschaftlichen Integrationsprozess gedeutet, der es der Bevölkerung 
des Oströmischen Reiches ermöglicht habe, sich gewandelten äußeren Rahmen-
be dingungen anzupassen, ohne angesichts der damaligen existenziellen Heraus-
for derungen (Kriege, Katastrophen, Erschütterung traditioneller Orientierungs-
muster und Weltbilder) zu kollabieren. Durch die Liturgisierung der gesamten 
öffent lichen Kommunikation seien dabei neue Identifikationspole geschaffen 
worden, die als Angelpunkte fungiert hätten, um den Menschen neuen Halt und 
neue Orientierung in einer sich rasch transformierenden Welt zu verschaffen.96 
Wie sich dies im Einzelnen vollzogen hat, ist an dieser Stelle nicht zu erörtern; 
im Wesentlichen lässt sich das Phänomen als eine zunehmende Durchdringung 
ehemals profaner Bereiche mit Heiligem beschreiben, was sich wiederum bei 
einem oberflächlichen Blick auf die Jahrzehnte seit etwa 540 als markanter Be-
deutungszuwachs des Christlich-Religiösen (im weitesten Sinne) im öffentlichen 
und privaten Leben manifestiert.97 Innerhalb dieses Prozesses stellt die Sakra-
lisierung des Herrschers ein Epiphänomen dar, ohne Zweifel vom Kaiser eifrig 
betrieben, aber eben auch in gezielter Reaktion auf entsprechende Bedürfnisse 
in der Bevölkerung. Gerade in dem Umstand, dass die Sakralisierung des Kai-
sers einen Teilaspekt der Liturgisierung darstellt, liegt indes ein gravierendes 
Problem. Denn die erhöhte religiöse Aufladung und Semantisierung aller gesell-
schaftlich relevanten Bereiche (zumindest soweit sie für uns heute noch fassbar 
sind) erforderte nicht nur von Vornherein eine entsprechende Entwicklung auch 
für das Kaisertum; sie musste in letzter Konsequenz auch zu deren extremer 
Beschleunigung führen. Aus der Konstruktion des spätantiken Kaisertums re-
sultierte die Erfordernis, dass der Herrscher sich stets aufgrund seiner sakralen 
Aura von der Reichsbevölkerung abhob. In dem Maße jedoch, wie nun auch letz-
tere einen Sakralisierungsprozess im Kontext der Liturgisierung durchlief, war 
das Kaisertum gezwungen, den ‚Abstand‘ zu wahren und den Grad der eigenen 
96  Averil Cameron, „Images of Authority: Elites and Icons in Late Sixth-Century Byzantium“, 
in: Past and Present 84 (1979), S. 3–35, (Wiederabdruck in: Averil Cameron, Continuity and 
Change in Sixth­Century Byzantium, London 1981, XVIII), hier S. 4, 14f., 24 und 35. Zur Liturgi-
sie rung vgl. auch Mischa Meier: „Sind wir nicht alle heilig? Zum Konzept des ‚Heiligen‘ 
(sa crum) in spätjustinianischer Zeit“, in: Millennium 1 (2004), S. 133–164 mit weiterer Literatur 
(S. 133, Fn. 1).
97  Einzelheiten dazu bei Meier, „Sind wir nicht alle heilig?“.
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Sakralisierung zu diesem Zweck in besonderem Maße zu erhöhen. Ein Beispiel 
mag das zugrundeliegende Problem veranschaulichen: Wir hatten gesehen, dass 
Paulos Silentiarios den Kaiser als Person zeichnet, die für die eigene Sicherheit 
keiner irdischen Waffen mehr bedürfe, da allein der Schutz Gottes, unter dem sie 
stehe, ausreiche; schon dies stellte, wie angedeutet, eine erhebliche Steigerung ge-
genüber der kaiserlichen Repräsentation in frühjustinianischer Zeit dar, als gött-
liche Hilfe vornehmlich dem Erreichen politischer Ziele diente, aber noch nicht 
der herrscherlichen Selbstimmunisierung. Doch auch die von Paulos beschriebe-
ne Position des Kaisers wurde schon nach wenigen Monaten von der Realität ein-
geholt. In Corippus’ Panegyricus auf Justin II. erscheint Gottes Schutzfunktion 
bereits auf das ganze Reich ausgedehnt: res Romana Dei est, terrenis non eget armis 
(„Das Römische Reich ist in Gottes Hand, es bedarf keiner irdischen Waffen“).98 
Der Kaiser verliert – zumindest in diesem Zusammenhang – also seine singuläre 
Po sition. Dies hat zur Folge, dass er immer wieder nachlegen muss. Es ist dies 
das Phänomen, das ich im Titel meiner Überlegungen als ‚Hypersakralisierung‘ 
be zeichnet habe.
Die Hypersakralisierung des Kaisers, gipfelnd in der Parallelsetzung des ir-
dischen und des himmlischen Herrschers und in für die Bevölkerung untrag ba-
ren Aktionen wie der Hinwendung zum Aphthartodoketismus, musste un wei-
ger lich Gegenbewegungen evozieren. Sie spiegeln sich m. E. in den bestialischen 
Morden an den Kaisern Maurikios und Phokas, die den Ausgangspunkt meiner 
Aus führungen gebildet haben. Da die Hypersakralisierung des Kaisers, wie sie 
seit den 540er Jahren zu beobachten ist, insbesondere auf seinen Körper zielte, 
nimmt es nicht wunder, dass die Reaktion darauf ebenfalls den Körper ins Zen-
trum rückt, nunmehr jedoch seine Verletzbarkeit, Zerbrechlichkeit, Sterblichkeit 
und Ver gänglichkeit betont.
5  Grenzen der Frömmigkeit
Ich möchte dazu abschließend noch einige Überlegungen formulieren: Wir hatten 
gesehen, dass die Hypersakralisierung des Körpers des Kaisers u. a. auf Krank hei-
ten Bezug nahm, die ihn zuvor heimgesucht hatten, die von diesem aber glück lich 
über wunden werden konnten. Ebenso wie der Tod verweist auch eine schwe re, 
hoff nungslose Krankheit den Kaiser wieder auf die mensch liche Sphä re. Stirbt er 
an einem unheilbaren Leiden, so lässt sich dies als Teil des menschli chen Da seins 
auch des mächtigsten Herrschers interpretieren, der von Gott heim ge holt wird 
(sofern bestimmte todbringende Krankheiten, wie Fieber oder Dysente rie, nicht 
als Strafen für untragbare Verfehlungen im Leben gedeutet werden). Der Kaiser 
jedoch, der schwer erkrankt, dann aber überlebt, gerät unter Erklärungsdruck, 
denn er muss von nun an rechtfertigen, warum Gott ausgerechnet den Herrn 
über die irdische Welt so schwer gezüchtigt hat, ohne ihn zu sich zu rufen.
98  Coripp. Laud. Iust. 3,333.
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Justinian erkrankte im Jahr 542 an der Pest, und sein Zustand muss phasen-
weise ausgesprochen kritisch gewesen sein – so kritisch, dass bereits Überlegun-
gen hinsichtlich einer möglichen Nachfolge angestellt wurden.99 Als er dann wie-
der gesundete, hatte er sich mit dem Makel auseinanderzusetzen, ausgerechnet 
an jener Seuche gelitten zu haben, die Zehntausende Angehörige des Römischen 
Reiches dahinraffte – die Epidemie hatte nicht nur die Menschlichkeit und Ver-
letzlichkeit, ja Hilflosigkeit des Kaisers offengelegt, sie hatte ihn als Opfer der Pest 
auch auf eine Stufe mit dem einfachen Volk gestellt. Der Nimbus war beschädigt.
Umso wichtiger musste es für Justinian nunmehr sein, in der kaiserlichen Re-
präsentation die Überwindung der Pest zu einer besonderen Manifestation der 
eigenen Frömmigkeit und insbesondere auch der überragenden, von Gott wei-
ter hin begünstigten Stellung zu stilisieren.100 Ganz unabhängig davon, ob Pro-
kopios die schwere Krankheit, die zum erwähnten Reliquienwunder führte, nun 
als Rheuma beschreibt oder ob nicht möglicherweise sogar die Pest ihren Hin-
tergrund bildete: Es ging grundsätzlich darum, der Bevölkerung unmissverständ-
lich zu kommunizieren, dass Justinian als vorbildlich frommer Herrscher selbst-
verständlich über unheilbare Krankheiten (πάθη ἀνήκεστα) erhaben war.
Ob er damit sämtliche Zweifel beseitigt hat, erscheint jedoch fraglich. Das Fak-
tum, dass auch der Herr der Oikumene ein Opfer der Pest geworden war, ließ 
sich schlichtweg nicht mehr aus der Welt schaffen.101
Wenige Jahrzehnte später, ab dem Jahr 573, verfiel Justinians Nachfolger Ju-
stin II. einer schweren Geisteskrankheit.102 Einmal mehr wurde die Menschlich-
keit und Verletzbarkeit des Kaisers allseits offenbar. In einem seiner letzten lich-
 99  Prok. BP 2,23,20, Ausgabe: Prokop. Perserkriege, hg. von Otto Veh, München 1970; HA 4,1–3; 
Megas Chronographos (spätes 8. Jahrhundert) 9, Ausgabe: Die byzantinischen Kleinchroniken. 
1. Teil, hg. von Peter Schreiner, Wien 1975 [Chronik 1: S. 40–45], hier S. 42.
100  Der Megas Chronographos berichtet, Justinian sei durch die „Gunst Gottes“ von der Pest ge-
heilt worden, vgl. Meg. Chron. 9, S. 42: ὡς  < λέγουσιν >  καὶ αὐτὸν τὸν βασιλέα τῆς νόσου 
μεταλαχόντα θεοῦ διασωθῆναι εὐδοκίᾳ.
101  In diesem Zusammenhang sind einige Kupfer-folles, die im 15. und 16. Herrschaftsjahr Justi-
nians geprägt wurden (541/42–542/43), von Bedeutung. Sie zeigen den Kaiser mit verform-
ter Wangen- und Kinnpartie. Henri Pottier hat vermutet, Justinian habe sich auf diesen 
Mün zen gezielt als Pestkranker zeigen lassen, vgl. ders., „Justinien et la pandémie de peste 
à Constantinople (542)“, in: Bulletin de la Société Francaise de Numismatique 64/5 (2009), S. 86f. 
(Diese These wurde aufgenommen von Andreas U. Sommer, Die Münzen des Byzantinischen 
Reiches 491–1453, Regenstauf 2010, S. 61, Nr. 4.21). Der Befund ist jedoch alles andere als ein-
deutig: Zum einen weist nur „la moitié de la production totale des années 15 et 16“ Pottier 
(„Justinien“, S. 86) zufolge die Verformungen auf; zum anderen finden sich Un eben heiten 
in den Gesichtszügen des Kaisers auch auf Münzen anderer Jahrgänge. Wich tiger erscheint 
mir jedoch, dass eine derartig offensive Thematisierung der eigenen Er krankung durch den 
Kaiser auch Reflexe jenseits der numismatischen Überlieferung hätte hervorrufen müssen; 
davon jedoch fehlt jede Spur. Auch spricht Prokop in BP 2,22,17 in seiner Symptombeschrei-
bung lediglich von Schwellungen an Unterleib, Achselhöhle und hinter den Ohren (also 
den typischen Stellen, an denen Lymphknoten sich nach Eintritt des Erregers in den Körper 
entzünden können), nicht aber von der Wangen- und Kinnpartie.
102  Klaus Rosen, Art. „Iustinus II (Kaiser)“, in: Reallexikon für Antike und Christentum, hg. von 
Ernst Dassmann u. a., Bd. 19, Itinerarium–Kannibalismus, Stuttgart 2001, S. 778–801, hier S. 799.
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ten Momente ernannte Justin seinen Gardekommandanten (comes excubitorum) 
Ti berios zum Caesar (reg. 578–582), übergab ihm die Regierungsgeschäfte und 
dankte damit faktisch ab. Er tat dies in einer Rede, die ihm – Johannes von Ephe-
sos zufolge – von einem nebenstehenden Engel diktiert wurde, die bereits Zeit-
genossen ergriffen haben muss und nach dem Zeugnis des Johannes von Ephe-
sos mitstenographiert wurde; sie ist in verschiedenen, möglicherweise auf diese 
Mitschrift zurückgehenden Varianten überliefert, die allerdings nicht leicht in 
Übereinstimmung zu bringen sind, deren Grundgedanken jedoch noch deutlich 
werden:103 Justin II. sah sich als Sünder von Gott bestraft und rief seinen Nach-
folger dazu auf, seine Sache besser zu machen. Interessant sind verschiedene 
Hinweise, die er Tiberios bei dieser Gelegenheit mit auf den Weg gab. So warnt 
Justin ihn in der von Evagrios überlieferten Version davor, sich von der Pracht 
des Purpurgewands und dem pompösen Zeremoniell verführen zu lassen, ver-
wies also darauf, dass es sich dabei um reine Äußerlichkeiten handele.104 Noch 
deutlicher wird in der Fassung Theophylaktos’ ausgesprochen, dass der Kaiser 
trotz allen Glanzes, der von ihm ausgehe, letztlich doch ein verletzlicher Mensch 
sei und die Krankheit eben diesen Sachverhalt offenbare: „Denn ich habe mich 
als ein Mensch erwiesen (zum Sünder nämlich bin ich geworden), und ich habe 
meinen Sünden entsprechend den Lohn erhalten. […] Du weißt, was ich war, was 
ich geworden bin und was ich bin“.105
Ebenso wie Justinian präsentierte sich Justin II. als Inbegriff des frommen 
Herr schers.106 Doch einmal mehr musste nun offenbar werden, dass Frömmig keit 
kei nesfalls einen sicheren Schutz davor bot, ganz unerwartet wieder in die Sphäre 
des Menschlichen zurückkatapultiert zu werden. Schon Zeitgenossen Justinians 
hatten gespottet, der Kaiser werde irgendwann einmal aufgrund seiner außerge-
wöhnlichen Frömmigkeit unversehens in den Himmel auffahren;107 selbst Corip-
pus beklagt, freilich mit zurückhaltendem Gestus, die übermäßige Frömmigkeit 
Justinians: in caelum mens omnis erat.108 Während die kaiserliche Frömmigkeit im 
Prozess der Hypersakralisierung eine zentrale Position einnahm, muss sie in der 
103  Averil Cameron, „An Emperor’s Abdication“, in: Byzantinoslavica 37 (1976), S. 161–167, mit 
Über setzung und kurzer Diskussion der einzelnen Versionen. Zur Mitschrift der Rede vgl. 
Joh. Eph. HE 3,3,5, S. 95 (lateinische Übersetzung: Iohannis Ephesini Historiae Ecclesiasticae 
Pars Tertia, übers. von W. Brooks, Louvain 1936); zum Diktat durch den Engel: Joh. Eph. 
HE 3,3,5, S. 93; 95.
104  Evagr. HE 5,13: μὴ πλανάτω σε τῆς ἀμπεχόνης ἡ φαντασία, μηδὲ τῶν ὁρωμένων ἡ 
σκηνή […].
105  Theophyl. Sim. 3,11,9–10: ἐγὼ γὰρ ὡς ἄνθρωπος εἰσωδιάσθην (καὶ γὰρ πταιστὸς ἐγενόμην) 
καὶ ἀπέλαβον κατὰ τὰς ἁμαρτίας μου. […] οἶδας τί ἤμην καὶ τί ἐγενόμην καὶ τί εἰμί.
106  Dies geht insbesondere aus Corippus’ Panegyricus auf Justin II. hervor, in dem der Kaiser 
regelrecht aus seiner Frömmigkeit heraus definiert wird, vgl. dazu Meier, Zeitalter, S. 615–
620.
107  Prok. HA 13,12: Καί ποτε αὐτῷ παρεδρεύων Τριβωνιανὸς ἔφη περιδεὴς ἀτεχνῶς εἶναι 
μή ποτε αὐτὸν ὑπὸ εὐσεβείας ἐς τὸν οὐρανὸν ἀναληφθεὶς λάθοι. Ähnlich Suda, Τ 956 zu 
Τριβωνιανός. Vgl. Meier, Zeitalter, S. 621; 626f.
108  Coripp. Laud. Iust. 2,267.
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Wahrnehmung aufmerksamer Zeitgenossen als wirksamer Garant für die Inte-
grität des kaiserlichen Körpers rapide an Bedeutung verloren haben; denn An-
spruch und Umsetzbarkeit drifteten zunehmend auseinander. Und tatsächlich 
lassen sich Indizien dafür beibringen, dass exakt dieser Bedeutungsverlust offen-
bar eintrat: Es ist jedenfalls auffällig, dass der Vorwurf, dem Kaiser mangele es an 
Frömmigkeit, in den Umstürzen der Jahre 602 und 610 nicht die geringste Rolle 
gespielt zu haben scheint. Nur allzu leicht wäre es doch für Phokas und später 
Herakleios gewesen, eine vermeintlich fehlende Frömmigkeit ihrer jeweiligen 
Vorgänger zum Argument und zur Rechtfertigung für das brutale Vorgehen ge-
gen sie zu machen. Doch die Quellen schweigen dazu, und dabei handelt es sich 
um ein durchaus aussagekräftiges Schweigen. Phokas ließ Maurikios hinrichten, 
weil er die Aufforderung der Zirkusgruppen, sich nach der katastasis zu erkun-
den, als politische Drohung mit seinem noch lebenden Vorgänger missverstand, 
und Herakleios ermordete Phokas, um sich als ruhmreichen Tyrannenmörder 
zu inszenieren. Ja, mehr noch: Ausgerechnet die ultima verba, die Theophylaktos 
seinem Helden Maurikios in den Mund legt, bezeugen noch einmal dessen auch 
sonst immer wieder betonte exzeptionelle Frömmigkeit („Gerecht bist du Herr, 
und gerecht ist dein Urteil“);109 weil er sich so klaglos seiner irdischen Bestrafung 
gefügt habe, soll Gott ihn gar unter die himmlischen Heiligen aufgenommen ha-
ben.110 Doch all dies bleibt völlig folgenlos, und es geschieht das, was ohnehin 
ge schehen wäre: Maurikios wird brutal niedergemacht. Evagrios preist expli-
zit die außergewöhnliche Frömmigkeit dieses Kaisers,111 ebenso wie Nikepho-
ros Kallistos lobend hervorhebt, dass Phokas während seiner Herrschaft keine 
Neu erun gen in der Kirche eingeführt habe.112 Genützt hat dies aber keinem von 
beiden, da im Angesicht der ultimativen persönlichen Katastrophe Frömmigkeit 
als Argument keine Relevanz mehr besaß – weder auf Seiten der Opfer noch 
auf Seiten der Mörder. In der Nacht, als Maurikios fiel, verhöhnte das Volk von 
Kon stantinopel ihn stattdessen wegen seines Geizes.113 Lediglich im Kontext der 
Un ruhen gegen diesen Kaiser anlässlich der Hypapante-Prozession im Jahr 602 
scheint das Frömmigkeits-Argument noch einmal zaghaft hervor, allerdings nur 
im plizit und ohne sich gegenüber handfesteren Vorwürfen gegen den Kaiser pro-
minent abzuheben.114
109  Theophyl. Sim. 8,11,3 (δίκαιος εἶ, κύριε, καὶ δικαία ἡ κρίσις σου); vgl. Ps 118 (119),137; To-
bias 3,2. Zur besonderen Frömmigkeit des Maurikios vgl. auch Whitby, Emperor Maurice, 
S. 3 und 22f.
110  Theoph. anno mundi 6094, S. I 286, Z. 11ff.
111  Evagr. HE 6,1.
112  Nikeph. Kall. 18,56.
113  Theophyl. Sim. 8,9,3; Theoph. anno mundi 6094, S. I 288, Z. 17–18, mit Michael Graebner, 
„ΜΑΥΡΙΚΙΕ ΜΑΡΚΙΑΝΙΣΤΑ. A Note“, in: Byzantina 11 (1982), S. 181–188; Whitby, Emperor 
Maurice, S. 19.
114  Johannes von Antiocheia und die Theophanes-Chronik berichten von einem Vorfall im 
An schluss an die Unruhen während der Hypapante-Prozession 602, den Theophylakt al-
ler dings nicht erwähnt (Joh. Ant. fr. 317; Theoph. anno mundi 6093, S. I 283, Z. 16–23; vgl. 
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6  Fazit
Ich fasse zusammen: Frömmigkeit als zentraler Faktor für die (De-)Stabilisie rung 
kaiserlicher Herrschaft in Konstantinopel hatte um die Wende zum 7. Jahrhun dert 
offenbar ausgedient. Dies hatte verschiedene Ursachen. Zum einen befinden wir 
uns in einer Phase, in der sich die Rahmenbedingungen kaiserlicher Herrschaft 
grundlegend verändern. Das vorwiegend auf der Akzeptanz der hauptstädti-
schen Bevölkerung basierende System erodiert allmählich, weshalb zentrale Fak-
toren, die dieses System zuvor gestützt hatten, wie z. B. die permanente Forde-
rung an den Kaiser, seine Frömmigkeit sichtbar zu demonstrieren, an Relevanz 
ver lieren. Die Usurpatoren zu Beginn des 7. Jahrhunderts kommen von außen 
mit militärischer Macht und richten ihr Handeln an neuen Parametern aus. War 
der Bedeutungsverlust kaiserlicher Frömmigkeit bereits durch diese Entwick-
lung vorgezeichnet, so scheint er durch weitere Faktoren noch beschleunigt wor-
den zu sein. Der von aktuellen Erfordernissen (Krankheiten, Verschwörungen 
und Kaiserkritik) ausgehende Sakralisierungsschub des Kaisers beschleunigte 
sich im Kontext der Liturgisierung und mündete in eine Hypersakralisierung, 
die in der Wahrnehmung von Zeitgenossen offenbar keine Rechtfertigung mehr 
fand und Gegenbewegungen erzeugte; gerade der Körper des Kaisers, innerhalb 
dieses Sakralisierungsprozesses zentral, geriet dabei in den Mittelpunkt. Eben-
Ke dren. 703, S. 121, S. 769A). Demzufolge habe die Menge einen kahlköpfigen Mann auf-
ge griffen, der Maurikios ähnlich sah; er wurde in einen schwarzen Mantel gekleidet, mit 
Knob lauch bekränzt und auf einen Esel gesetzt. Dazu skandierte man ein Spottlied, das 
auf Maurikios zielte: „Er hat eine junge Kuh gefunden, zart und weich, / und wie das jun-
ge Huhn, so hat er sie besprungen, / und er hat Kinder gemacht wie hölzerne Saat; / und 
keiner wagt zu lallen, sondern alle hat er geknebelt. / Mein Heiliger, heilig, furchterre-
gend und gewaltig, / gib ihm eins auf den Schädel, damit er nicht überheblich wird. / Und 
ich will Dir den großen Stier zum Gebet zuführen (εὕρηκε τὴν δάμαλιν ἁπαλὴν καὶ 
τρυφεράν, / καὶ ὡς τὸ καινὸν ἀλεκτόριν οὕτως αὐτὴν πεπήδηκεν, / καὶ ἐποίησε παιδία 
ὡς τὰ ξυλοκούκουδα· / καὶ οὐδεὶς τολμᾷ λαλῆσαι, ἀλλ’ ὅλους ἐφίμωσεν· / ἅγιέ μου ἅγιε, 
φοβερὲ καὶ δυνατέ, / δὸς αὐτῷ κατὰ κρανίου, ἵνα μὴ ὑπεραίρηται· / κἀγώ σοι τὸν μέγαν 
βοῦν προσαγάγω εἰς εὐχήν). Zur Textkonstitution siehe Paul Maas, „Metrische Akkla ma-
tio nen der Byzantiner“, in: Byzantinische Zeitschrift 21 (1912), S. 28–51, hier S. 34; Michael 
 Jeffreys, „The Nature and Origins of the Political Verse“, in: Dumbarton Oaks Papers 28 (1974), 
S. 188, Fn. 242; Pfeilschifter, Kaiser, S. 258, Fn. 14. Eine weitgehend schlüssige Interpretation 
dieser Zeilen hat jetzt Pfeilschifter, Kaiser, S. 258f., vorgelegt. Demzufolge zielen die ersten 
drei Verse auf Maurikios’ Ehe mit Konstantina, der Tochter seines Vorgängers Tiberios, die 
ihm 9 Kinder geschenkt hatte (PLRE IIIA, S. 337–339); offenbar wurde dabei vor allem die 
Potenz des Kaisers angesprochen. Im vierten Vers wird offenkundig ein Redeverbot, d. h. 
ein Verbot kritischer Äußerungen gegen den Herrscher, beklagt. Um diese repressiven 
Zustände zu beseitigen, wird ein namentlich nicht genannter Heiliger angerufen, der den 
überheblichen Maurikios mit einem handfesten Schlag auf den Kopf wieder auf den Boden 
der Tatsachen zurückholen soll. Einzig an dieser Stelle ließe sich ein impliziter Vorwurf 
mangelnder Frömmigkeit vermuten, doch wird dies nicht offen ausgesprochen, so dass 
mir Pfeilschifter, Kaiser, S. 259, dieses Moment zu stark zu betonen scheint, wenn er es 
ins Zentrum seiner Interpretation stellt und daraus die Schlussfolgerung zieht, aufgrund 
fehlender Frömmigkeit werde in den Spottversen sogar das Kaisertum des Maurikios zur 
Disposition gestellt. Dem Text ist lediglich zu entnehmen, dass ein anonymer Heiliger die 
Arroganz des Kaisers zügeln sollte.
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so wie schwere Krankheiten den Zeitgenossen sichtbar erwiesen, dass der Herr-
scher weiterhin ein Mensch mit all seinen Schwächen war, musste ein mögliches 
Vorgehen gegen diesen nunmehr direkt auf seinen Körper zielen, um zentrale 
Behauptungen der kaiserlichen Repräsentation offen zu widerlegen. Dies könnte 
die unmenschliche Grausamkeit erklären, mit der gegen Maurikios und insbe-
sondere Phokas gewütet wurde. Eine exzeptionelle Frömmigkeit hingegen konn-
te die Unversehrtheit des Kaisers nun nicht mehr garantieren, ja sie wurde nicht 
einmal mehr diskutiert. Denn im Rahmen des Liturgisierungsprozesses hatte 
der Kaiser diese Eigenschaft als Privileg weitgehend eingebüßt. Ein wesentliches 
Kennzeichen der Liturgisierung besteht darin, dass sich sämtliche Römer nun 
gleichsam als Volk von Heiligen begriffen. Dies wird u. a. deutlich in der um 550 
verfassten Christlichen Topographie des Kosmas Indikopleustes. Er identifizierte 
das letzte der vier Weltreiche aus der alttestamentlichen Prophetie Daniels (Dan 2 
und 7) nicht mehr mit dem der Römer, sondern jenem der Makedonen. Auf dieses 
sei die Herrschaft Christi gefolgt, beginnend mit seiner Inkarnation in römischer 
Zeit. Das Römische und das Himmlische Reich verschmelzen damit zu einer 
Einheit – bevölkert von Heiligen.115 Die Herausforderung für die byzantinischen 
Herrscher seit dem 7. Jahrhundert bestand darin, in diesem veränderten Koor-
dinatensystem einen neuen Platz zu finden. Herakleios ist der erste gewesen, 
der sich dieser Aufgabe gestellt hat. Bereits vor dem Beginn der Abwehrkämpfe 
gegen die Araber, im Gefolge der existentiellen Auseinandersetzungen mit den 
Persern 610–628, hat er begonnen, sein Kaisertum neu zu konstruieren, indem er 
ihm ‚messianische‘ Züge verlieh.116 Diese indes lassen sich nur noch schwer mit 
den Instrumentarien zur Beschreibung und Analyse antiker Herrschaftsformen 
erfassen, sondern verweisen nunmehr deutlich auf eine neue Form der Monar-
chie. Der skizzierte Prozess der Transformation des oströmisch-byzantinischen 
Kai sertums im 6./7. Jahrhundert besitzt aus dieser Perspektive betrachtet somit 
durchaus Relevanz für die Frage nach dem Ende der Spätantike im Osten.
115  Kosm. Ind. 2,66–76, insbes. 66; 74–75, Ausgabe: Cosmas Indicopleustès. Topographie Chréti­
enne, Bd. 1, [Livres I–IV], hg. und übers. von Wanda Wolska-Conus, Paris 1968, S. 381–393. 
Zu diesem Konzept vgl. Gerhard Podskalsky, Byzantinische Reichseschatologie. Die Periodi­
sierung der Welt geschichte in den vier Großreichen (Daniel 2 und 7) und dem tausendjährigen 
Friedensreiche (Apok. 20), München 1972, S. 16–19; Maurice Casey, „The Fourth Kingdom in 
Cosmas Indicopleustes and the Syrian Tradition“, in: Rivista di storia e letteratura religiosa 
25 (1989), S. 385–403; sowie insbes. Sabine MacCormack, „Christ and Empire, Time and 
Ceremonial in Sixth Century Byzantium and Beyond“, in: Byzantion 52 (1982), S. 293–295, 
die Kosmas’ Theorie aus drücklich als Aspekt des Liturgisierungsprozesses wertet.
116  Zum ‚messianischen‘ Kaisertum des Herakleios vgl. meine kurze Skizze: Mischa Meier, 
„Der Monarch auf der Suche nach seinem Platz. Kaiserherrschaft im frühen Byzanz (5.–
7. Jh.)“, in: Antike Monarchie, hg. von Stefan Rebenich, Berlin / Boston 2016 (im Erscheinen).
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Athen, Jerusalem und Mekka*
Der patristische Schmelztiegel der abrahamitischen Religionen
Guy G. Stroumsa
Die ersten sechs Jahrhunderte der Patristik brachten eines der reichsten und 
wert vollsten literarischen Corpora der Spätantike hervor. Die patristische Lite-
ratur von Justin dem Märtyrer im 2. Jahrhundert bis zu Johannes von Damaskus 
im 8. Jahrhundert erlaubt eine dramatische Pilgerfahrt durch die unendlich viel-
fältigen geistigen Landschaften des frühen Christentums: Von den ersten Schrit-
ten als jüdischer Irrlehre und verfolgter religio illicita über den konstantinischen 
Triumphalismus bis hin zur Entwicklung des Christentums im Nahen Osten zu 
einer Religion geduldeter 
¯
dimmīs unter islamischer Herrschaft. Sowohl in Byzanz 
als auch im lateinischen Westen wurde die patristische Literatur zum Funda-
ment aller späteren intellektuellen und geistigen Gebäude, die in einem ganzen 
Jahrtausend errichtet wurden. Man kann die patristische Literatur als die erste 
und eindrucksvollste aller Kathedralen betrachten: Eine Kathedrale gebaut aus 
lebendigen Worten.
Ich plädiere dafür, die Kirchenväter in ihrem Kontext zu lesen, in ihrem histo-
ri schen, kulturellen und religiösen Umfeld. Genauer gesagt möchte ich vorschla-
gen, die Kirchenväter im Kontext der beiden anderen abrahamitischen Religio-
nen zu lesen. Von der Wahrnehmung des Christentums als jüdische Häresie bis 
zur Sicht auf den Islam als christliche Häresie stellte die patristische Literatur 
den roten Faden dar, der sich durch die Transformationen der israelitischen pro-
phetischen Tradition zieht. Die religiöse Kreativität zeichnet – genau wie die 
literarische Kreativität – eine ‚Karte des Fehllesens‘, wie man sich ausgedrückt 
hat, vor allem in Religionen, die Schriften oder heilige Geschichten teilen. Bei 
der Lektüre der Schriften der Väter kommt man nicht umhin zu bemerken, dass 
sie häufig Seite an Seite mit Juden lebten, dachten und beteten (insbesondere im 
Osten), und dass sie manchmal intellektuelle Kontakte mit den Rabbinen unter-
hielten. In einigen Fällen sind patristische Schriften sogar die ersten überlieferten 
Zeu gen für wichtige Entwicklungen im rabbinischen Denken – zum Beispiel im 
Falle von Origenes’ Einleitung seines Kommentars zum Hohenlied, über die rabbini-
sche esoterische Mystik. Andererseits können patristische Autoren (zum Beispiel 
*  Dieser Beitrag ist eine gekürzte Übersetzung von Guy G. Stroumsa, „Athens, Jerusalem and 
Mecca: The Patristic Crucible of the Abrahamic Religions“, in: Studia Patristica LXII (2013), 
S. 153–168.
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Ephrem der Syrer) wertvolle Hinweise auf eine wichtige Erscheinung liefern, die 
merkwürdigerweise nahezu unerforscht geblieben ist: Die Vorbereitung der Gei-
ster und Herzen im gesamten Nahen Osten auf die neuen Prophetien, die dazu 
führte, dass viele ab dem 7. Jahrhundert den Islam annahmen. Die Christen hat-
ten in der Antike gezeigt, dass sie bereit waren, für den Erhalt ihrer religiösen In-
tegrität den höchsten Preis zu zahlen. Wenn viele von ihnen während der ersten 
drei Jahrhunderte der islamischen Herrschaft zum Islam konvertierten, taten sie 
dies nicht, weil sie dazu gezwungen oder aufgefordert wurden, sondern in erster 
Linie, weil sie es als möglich empfanden. Wenn dies der Fall ist, müssten wir in der 
Lage sein, in den Jahrhunderten vor dem Islam etwas zu identifizieren, das ich 
die praeparatio islamica nennen möchte: Tendenzen in spätantiken Denk- und Ver-
haltensmustern, in denen die späteren zentralen Grundsätze der neuen Religion 
bereits angelegt waren. Insbesondere die patristische Literatur bietet ein wich-
tiges, wenn auch unterschätztes Zeugnis für den Hintergrund der koranischen 
Sicht auf Abraham und seine Religion.
Jedes Fachgebiet folgt einem mäandernden Pfad zwischen dem, was von mo-
der nen Anthropologen als emisch und etisch bezeichnet wird, der Innen- und der 
Außen perspektive. Wissenschaftlicher Fortschritt ist ohne exakte Fachtermino-
logie, die allein Präzision erlaubt, nicht möglich, doch ohne den Austausch zwi-
schen den Fachgebieten kann ein erkenntnismäßiger Durchbruch nicht gelingen, 
inter disziplinäre Wirkung sich nicht entfalten. Zum Zwecke eines solchen Aus-
tauschs müssen Wissenschaftler zeitweilig und in gewissem Maße das esoteri-
sche Fachvokabular der eigenen Disziplin aufgeben. Das mangelnde Interesse an 
patristischer Literatur, das Kollegen aus anderen Fachgebieten heutzutage häufig 
an den Tag legen, ist nicht weniger als ein intellektueller Skandal, denn es bedeu-
tet, dass man es aufgegeben hat, eine entscheidende Periode der Weltgeschichte, 
die Christianisierung des Römischen Reichs, zu verstehen. Ich bin nicht so naiv 
zu denken, dass ein solcher Sachverhalt einfach berichtigt werden könnte. Wo-
mög lich aber haben wir uns nicht hinreichend bemüht, die oft bemerkenswerten 
Ergeb nisse patristischer Forschung dem akademischen Publikum gebührend 
vor zustellen.
Ein solches Ungleichgewicht zwischen intra- und interdisziplinärer For schung 
kennzeichnet keineswegs ausschließlich die patristische Forschung. Ähnliches 
ließe sich zum Beispiel auch über die rabbinischen Studien behaupten, die mu­
tatis mutandis ein dem der Kirchenväter relativ ähnliches literarisches Corpus 
fokus sieren: Beide Corpora entstanden im selben Zeitraum und beschäftigen sich 
zu einem großen Teil mit der Hermeneutik der gleichen biblischen Texte. Beide 
Fachgebiete, die außerdem ernsthafte philologische Probleme und linguistische 
Herausforderungen teilen, haben in jüngster Zeit einen zögerlichen Dialog be-
gonnen. Solche Bemühungen sollten gewiss ermutigt werden.
In den Jahrhunderten zwischen Jesus und Mu .hammad kam es im östlichen 
Mitt el meerraum zu einigen der spektakulärsten religiösen Transformationen. 
zum Sieg des prophetischen Monotheismus und der Abschaffung von Tierop-
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fern. Die Kirchenväter waren nicht bloß Beobachter dieser Transformationen: Zu 
einem großen Teil waren sie es, die sie hervorbrachten – durch ihre literarische 
Pole mik und in ihrer Funktion als gesellschaftliche Führungspersönlichkeiten, 
wobei sie leider hin und wieder Gewalttaten erlaubten, unterstützten oder sogar 
anführten. Hier denkt man sofort an Kyrill von Alexandria, der bekanntlich un-
mittelbar an der Ermordung Hypatias im Jahre 414 beteiligt gewesen sein soll.1
Natürlich wurden die patristischen Texte auf Bezüge zu heidnischen Mythen, 
Glaubensvorstellungen und Ritualen hin untersucht. Von Klemens von Alexan-
dria über Laktanz, Firmicus Maternus oder Arnobius von Sicca bis hin zu So-
zomenos und über diese hinaus stellt die patristische Literatur bis heute eine 
unserer wich tigsten Quellen für das Studium des spätantiken Heidentums dar. 
Auf viel fäl tige Weise, quasi als Nebenprodukt ihrer scharfen Polemik, gewähren 
einige patristische Autoren kostbare Einblicke in die religiösen Standpunkte ih-
rer Zeit genossen und einige zentrale pagane Mythen und Rituale. Insbesondere 
Klemens, der als Heide im Alexandria des 2. Jahrhunderts geboren wurde, ist 
eine un vergleichliche Quelle für diverse Aspekte heidnischer Religion, vor allem 
was die griechischen Mysterien und die späte ägyptische Religion anbelangt. 
Noch be merkenswerter ist jedoch sein vollwertiger Entwurf einer Geschichte der 
Religionen, von der frühesten Antike an – nicht nur der Heilsgeschichte und der 
Ge schichte Israels.2 Klemens zeigt ein bemerkenswertes Bewusstsein dafür, wie 
das Christentum sich in die allgemeine Geschichte der Religionen einschreibt. 
Der aus unserer Sicht mit Abstand interessanteste Aspekt des Protreptikos ist Kle-
mens’ kompakte Geschichte der Religion in sieben Stufen des Heidentums, nicht 
unbedingt in chronologischer Folge.3 Dieser außerordentlich originelle Entwurf 
würde an sich schon ausreichen, um Klemens einen Platz unter den herausragen-
den antiken Historikern und Beobachtern der Religion zu sichern, neben Hero-
dot und Klemens’ Zeitgenossen Lukian.4 Im 6. Buch der Stromateis entwickelt Kle-
mens ausführlich die Frage griechischer Anleihen bei den Ägyptern und Indern. 
Dabei geht er sehr genau auf die indische Religion ein und ist damit der erste 
Autor der griechischen Literatur, der den Buddhismus erwähnt.
Neuere Forschungen haben die Tatsache hervorgehoben, dass ein monotheis-
ti scher Glaube im Römischen Reich nicht nur Juden und Christen vorbehalten 
war. In der Tat war heidnischer Monotheismus (der Ausdruck klingt wie ein Oxy-
moron) in den ersten Jahrhunderten nach Christus ein ziemlich weit verbreitetes 
1  Zu Kyrills Rolle beim Mord an Hypatia siehe Maria Dzielska, Hypatia of Alexandria, Cam-
bridge / London 1995, S. 97–98.
2  Siehe Guy G. Stroumsa, „Cultural Memory in Early Christianity: Clement of Alexandria and 
the History of Religions“, in: Axial Civilizations and World History, hg. von Johann P. Arnason, 
Shmuel N. Eisenstadt und Björn Wittrock, Leiden / Boston / Köln 2004, S. 293–315.
3  Klemens prot. II,26,1–8, Ausgabe: Protrepticus und Paedagogus, hg. von Otto Stählin, Leipzig 
1905 (deutsche Übersetzung in: Des Clemens von Alexandreia ausgewählte Schriften, übers. von 
Otto Stählin, Kempten / München 1934, S. 94–95).
4  Zum Text siehe die ausgezeichnete Analyse von Arthur J. Droge, Homer or Moses? Early 
Christian Interpretations of the History of Culture, Tübingen 1989, S. 129–138.
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Phänomen.5 Es zeigt sich immer deutlicher, dass die klassische Vorstellung eines 
Wandels ‚vom Heidentum zum Christentum‘ als Übergang von Poly theismus 
zum Monotheismus zu stark vereinfacht ist. Für viele heidnische Intellek tuel le 
in der frühen Kaiserzeit – nicht nur für Philosophen – sowie für einige religiöse 
Strömun gen war die Vorstellung einer einzigen höchsten göttlichen Kraft ganz 
natürlich. Dies be deutet selbstverständlich nicht, dass kein großer Unterschied in 
Hinblick auf die Natur der Gottheit zwischen solchen Anschauungen sowie der 
christlichen existierte. Plotins Gott ist nicht der des Origenes. Die grundlegenden 
Unterschiede zwischen paganen und christlichen Auffassungen müssen jedoch 
an anderer Stelle als in der abstrakten Vorstellung des Monotheismus gesucht 
werden.
So bedeutsam er auch sicherlich sein mag, kann der wissenschaftliche Fokus 
auf ‚Heiden und Christen‘ höchst irreführend sein, wenn wir zu einem besseren 
Ver ständnis der religiösen Umwelt des frühen Christentums gelangen wollen. 
Eine solche Herangehensweise verzerrt in der Regel die Wahrnehmung der Ver-
hält nisse dieser Umgebung, in der es Feinde gab, die den Christen viel näher 
stan den als die Heiden. Sowohl die Juden als auch einige Sektierer, vor allem 
Dua listen, bedeuteten eine viel größere Herausforderung für die sich abzeich-
nende ‚Parteilinie‘, oder Orthodoxie, als die ‚atheistischen‘ Heiden. Die klassische 
Ge schichtsschreibung beschäftigt sich üblicherweise mit den polemischen An-
griffen auf Juden, Gnostiker, Manichäer und Heiden in ganz unterschiedlichen 
Kon texten, während die Entstehung des Islams, ganz am Ende des Zeitalters der 
Pa tristik, oft einfach ignoriert wird. Daher muss man, um den Beitrag der Patri-
stik zur Geschichte der Religionen in der Spätantike umfassend würdigen zu 
können, die Herausforderungen durch Häretiker, Juden und Heiden gemeinsam 
studieren.
Ich möchte hier dafür eintreten, dass die Vorstellung der abrahami ti schen Re-
ligionen heuristisch hilfreich sein kann. Ich werde das Augenmerk daher auf den 
Stellenwert der patristischen Literatur in unserem Verständnis vom Wer den der 
abrahamitischen Religionen richten. Der Ausdruck ‚abrahamitische Re ligionen‘ 
im Plural ist leicht irreführend. Obwohl er auf das frühste Altertum ver weist, ist 
dieser Begriff erst in den letzten Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts auf getaucht. 
Er vermittelt den wachsenden muslimischen Bevölkerungsgruppen Europas das 
Gefühl, dass sie Teil des kulturellen Gewebes von Gesellschaften sind, die bis vor 
kurzem noch auf ihre christliche Identität pochten. In dem man von ‚den abraha-
mitischen Religionen‘ spricht, werden die Muslime ge wissermaßen ‚in die Fami-
lie aufgenommen‘ ähnlich wie die Entstehung der Wen dung ‚jüdisch-christliche 
Tradition‘ ein paar Jahrzehnte zuvor das Schuldgefühl über die christlichen Wur-
5  Siehe insbesondere die gesammelten Studien in: Pagan Monotheism in Late Antiquity, hg. von 
Polymnia Athanassiadi und Michael Frede, Oxford 1999, und in: One God. Pagan Mono theism 
in the Roman Empire, hg. von Stephen Mitchell und Peter van Neffelen, Cambridge 2010. Siehe 
weiterhin Giulia Sfameni Gasparro, Dio unico, pluralità e monarchia divina, Brescia 2010.
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zeln des modernen, rassistischen Antisemitismus und dessen tragische Folgen 
widergespiegelt hatte.6
Bis zur letzten Generation hat man in Bezug auf das Judentum, Christentum 
und den Islam von den ‚monotheistischen Religionen‘ oder von den ‚Buchreligio-
nen‘ gesprochen. Doch auch diese Benennungen sind nicht sehr alt. Während 
‚Mo no theismus‘ genau wie ‚Dualismus‘ ein frühmoderner Neologismus ist, 
könn te Schleiermacher der erste gewesen sein, der von ‚monotheistischer Reli-
gion‘ gesprochen hat.7 Das Konzept der ‚Buchreligionen‘, auf der anderen Seite, 
stammt von Max Müller, der es von dem koranischen Ausdruck ahl al­kitāb, „Leu-
te der Schrift“, ableitete, mit dem im Koran in der Regel die Juden, manchmal 
auch die Christen, bezeichnet werden.
Obwohl die Idee der abrahamitischen Religionen auf den ersten Blick also aus 
dem Koran zu stammen scheint, ist es wichtig festzustellen, dass dort von mil­
lat Ibrahīm, von Abrahams Religion im Singular, nicht im Plural, die Rede ist. 
Dem Koran zufolge korrumpierten zunächst mutwillig die Juden und danach 
die Christen die ursprüngliche religiöse Botschaft Abrahams, eine Botschaft, de-
ren ursprüngliche Reinheit durch den Propheten Mu .hammad wiederhergestellt 
wor den sei. Die Juden ihrerseits hatten immer gewusst, dass sie sowohl Nach-
kom men als auch die geistigen Erben Abrahams waren. Erst mit der Geburt des 
Chri sten tums begannen die beiden konkurrierenden Traditionen über die Fra-
ge zu streiten, wer Abrahams wahrer Erbe sei. Mit anderen Worten: Die Idee 
der ‚abrahamitischen Religion‘ wurzelt im Wettbewerb um Abrahams Erbe und 
fängt deshalb eher mit dem Christentum an als mit dem Islam – letzteres eine 
Vor stellung, zu der man durch die herausragende Position und Bedeutung Abra-
hams im Koran verleitet werden könnte. Die koranische Figur Abrahams hat ihre 
Wur zeln in der Patristik und in den rabbinischen Midraschim.8
6  Siehe Guy G. Stroumsa, „From Abraham’s Religion to the Abrahamic Religions“, in: Historia 
Religionum 3 (2011), S. 11–22.
7  Schleiermacher, Friedrich, Der christliche Glaube nach den Grundsätzen der evangelischen  Kir­
che im Zusammenhange dargestellt, Berlin 21830/31; siehe Christoph Markschies, „The Price of 
Mono theism: Some Observations on a Current Debate about Late Antiquity“, in: One God: 
Pagan Monotheism in the Roman Empire, hg. von Stephen Mitchell und Peter van Neffelen, 
Cam bridge 2010, S. 100–111, hier S. 109.
8  Wie wir wissen, beschäftigt sich der Koran mit der Figur Abrahams (arabisch: Ibrāhīm) und 
seiner Glaubensgemeinschaft. „Wer hat eine bessere Religion als wer sich Gott ergibt (aslama 
wagˇhahū li­llāhi) und dabei Gutes tut und der Glaubensweise Abrahams, als eines wahren 





da llāhu Ibrahīma 
˘
halīlan).“ (Q 4:125). Für den Koran gibt es nur eine Religion des Abra-
ham, den Islam: „Abraham war weder Jude noch Christ; sondern er war ein wahrer Gläu-
biger, ein Muslim (ḥanīfan musliman).“ (Q 3:67). Dem Koran zufolge versuchen sowohl Juden 
als auch Christen, Abraham, der als erster an die Einheit Gottes glaubte, für ihre jeweilige 
Ge meinschaft zu beanspruchen, obwohl ihre heiligen Texte, Tora und Evangelium, spätere 
Zu sam menstellungen seien, die Abrahams ursprüngliche Religion nicht bezeugen könnten. 
Siehe zu Abraham im Koran den Artikel zum Stichwort „Abraham“ von Reuven Firestone 
in der Encyclopedia of the Qurʾ ān, hg. von Jane MacAullife, Leiden 2001, Bd. 1, A–E, S. 5–11 (mit 
Literatur). Nach einer christlichen Quelle aus dem 7. Jahrhundert lehrte Mu .hammad die 
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In hohem Maße – vielleicht mehr als allgemein anerkannt wird – fokussierte 
die frühe Polemik zwischen Christen und Juden Abraham. Die Rabbinen des Tal-
mud ergingen sich, ganz im Gegensatz zu den Kirchenvätern, nicht in der litera-
rischen Polemik gegenüber ihren Gegnern. Während die patristischen Häresio-
gra phen sich endlos mit den verhassten Glaubenstheorien und Praktiken der 
Hä retiker auseinandersetzten, bevor sie diese anschließend widerlegten, hielten 
die rabbinischen Gelehrten es für weitaus sinnvoller, sie einfach zu ignorieren 
und ‚durch Schweigen zu töten‘; sie gaben sich also mit vagen Andeutungen zu 
den minim zufrieden – ein allgemeiner Begriff für allerlei Arten von Häretikern. 
Daher verdanken wir es vor allem der patristischen Literatur, dass wir die frühen 
Ent wicklungen des religiösen Konflikts zwischen Christen und Juden über Abra-
hams Erbe nachvollziehen können.
Abraham war nicht nur eine Hauptfigur der Auseinandersetzung zwischen 
Ju den und Christen. Es gibt diverse Indizien für die Wichtigkeit der Person Abra-
hams im Römischen Reich, wo er ein bekannter und geachteter Held der Vorzeit 
ge wesen zu sein scheint. Nicht zufällig soll Kaiser Alexander Severus (gest. 235) 
neben Statuen von Orpheus und Apollonius von Tyana auch eine Abraham-Sta-
tue besessen haben (hingegen jedoch keine von Mose).9 Kaiser Julian argumen-
tiert den Christen gegenüber, sie sollten, da sie für sich beanspruchten, Anhänger 
Abrahams zu sein, auch die Beschneidung durchführen. Er fügt hinzu, dass er 
selbst den Gott von Abraham, Isaak und Jacob verehre.10 Marinos, Proklos’ Nach-
folger als Haupt der Akademie, wurde in Neapolis in Samaria (dem heutigen 
Na blus) geboren. Nach Berichten seines Schülers Damaskios befand sich auf dem 
Araber „to recognize the God of Abraham, especially because he was learned and informed 
on the his tory of Moses.“ (Seb. Hist. Heracl., englische Übersetzung: The Armenian History 
attributed to Sebeos, Bd. 1, übers. von Robert W., Liverpool 1999, S. 135).
 9  HA 29,2, Ausgabe: Scriptores Historiae Augustae, hg. von Ernst Hohl, 2 Bde., Leipzig 1965. Die 
meisten Althistoriker sind sich heutzutage einig, dass die Vitae aus dem 3. Jahrhundert in 
der Historia Augusta zum großen Teil fiktionale Schöpfungen aus dem späten 4. Jahrhundert 
sind, die ihren Ursprung in zeitgenössischen Kämpfen zwischen Heidentum und Christen-
tum haben.
10  „I am one of those who avoid keeping their festivals with the Jews; but nevertheless I revere 
always the God of Abraham, Isaac and Jacob; who, being themselves Chaldaeans, of a sacred 
race, skilled in theurgy, had learned the practice of circumcision while they sojourned as 
strangers with the Egyptians. And they revered a God who was ever gracious to me and to 
those who worshipped him as Abraham did, for he is a very great and powerful God, but 
he has nothing to do with you. For you do not imitate Abraham by erecting altars to him, or 
building altars of sacrifice and worshipping him as Abraham did, with sacrificial offerings. 
For Abraham used to sacrifice even as we Hellenes do, always and continually. And he used 
the method of divination from shooting stars. Probably this also is a Hellenic custom.“ (Jul. 
c. Gal. 354B–356B; Ausgabe: Giuliano Imperatore, Contra Galilaeos, hg. und übers. von Ema-
nouala Masaraccia, Rom 1990; englische Übersetzung: The Works of the Emperor Julian, 3 Bde., 
hg. und übers. von Wilmer Cave Wright, London / New York 1953, Bd. 3, S. 422f.). Siehe weiter 
Marinos von Nablus, einen neuplatonischen Philosophen, der vom Samaritanertum konver-
tiert war und die hellenistische Tradition mit der Religion des Abraham identifizierte (Da-
maskios, Leben des Isidor, test. 141, zitiert von Michel Tardieu, „Le concept de religion abraha-
mique“, in: Annuaire du Collège de France 106 (2005–2006), S. 435–440, hier S. 438).
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Berg Garizim (dem heiligsten Ort der Samariter) „der allerheiligste Schrein des 
Zeus Hypsistos, gegründet von Abraham, dem Erzvater der alten Hebräer.“ Ma-
rinos, von Geburt Samaritaner, konvertierte sozusagen zum Heidentum, als er 
zu der Überzeugung gelangte, dass die Glaubenslehren der Samaritaner sich von 
Abrahams Religion entfernt hatten.11 Sicherlich liefern diese Texte nur spärli che 
Informationen, aber sie deuten doch hin auf eine durchgängige Präsenz der Fi-
gur Abrahams weit über die jüdischen und christlichen Gemeinschaften hinaus.
„Was hat also Athen mit Jerusalem zu schaffen, was die Akademie mit der Kir-
che?“12 Seit diesem markigen Ausspruch Tertullians – und ihm zum Trotz – wur-
de die Entwicklung der christlichen Theologie im Römischen Reich und darüber 
hin aus durch die Beziehung zwischen Jerusalem und Athen versinnbildlicht. Die 
große Mehrheit der frühchristlichen Denker (insbesondere natürlich derjenigen, 
die auf Griechisch oder Latein schrieben) setzte sich – und dies weitestgehend 
erfolgreich – dafür ein, Brücken zwischen Athen und Jerusalem zu bauen. Henry 
Chad wick verwendete einmal die Ellipse als Metapher für das Verhältnis zwi-
schen Jerusalem und Rom in der frühen Kirche, um die dialektische Natur der 
Be ziehung anzudeuten.13 Ebenso könnte diese Metapher dazu gebraucht werden, 
um den Ideenaustausch zwischen dem jungen Glauben an den gekreuzigten jüdi-
schen Messias und der griechisch-römischen Kultur zu beschreiben. Die Ellipse 
Athen – Jerusalem kann in der Tat die großen Anstrengungen der frühchristli-
chen Theologen versinnbildlichen, von der Zeit der Apologeten zu der der drei 
kap padokischen Väter. Wie schon der Titel dieses Aufsatzes andeutet, versuche 
ich hier eine weitere, andersgeartete Verbindungslinie in der patristischen Lite-
ratur aufzuzeigen: nämlich jene, die schlussendlich zur Gründung einer neuen 
Re ligion durch den Propheten aus dem Ḥigˇāz führen sollte.
Justin der Märtyrer schrieb seinen Dialog mit dem Juden Tryphon anscheinend 
im Jahr 150, ungefähr ein Jahrzehnt vor seinem Tod, zwei Generationen nach der 
Zer störung des Jerusalemer Tempels, die von den Christen als göttliche Bestra-
fung für die Weigerung der Juden, Jesus als Messias anzuerkennen, wahrgenom-
men wurde. Dabei ist nicht relevant, ob der Text auf einem wirklichen Dialog 
ba siert (Tryphons Name erinnert an den zeitgenössischen Rabbi Tarfon, der in 
der Mischna erwähnt wird), oder nicht. Justin der Märtyrer beschwert sich über 
die Anschuldigungen der Juden, die das Christentum als „gottlose Sekte“ be-
zeich nen.14 Natürlich konnten die Rabbinen die Christen als Häretiker (minim) 
11  Damaskios, Leben des Isidor, 141: ha te eis kainotomian apo tēs Abramou thrēskeias aporryeisan, ta 
de Hellenōn egapasen. Siehe Mark Edwards, Neoplatonic Saints, The Lives of Plotinus and Proclus 
by their Students, Liverpool 2001, S. 55, Fn. 2. Zum Tempel des Zeus Hypsistos siehe Nicole 
Belayche, „Hypsistos“, in: Archiv für Religionswissenschaft 7 (2005), S. 34–55, insbes. S. 51–54.
12  Tert. praescr. VII (deutsche Übersetzung: Tertullian, Apologetische, Dogmatische und Montani­
stische Schriften, übers. von Heinrich Kellner, Kempten / München 1915, S. 314).
13  Henry Chadwick, The Circle and the Ellipse: Rival Concepts of Authority in the Early Church, an 
Inaugural Lecture Delivered before the University of Oxford on 5 May 1959, Oxford 1959.
14 Hairesin atheōn christianōn, Just. Mart. dial. Tryph. 17,1 (deutsche Übersetzung: Pseudo­Justinus 
Mahnrede, übers. von Philipp Hauser, Kempten / München 1917, S. 26.)
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be zeichnen, ohne sie für Juden zu halten. Die Anschuldigung der Häresie bezog 
sich auf das christliche Selbstverständnis als verus Israel. Ein solches Selbst ver-
ständ nis machte es jedoch unmöglich, sie einfach als eine weitere Gruppe von 
Hei den zu betrachten. Daher kommt die grundlegende Ambivalenz in der jüdi-
schen Wahrnehmung des frühesten Christentums zwischen einer Häresie und 
einer Religion.
Der Dialog mit dem Juden Tryphon stellte die Weichen für die gesamte Gattung 
der Schriften Adversus Judaeos, ab der Zeit der Kirchenväter. In Justins Text spielt 
Abraham eine große Rolle für die Auseinandersetzung zwischen Christen und 
Juden. Justin folgt zwei verschiedenen, in gewissem Maße widersprüchlichen 
Ar gumentationssträngen. Einerseits besteht er darauf, dass die Christen das gei-
stige Geschlecht Abrahams seien. Andererseits hebt er hervor, dass Jesus Chris-
tus durch Maria zu den biologischen Nachkommen Abrahams gehört. Fast di-
rekt am Anfang des Buchs erklärt Justin, dass die Christen das wahre, geistige 
israe litische Geschlecht (genos) sind, das Geschlecht Abrahams und der anderen 
Erz väter.15 Justin beharrt an drei verschiedenen Stellen auf der Tatsache, dass die 
Jung frau Maria dem Geschlecht Abrahams entstamme. Ihr Sohn sei demzufolge 
„durch die Jungfrau aus dem Geschlechte Abrahams“ geboren worden.16 Justin 
schreibt, dass Maria zu Abrahams „Geschlecht“ gehört.17 Was Justin damit nach-
weisen möchte, ist, dass der christliche Universalismus mittels des Konzepts des 
wahren Israels ausgedrückt werden kann. Die Christen seien ein Volk, ja, sie sei-
en sogar das wahre Volk Israel, und die Versprechen, die Gott durch Christus 
ge macht habe, würden auf sie übergehen.18 Die Beschneidung, der Sabbat, die 
Festt age und die Opfer seien den Israeliten in Form so vieler Zeichen (semeia) 
ihrer verstockten Herzen wegen gegeben. Diese israelitischen Rituale waren pro -
visorisch und wurden mit der Ankunft Christi überflüssig. Abraham selbst habe 
solche Zeichen nicht gebraucht – er sei noch unbeschnitten gewesen, als er dank 
seines Glau bens an Gott gerechtfertigt und gesegnet wurde.19 Die Juden irren, 
wenn sie sich für Abrahams Kinder halten. Nur diejenigen Juden, die bereuen, 
wenn sie endlich die wahre Bedeutung der Prophetien und der Tora erkennen, 
werden ge meinsam mit den Christen das Erbe antreten.20 Dieser konzeptuel-
le Rahmen, der im allerersten patristischen ‚Dialog‘ mit den Juden entworfen 
wurde, behielt durch die Jahrhunderte seine Gültigkeit. Er stellt den Kern des 
Konflikts zwischen der Kirche und der Synagoge dar. Aus unserer Perspektive 
betrachtet ist be sonders bedeutsam, dass für Justin und die patristische Tradi-
15  Ebd., 11,5 (Übers. S. 17f.).
16  Ebd., 43,1 (Übers. S. 64).
17  Ebd., 100,3 (Übers. S. 162). Der letzte Herausgeber des Dialogus, Philippe Bobichon, hat darauf 
hingewiesen, dass die meisten früheren Editoren und Übersetzer des Texts ungerechtfer tig-
ter weise „Abraham“ zu „Adam“ emendiert haben. Siehe Justin Martyr, Dialogue avec Try­
phon, hg. von Philippe Bobichon, 2 Bde., Fribourg 2003, Bd. 2, S. 454.
18  Just. Mart. dial. Tryph. 44,1–2 (Übers. S. 65–66).
19  Ebd., 23,3 (Übers. S. 35).
20  Ebd., 23 (Übers. S. 35).
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tion nach ihm die Christen die wahren Anhänger der Religion Abrahams sind, 
einer Religion, von der die Juden ihrerseits abgewichen sind. Dem Koran zufolge 
waren die Juden, und nach ihnen die Christen, von Abrahams wahrer Religion 
abgewichen, die durch Mu .hammads Glaubensgemeinschaft wiederhergestellt 
wurde. Diese Ar gumentation wurde meines Erachtens aus der christlichen über-
nommen. Das isla mische Konzept der „Leute der Schrift“ (ahl al­kitāb) erweitert 
die traditionelle pa tristische Haltung gegenüber den Juden auf die Christen (und 
später auch auf die Zoroastrier).
Im frühen 4. Jahrhundert behauptete Eusebius von Caesarea am Anfang seiner 
Kir chengeschichte, dass man „die Art der Gottesverehrung, welche vor nicht langer 
Zeit durch die Lehre Christi allen Völkern verkündet wurde, […] also offenbar 
für die erste, die allerälteste und ursprünglichste, schon von den Gottesfreunden 
zur Zeit Abrahams geübte [Religion] (theosebias) ansehen“ solle.21 Anders ausge-
drückt war Abraham der ‚Erfinder‘, der erste Prophet des Monotheismus. Die Be-
to nung liegt hier auf der Innovation, die Abrahams Religion darstellte. Mit Blick 
auf Abraham selbst hatte er zuvor geschrieben, dass „die Söhne der Hebräer [ihn] 
als ihren Führer und Stammvater feiern.“22 Die naheliegende Schlussfolgerung 
lau tet: Es sind die Christen, nicht die Juden, die die wahren Kinder Abrahams 
sind und seiner Religion folgen, einem reinen und ursprünglichen Monotheis-
mus: „Gott nach Abrahams Art [wird] in der Jetztzeit nur von Christen auf dem 
gan zen Erdkreise durch Werke, die alle Worte übertreffen, verehrt.“ 23 Im weite-
ren Verlauf argumentiert Eusebius, wie Justin, dass die Christen, nicht die Juden, 
die wahren Anhänger von Abrahams ursprünglicher Religion sind, einer Religi-
on, die später von dem nun überholten Gesetz Mose vereinnahmt wurde. An die-
ser Stelle interpretiert Eusebius natürlich Paulus, für den das irdische Jerusalem 
die jenigen repräsentiert, die dem Gesetz des arabischen Sinai gehorchen und die 
gei stigen Nachkommen von Hagar (und daher von Ismael) sind, während das 
himm lische Jerusalem für diejenigen steht, die Christus folgen und die wahren 
Kin der Saras sind.24 Nach Eusebius sollten die Christen die Juden gewissermaßen 
‚um gehen‘ und Abrahams wahre Religion, unangetastet von späteren Zusätzen, 
wie der für sich beanspruchen.25
21  Euseb. HE I,4,14 (deutsche Übersetzung: Eusebius, Ausgewählte Schriften, Bd. 2, Kirchenge­
schichte, übers. von Philipp Häuser, München 1932, S. 32).
22  Archegon kai propatera, ebd., I,4, (Übers. S. 31).
23  Ebd. (Übers. ebd.).
24  Gal 4,21–31. Mein Freund Serge Ruzer hat mich darauf hingewiesen, dass Paulus hier nicht 
von den „Juden“ spricht, was die Möglichkeit eröffnet, dass er einer Tendenz im zeitgenössi-
schen jüdischen Gedankengut folgte, einer Interpretation des himmlischen Jerusalem.
25  Wir erkennen nun deutlich, dass der Koran exakt die gleiche Logik auch auf die Christen an -
wendet. Das Evangelium sei genau wie die Tora eine Verfälschung von Abrahams ursprüng-
li cher Religion (Q 3:65): „O Leute der Schrift (yā ahla l­kitābi), weshalb streitet ihr über Abra-
ham? Wo doch Tora und Evangelium erst nach ihm herabgesandt wurden? Begreift ihr denn 
nicht?“ Eusebius entwickelt das gleiche Argument in seiner Chronographia (dem ersten Teil 
sei ner Chronik), für die die Geburt Abrahams (2016 v. Chr.) den Ausgangspunkt des Chri s-
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Aber es gibt noch mehr. Einige Zeugnisse deuten außerdem auf die Existenz 
eines Abrahamkults in der Spätantike hin. Die erste Erwähnung von Leuten, die 
ihr Verhalten nach dem Vorbild Abrahams gestalten wollten, findet sich in Ter-
tullians De monogamia.26 Ein besonders interessantes Zeugnis liefert Sozomenos, 
ein Kirchenhistoriker aus Palästina, der um 400 in Bethelia in der Nähe von Gaza 
geboren wurde. Sozomenos beschreibt ein jährliches Fest (panegyris) für Abra-
ham in Mamre, nahe Hebron, bei dem nicht nur Menschen aus der Umgebung, 
sondern auch „Palästinenser, Phönizier und Araber“ zugegen waren, die zum 
Teil von weither kamen. Dieses Fest, das, so sagt er, auch eine Gelegenheit für 
Geschäfte auf dem benachbarten Markt bot, war sehr beliebt. Es waren Juden 
anwesend, die Abraham als ihren Vorfahren beanspruchten, aber auch Heiden, 
die aufgrund des Besuchs der drei Engelsboten, und Christen, die, da Christus 
Abraham erschienen war, ihrerseits dasselbe taten. Manche beteten zum Gott des 
Universums, andere riefen ihre Engel an, indem sie Trank- oder Tieropfer darbo-
ten. Sozomenos fügt hinzu, dass Kaiser Konstantin, als er von dieser anstößigen 
Symbiose zwischen Heiden und Monotheisten erfuhr, anordnete, dass die Altäre 
zerstört und eine Kirche errichtet werden sollte, damit Abrahams nur in orthodo-
xen christlichen Ritualen gedacht werde – anscheinend war er damit nur mäßig 
erfolgreich.27 Es sollte festgestellt werden, dass die Araber oder Sarazenen, wie 
sie genannt wurden, auch an diesem ‚ökumenischen‘ Fest zu Ehren Abrahams 
teilnahmen. Über die Araber sagt Sozomenos an anderer Stelle, dass sie die Be-
schneidung praktizierten, kein Schweinefleisch aßen und viele andere jüdische 
Riten und Bräuche beachteten, da sie von den Juden über ihre abrahamitischen 
Wurzeln belehrt worden wären.28 Konstantins Purismus und sein strenges Ver-
bot dieses sehr seltenen Phänomens von religiöser Toleranz und Pluralismus in 
einem Gebiet, das unter seiner Herrschaft bald zum ‚Heiligen Land‘ werden soll-
ten tums bildet, das damit älter sei als das Judentum. Siehe Simon Price und Peter Thone-
mann, The Birth of Classical Europe, London 2010, S. 312–313.
26  Tert. mon. VI,1,3 (deutsche Übersetzung in: Tertullians sämtliche Schriften, übers. von Heinrich 
Kel lner, Bd. 1, Die apologetischen und praktischen Schriften, Köln 1882, S. 460). Shlomo Pines zi-
tiert Tertulliani Opera, II,1235–1236, im Corpus Christianorum in seinen „Notes on Islam and 
on Arabic Christianity and Judaeo-Christianity“, in: Jerusalem Studies in Arabic and Islam 4 
(1984), S. 135–152, hier S. 143. Nachdruck in Shlomo Pines, Studies in the History of Religion 
[= The Collected Works of Shlomo Pines, IV, hg. von Guy G. Stroumsa], Jerusalem 1996, S. 324. 
Tert. adv. Jud. III,1 (deutsche Übersetzung: Tertullian, Private und Katechetische Schriften, 
übers. von K. A. Heinrich Kellner, München 1912, S. 306).
27  Soz. HE II,4, Ausgabe und deutsche Übersetzung: Sozomenos, Historia Ecclesiastica – Kirchen­
geschichte, hg. und übers. von Günther Christian Hansen, 4 Bde., Turnhout 2004. Zu diesem 
Festival siehe Arieh Kofsky, „Mamre: A Case of a Regional Cult?“, in: Sharing the Sacred: Reli­
gious Contacts and Conflicts in the Holy Land: First–Fifteenth Centuries CE, hg. von Arieh Kofsky 
und Guy G. Stroumsa, Jerusalem 1998, S. 19–30. Siehe auch Elizabeth Key Fowden, „Sharing 
Holy Places“, in: Common Knowledge 8 (2002), S. 124–146.
28  Soz. HE VI,38,11. Sebeos, ein armenischer Kirchenhistoriker, der in der 2. Hälfte des 7. Jahr-
hunderts schrieb, erwähnt auch, dass die Araber von den Juden über ihre Abstammung von 
Abraham gelernt hatten. [Yehuda D. Nevo und Judith Koren, Crossroads to Islam: The Origins 
of the Arab Religion and the Arab State, Amherst / New York 2003, S. 187].
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te, brachte zum Ausdruck, dass es nur eine Art geben konnte, Abraham zu feiern, 
so wie es nur eine Religion Abrahams gab – nämlich die christliche Orthodoxie.
Sozomenos’ zuverlässiges Zeugnis blieb unter Islamwissenschaftlern nicht 
un bemerkt, und einige wichtige Studien der letzten Generation haben mögliche 
Ver bindungslinien zwischen abrahamitischen Ritualen und der Geburt des Is lam 
auf gezeigt (insbesondere im mekkanischen Abraham-Heiligtum).29 Der Mangel 
an schlüssigen Beweisen jedoch lässt keine definitiven Schlussfolgerungen zu, 
wenn gleich neues epigraphisches Material aus dem Ḥigˇāz die Bedeutung des jü-
di schen und judaisierenden Monotheismus unter den Arabern der Halbinsel ab 
dem 4. Jahrhundert deutlich gemacht hat.30 Andererseits gibt es Hinweise, dass 
im 5. und 6. Jahrhundert „the Negev Arabs […] seem to have been drawn to Abra-
hamism as a form of monotheism that specifically expressed their own ethnic 
identity: an especially Arab creed.“31 Eine solche vermeintlich abrahamitische 
Be wegung wäre wohl, so scheint es, im Grenzbereich zwischen Judentum und 
Chris tentum beheimatet geblieben. In diesem Zusammenhang sollte man viel-
leicht an Harnacks bemerkenswertes Gespür für die auffälligen Ähnlichkeiten 
zwi schen jüdisch-christlichen Konzepten und einigen wichtigen theologischen 
Leh ren des frühen Islam erinnern, wie etwa doketische Ansichten, die im Koran 
29  Siehe insbesondere Tilman Nagel, „‚Der erste Muslim‘: Abraham in Mekka“, in: „Abraham, 
unser Vater“: Die gemeinsamen Wurzeln von Judentum, Christentum und Islam, hg. von Reinhard 
G. Kratz und Tilman Nagel, Göttingen 2003, S. 233–249. Michael A. Cook und Patricia Crone, 
Hagarism, Cambridge 1977, messen der Person Abrahams vor dem spätantiken Hintergrund 
des Islams große Bedeutung bei. Siehe auch M. A. Cook, Muhammad, Oxford 1983, S. 81: „This 
evidence [von Sozomenos] is not lightly to be set aside …[Although there is] no evidence that 
would show any direct link between this early religion of Abraham and Muhammad’s mes-
sage …, but it is at least a confirmation that Muhammad was not the first in the field …“ Zum 
spät antiken Hintergrund des Islam siehe Aziz Al-Azmeh, Rom, das Neue Rom und Bagdad: 
Pfade der Spätantike, Berlin 2008.
30  Zu Arabien siehe insbes. Christian Julien Robin, „Le judaïsme de Himyar“, in: Arabia 1 (2003), 
S. 97–172. Siehe weiter Iwona Gajda, „Quel monothéisme en Arabie du sud ancienne?“, in: 
Joëlle Beaucamp, Françoise Briquel-Chatonnet und Christian Julien Robin (Hgg.), Juifs et 
chrétiens en Arabie aux Ve et VIe siècles: regards croisés sur les sources, Paris 2010, S. 107–117. Zum 
Chri stentum im vorislamischen Arabien siehe jetzt Françoise Briquel-Chatonnet, „L’ex pan-
sion du christianisme en Arabie: l’apport des sources syriaques“, in: Semitica et Classica 3 
(2010), S. 177–187.
31  Yehuda D. Nevo und Judith Koren, Crossroads to Islam: The Origins of the Arab Religion and the 
Arab State, Amherst / New York 2003, S. 189–190. Nevo und Koren betonen die Häufigkeit des 
Namens ‚Abraham‘ in den Nessana Papyri aus dem spätantiken Palästina, die vermutlich 
von Arabern geschrieben wurden, die den Autoren zufolge von ihrer früheren ‚abrahami-
schen‘ Identität zum Christentum konvertiert sein könnten. Der Name ‚Abraham‘ kommt 
auch häufig in Papyri aus dem Ägypten des 5. Jahrhunderts vor. Siehe weiter Fergus Millar, 
„Hagar, Ishmael, Josephus, and the Origins of Islam“, in: The Greek World, the Jews, and the 
East, hg. von Hannah M. Cotton und Guy M. Rogers, Chapel Hill 2006, S. 351–378. Ein an-
derer Hinweis auf die ‚abrahamische‘ Dimension des frühen Islam ist möglicherweise zu 
finden im so genanten ‚Sarah-Fresko‘ von Qusayr Amra aus der ummayadischen Periode, 
das eine Identifikation von Sarah mit den Arabern widerspiegeln würde. Siehe Garth Fow-
den, Empire to Commonwealth: Consequences of Monotheism in Late Antiquity, Princeton 1993, 
S. 145–149.
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for muliert werden. Ich habe an anderer Stelle Indizien für diese Hypothese be-
han delt.32 In unserem Zusammenhang reicht es, die Bedeutung von Abraham in 
den pseudo-klementinischen Rekognitionen festzustellen, einem Text, der für die 
Rekonstruktion ebionitischer Theologie sehr bedeutsam ist. In diesem Text wird 
Abraham als der erste Mensch vorgestellt, der von Unwissen zu Wissen ge langte.33
Johannes von Damaskus (gest. 749) wurde unter dem Namen Yū   ḥannā b. 
Man   ṣūr als Sohn eines hochrangigen Beamten unter dem Kalifat der Umayyaden 
geboren und starb um die Mitte des 8. Jahrhunderts im Kloster von Mar Saba, 
in der Judäischen Wüste. Er war der letzte große griechische Kirchenvater und 
der erste christliche Autor, der die Doktrinen des entstehenden Islams erwähnte. 
Am Ende seines Buchs Über die Irrlehren bezeichnet er den Islam als „die Religion 
der Ismaeliten“ (hē … thrēskeia tōn Ismaēlitōn), eingeordnet als Kapitel bzw. Irr -
leh re Nr. 100.34 Johannes’ Wahrnehmung des frühen Islams weist Parallelen zur 
jü dischen Wahrnehmung des frühen Christentums auf, wie sie von Justin be-
zeugt wurde: Der neuen Religion wird ein unklarer Status zwischen Häresie und 
eigenständiger Religion zuerkannt. Die neue Religion der Ismaeliten, oder Aga -
rener, positioniert sich selbst deutlich außerhalb des Christentums: Ihre Anhän-
ger folgen einem anderen Propheten und besitzen eine neue heilige Schrift. 
Trotz dem gibt es im christlichen Bewusstsein einfach keinen Platz für eine neue, 
un ab hängige monotheistische Religion: Man ist entweder Christ (orthodox oder 
Hä retiker) oder Heide. Das Judentum selbst wird gleichsam als falsch verstan-
denes Christentum wahrgenommen, während man die neue arabische Religion 
kaum des Polytheismus beschuldigen kann – genau diesen Vorwurf machen die 
Mus lime ja den Christen, da die Trinitätsdoktrin širk widerspiegle: „Beigesel-
lung“ (anderer Götter) der Gottheit. Nichtsdestotrotz wirft Johannes den Musli-
men vor, dass sie Gott verstümmeln, indem sie ihm den Logos nehmen, und dass 
sie Götzendiener sind, weil sie die Kaaba in Mekka anbeten.35 Nach Meinung 
des Johannes hatte Mu .hammad (Mamed), der falsche Prophet der Araber, seine 
eige ne Häresie zusammengestellt (idian synestēsato hairesin), zum Teil unter dem 
32  Guy G. Stroumsa, „False Prophets of Early Christianity: Marcus, Montanus, Mani, Mu-
hammad“, in: The Making of the Abrahamic Religions in Late Antiquity, Oxford 2015, S. 59–71.
33  Pseudo-Klemens, Rekognitionen I,33, Ausgabe und deutsche Übersetzung: Die Pseudoklemen­
tinen, hg. und übers. von Bernhard Rehm und Georg Strecker, Bd. 2, Rekognitionen in Rufins 
Übersetzung, Berlin / New York 1994.
34  Die Redaktion dieses Werks erfolgte relativ spät, nach 743. Ich benutze den Text in: Jean Da-
mascène, Écrits sur l’Islam, übers. von. Raymond Le Coz, Paris 1992. Zu den Auffassungen 
über die Araber und den frühen Islam unter zeitgenössischen christlichen Autoren siehe 
Guy G. Stroumsa, „Barbarians or Heretics? Jews and Arabs in Byzantine Consciousness“, 
in: Jews of Byzantium: Dialectics of Minority and Majority Cultures, hg. von Robert Bonfil, Oded 
Irshai, Guy G. Stroumsa, Rina Talgam, Leiden / Boston 2012, S. 761–776.
35  Bzw. Johannes von Damaskus, Über die Irrlehren 100,4 (Übers. S. 216–219), wo Johannes den 
Vorwurf der Muslime an die Christen zurückweist, sie verbänden Christus mit Gott, und 
ebd., 100,5 (Übers. S. 218–221), wo Johannes den Vorwurf der Muslime an die Christen wider-
legt, sie seien Götzendiener, da sie das Kreuz verehrten.
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Ein fluss eines arianischen Mönchs.36 Er verweist auf die koranische doketische 
Anschauung, nach der die Juden ihn „weder umgebracht noch gekreuzigt haben, 
aber es sollte ihnen so erscheinen (wa­lākin šubbiha lahum).“ In Johannes’ Worten 
haben „die Juden nur [Jesu] Schatten gekreuzigt“ (tēn skian autou).37 Es leuchtet 
ein, dass der frühe Islam mit allen religiösen Vorstellungen der Welt vertraut war, 
aus der er hervorging.38 Wir müssen jedoch versuchen, die unmittelbaren Kanäle 
zu bestimmen, durch die solche Ideen den Koran erreichten. Es ist zwar kaum zu 
erwarten, dass eine solche Suche eine einzige Quelle offenlegt, aber es ist anzu-
nehmen, dass Judenchristen, die es bekanntlich im 7. Jahrhundert noch gab, und 
möglicherweise ‚Abrahamiten‘, zu diesen unmittelbaren Kanälen gehörten.
Der syrische Dialog zwischen dem Patriarchen Johannes und einem Emir überliefert 
die Zusammenfassung einer Diskussion über religiöse Grundsätze, die im Jahr 
639 zwischen dem muslimischen Emir und Johannes, dem monophysitischen 
Pat riarchen, der vom Emir zur Audienz geladen wurde, stattfand.39 Auf die Fra-
ge des Emirs nach der Religion von Abraham und Mose antwortete Johannes: 
„Abraham, Isaak, Jakob, Mose, Aaron und die anderen Propheten hatten und be-
hielten den Glauben der Christen.“ Dieser bemerkenswerte Satz zeigt sowohl die 
große Bedeutung, die die ersten Führer der muslimischen Gemeinschaft Abra-
ham und den Erzvätern beimaßen, als auch die Standhaftigkeit der Christen, 
spätestens seit den Tagen Justins des Märtyrers: Abraham war Christ, d. h. das 
Christentum ist die wahre Religion Abrahams.40
Diesen Beitrag habe ich mit dem Vorschlag eingeleitet, dass wir uns, um un-
ser kulturelles Gedächtnis zu bewahren, wieder den Kirchenvätern zuwenden 
soll ten. Wie alle Religionen behielt das spätantike Christentum zwei sehr unter-
schied liche Gesichter. Einerseits entwickelte sich die explizite Theologie sukzes-
36 Johannes von Damaskus, Über die Irrlehren 100,1 (Übers. S. 210–213). Zur berühmten Ge-
schichte von Mu .hammad und dem Mönch Bahīra siehe Kristina Szilagyi, „Muhammad and 
the Monk: The Making of the Christian Bahira Legend“, in: Jerusalem Studies in Arabic and 
Islam 34 (2008), S. 169–214.
37  Q 4:156–158. Siehe Johannes von Damaskus, Über die Irrlehren 100,2 (Übers. S. 212–213). Zu do-
ketischen Anschauungen im frühen Christentum siehe Guy G. Stroumsa, „Christ’s Laugh-
ter: Docetic Origins Reconsidered“, in: Journal of Early Christian Studies 12 (2004), S. 267–288, 
und Ronnie Goldstein und Guy G. Stroumsa, „The Greek and Jewish Origins of Docetism: A 
New Proposal“, in: Zeitschrift für Antikes Christentum / Journal of Ancient Christianity 10 (2007), 
S. 423–441.
38  So Sidney H. Griffith, „Syriacisms in the ‚Arabic Qur’ān‘: Who Were those who Said ‚Allāh 
is Third of Three‘ According to al-Mā’ida 73?“, in: A Word Fitly Spoken: Studies in Mediaeval 
Exegesis of the Hebrew Bible and the Qur’ān, presented to Haggai Ben Shammai, hg. von Meir 
M. Bar-Asher, Simon Hopkins, Sarah Stroumsa und Bruno Chiesa, Jerusalem 2007, S. 83–110* 
(insbes. 110*).
39  Der Legende nach brannte einige Jahre später Amr auf Befehl des Kalifen die Bibliothek von 
Alexandria nieder, da ein einziges Buch, der Koran, für alle Zwecke ausreiche.
40  Sowohl in diesem Text als auch in den griechisch-christlichen antijüdischen Polemiken des 
7. Jahrhunderts, den Pepragmena Tropaia kata Ioudaiōn en Damaskō, spielen die Rabbinen die 
Rolle der ‚theo logischen Berater’ der Muslime, was zeigt, in welchem Ausmaß die Christen 
Juden und Mus lime als zwei sich relativ nahestehende Gruppen betrachteten.
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sive aus der patristischen Literatur, insbesondere aus einer langen Reihe polemi-
scher Werke. Andererseits kann man eine Tendenz erkennen, die ich als implizite 
Theo logie der Kirchenväter bezeichnen möchte und die ihrer Moral und Anthro-
po logie eignet. In Die beiden Quellen der Moral, 1932 auf Französisch erschienen,41 
un terscheidet der Philosoph Henri Bergson zwei Haupttypen der Religion, die er 
je weils „geschlossene“ bzw. „offene“ Religion nannte (religion close, religion ouver­
te). Seiner Ansicht nach führten die Propheten Israels, die – im starken Gegensatz 
zu den rituellen Gesetzen der Tora – das perfekte Beispiel einer offenen Religion 
dar stellten, letztendlich auf die Botschaft Jesu und das Christentum hin. Trotz des 
fort schreitenden Aufbaus ekklesiastischer Strukturen („Routinisierung des Cha-
ris ma“, um mit Max Weber zu sprechen) blieb das prophetische Element in der 
Spät antike immer gegenwärtig und lag seinem Wesen nach häufig häretischen 
Leh ren zugrunde. Wir haben gesehen, dass ‚Monotheismus‘ nicht ohne weite-
res als definierende Eigenschaft des Christentums (oder auch des rabbinischen 
Ju dentums) herangezogen werden kann. Der Hauptunterschied zwischen bibli-
schem und philosophischem Monotheismus besteht im prophetischen Charakter 
des ersteren, der die Sittenlehre ins Zentrum der Religion setzt – ein Novum in 
der antiken Welt.42 Wenn dies der Fall ist, vermute ich, dass die Person Abra-
hams während des Zeitalters der Kirchenväter ein zentraler Bezugspunkt blieb 
und die Beschaffenheit eines wahren, prophetischen Monotheismus bestimmte. 
Zwar lehrt uns die biblische Geschichte Abrahams, dass das Menschenopfer ei-
nem ethischen, prophetischen Monotheismus weichen muss, aber der biblische 
Erz vater ist nicht nur bereit, seinen Sohn zu ermorden, um Gottes Willen blind 
zu gehorchen. Er wagt es auch, ausgiebig mit Gott zu feilschen, um Sodom, die 
sün dige Stadt, zu retten. Die ethische Seite des prophetischen Monotheismus, die 
von Abraham eröffnet wurde, ist ebenso die offene Religion, von der Bergson 
ge sprochen hat.43
Das abrahamitische Prinzip, das sich wie ein roter Faden durch die Schriften 
der Kirchenväter von Justin dem Märtyrer bis Johannes von Damaskus zieht, er-
laubt und fordert zugleich die stetige moralische und geistige Erneuerung der 
Religion. Die Christen stritten mit den Juden und später auch mit den Muslimen 
(so wie Muslime und Juden untereinander) über die Frage, wer die wahren Söhne 
Abrahams waren. Letzterer steht sowohl für die religiöse koinē als auch für das 
Prinzip der Uneinigkeit zwischen Juden, Christen und Muslimen. Ich habe vom 
‚abrahamitischen Moment‘ der Spätantike als einer praeparatio islamica gespro-
41  Henri Bergson, Les deux sources de la morale et de la religion, Paris 1932.
42  Eines von sehr vielen Beispielen: „Die einzig wahre Religion ist die, welche auf Tugend 
und Ge rechtigkeit fußt“ (Nulla igitur alia religio uera est nisi quae uirtute et iustitia cons-
tat), Lact. epit. VI,25,7, Ausgabe und französische Übersetzung: Lactance, Institutions divines, 
Livre V, Tome I, hg. und übers. von P. Monat, Paris 1973, S. 374–377.
43  Für eine aufschlussreiche Darstellung der traditionellen jüdischen Sichtweisen zu Abraham 
siehe Stéphane Mosès, Marc de Launay, Olivier Revault d’Allones, Le sacrifice d’Abraham, la 
ligature d’Isaac, Paris 2002, (insbes. Kap. 1).
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chen: Die ethischen Lehren der Kirchenväter und Rabbinen wurden alsbald die 
des Koran, und später der mutakallimūn und der Sufis, wie einige neuere Arbeiten 
hervorgehoben haben.44 Dies kann in den hermeneutischen Kriegen zwischen 
den verschiedenen spätantiken Textgemeinschaften nachvollzogen werden – 
oder besser: in den midraschischen Gemeinschaften, denn diese Gemeinschaften 
fungierten weniger als Hüter eines heiligen Textes denn als seine korrekten In-
terpreten. Das abrahamitische Moment hat nicht so sehr die Ökumene gefördert, 
als den Aufschwung von häretischen Bewegungen begünstigt, die jede für sich 
behaupteten, dass ihre Sicht die einzig richtige sei.
Das abrahamitische Moment der Spätantike bedingte eine Art Ökosystem, das 
sich im Mittelalter von Bagdad bis Toledo erstreckte, und in dem Juden, Chris-
ten und Muslime in ständigem Austausch standen. Man könnte vielleicht das 
rabbinische Judentum, das patristische Christentum und den frühen Islam als 
drei verschiedene prosōpa, oder vielleicht haireseis, ‚Parteien‘ (in der ursprüngli-
chen Bedeutung des Wortes),45 der abrahamitischen Bewegung begreifen. Jede 
dieser Religionen entwickelte einige abrahamitische Aspekte weiter und igno-
rierte andere. Der amerikanische christliche Theologe Reinhold Niebuhr sagte 
einmal, Judentum und Christentum seien jeweils die Irrlehre des anderen. Wenn 
wir heute für das kulturelle Gedächtnis des 21. Jahrhunderts eine erneute Be-
schäftigung mit den Kirchenvätern einfordern, müssen wir den Islam in die 
Gleichung aufnehmen. Die Verbindungslinie von Jerusalem nach Mekka ist nicht 
weniger zentral für die Geschichte der Religionen und Kulturen der Spätantike, 
und darüber hinaus, als die Verbindungslinie zwischen Athen und Jerusalem. 
Sowohl kulturell als auch geistig sind wir alle Töchter und Söhne Abrahams, 
Erben des patristischen Schmelztiegels.
Aus dem Englischen von Colinda Lindermann
44  Hiermit meine ich insbesondere Geneviève Gobillot, „Les Pères de l’Église et la pensée de 
l’islam“, in: L’Orient chrétien dans l’empire musulman: Hommage au professeur Gérard Troupeau, 
hg. von G. Gobillot, Paris 2005, S. 59–90. Gobillot betont die starken Ähnlichkeiten zwischen 
dem koranischen Konzept der fitra – die ursprüngliche religiöse Natur des Menschen, und 
die Betrachtungen der Frage, die von Laktanz entwickelt wurden. Die Theorien des Chris-
toph Luxenberg, Die Syro­Aramäische Lesart des Koran: Ein Beitrag zur Entschlüsselung der Ko­
ransprache, Berlin 2000, haben keinen großen wissenschaftlichen Zuspruch erhalten.
45  Siehe Heinrich von Staden, „Hairesis and heresy: The Case of the haireseis iatrikai“, in: Jewish 
and Christian Self­Definition, Bd. 3, Self­Definition in the Greco­Roman World, hg. von Ben F. Mey-
er und Ed P. Sanders, London 1982, S. 76–100.
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A .hbār und ruhbān: Religiöse Leitfiguren im Koran  
in Dialog mit christlicher und rabbinischer Literatur
Holger M. Zellentin
mā   ḍaiyaʿ a llāhu
fī badwin wa­lā   ḥa  ḍarin
raʿ īyatan anta bi­l­i  ḥsāni rāʿīhā
Möge Gott nicht vernichten,
in der Wüste oder im bewohnten Land,
eine Herde, dessen Schäfer in Güte du bist
Muslim b. al-Walīd*
Der Koran spiegelt Dialoge mit einer Vielzahl zeitgenössischer Traditionen wider. 
Während die mündliche Kultur dieses Diskurses nur teilweise rekon struier bar 
ist, kann man sich ihr doch durch eine Auswahl jüdischer, christlicher, zoroastri-
scher, mandäischer, samaritanischer und manichäischer Texte nähern. In einer 
kürzlich erschienen Publikation habe ich betont, wie wichtig die Didaskalia Apos­
to lorum für die Rekonstruktion einer ‚Rechtskultur‘ des Koran ist. Diese spätan-
tike ‚Rechtskultur‘ stellt einen diskursiven Raum dar, der die konkrete Rechtset-
zung in Narrative über den Ursprung und über die Geschichte göttlichen Rechts 
einbettet.1
*  Der zitierte syrische Text der Didaskalia sowie dessen Übersetzung fußen auf der kritischen 
Edition und Übersetzung von Arthur Vööbus, The Didascalia Apostolorum in Syriac I–IV, Cor­
pus Scriptorum Christianorum Orientalium, Löwen 1977, S. 401–402 und 407–408. Zitate der Di­
daskalia folgen dem Muster DA I,1,1 für Kapitel 1, Seite 1, Zeile 1 in Vööbus’ syrischer Edition. 
Die Umschrift des Hebräischen und Aramäischen ist wie folgt vereinfacht: ʾ b g d h w z    ḥ    
 ṭ y k l m n s ʿ p   ṣ q r š t. Der vokalisierte Korantext folgt der Kairener Ausgabe. Koranüber-
setzungen basieren maßgeblich auf der Übersetzung von Rudi Paret, Der Koran, Stuttgart 
2004 [1966], mit gelegentlichen Verbesserungen von mir. Alle weiteren Übersetzungen klas-
sischer und zeitgenössischer Texte, soweit nicht anders angegeben, stammen von mir. Die 
Forschung für die vorliegende Arbeit wurde vom Philip Leverhulme Trust unterstützt.
1  Siehe Holger Zellentin, The Qurʾ ān’s Legal Culture. The Didascalia Apostolorum as a Point of 
Departure, Tübingen 2013. Eine kürzere Version dieses Beitrags ist zuerst als Nachwort zu 
The Qurʾ ān’s Legal Culture, S. 203–228, erschienen, der Duck erfolgt mit der großzügigen Er-
laubnis des Verlags auch gleichzeitig auf Englisch als ders., „᾽A .hbār and Ruhbān: Religious 
Leaders in the Qurʾān in Dialogue with Christian and Rabbinic Literature“, in: Qur’anic Stu­
dies Today, hg. von Angelika Neuwirth und Michael Sells, New York 2016, S. 258–289. In der 
Rechtsphilosophie wird der Begriff „legal culture“ verwendet, um ein Kontinuum zwischen 
Kultur und Recht zu beschreiben, so zum Beispiel im von Csaba Varga herausgegebenen 
Band Comparative Legal Cultures, New York 1992. Austin Sarat hat bereits herausgestellt, dass 
„Recht die Gesellschaft von innen heraus gestaltet, indem es die grundlegenden Kate go-
rien bereitstellt, die das Sozialleben als weitestgehend natürlich, normal, zusammenhän-
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Meine Betonung der Relevanz der Didaskalia für die Rekonstruktion der kora-
nischen Gesprächspartner sollte nicht als Argument für einen sterilen Austausch 
zweier Parteien, oder schlimmer, zweier Texte gelesen werden. Ein solches Ver-
ständnis würde meiner Absicht zuwider laufen (die hoffentlich in den vielen ko-
ranischen Bezügen zu anderen christlichen und vor allem rabbinischen Stimmen 
in meiner Monographie durchscheint). Man kann in der Tat unzählige Beispiele 
für die Relevanz rabbinischer, christlicher und anderer biblischer und nachbibli-
scher Literaturen für das Verständnis des Umfeldes des Koran anbringen. Den-
noch plädiere ich für eine Vorrangstellung dessen, was ich die „judenchristliche 
Rechtskultur“ genannt habe, die mit Hilfe eines aus drei Texten bestehenden 
Umfeldes rekonstruiert werden kann: die Didaskalia, die klementinischen Homi-
lien und der Koran selbst.2 Das Ziel der folgenden Untersuchung ist es, die im 
Koran vorkommenden jüdischen und christlichen Leitfiguren zuerst in ihrem ko-
ranischen Kontext, und dann im Licht der rabbinischen, der syrisch-christlichen, 
und der judenchristlichen Rechtskultur zu betrachten.
Zunächst bedarf der in der besagten Monographie verwendete Begriff ‚juden-
christlich‘ der genauen Definition, zumindest in Bezug auf die religiösen Leitfi-
guren.3 Die in den klementinischen Homilien bezeugte und vom Koran sowie 
gend und kohärent erscheinen lassen“, vgl. Austin Sarat,  „Redirecting Legal Scholarship in 
Law Schools. Review of Paul W. Kahn, The Cultural Study of Law (Chicago: Chicago 1999)“, 
in: The Yale Journal of Law & the Humanities 12 (2000), S. 134. Das sich gegenseitig konstituie-
rende Verhältnis zwischen Recht und Kultur wurde besonders von Naomi Mezey betont, 
die „Recht sowohl als Hersteller wie auch als Objekt von Kultur“ sieht und die bedeutende 
Erkenntnis vertritt, dass „Recht als Kultur“ gesehen werden muss; vgl. Naomi Mezey, „Law 
as Culture“, in: The Yale Journal of Law & the Humanities 13 (2001), S. 35–67, hier S. 46.
2  Siehe Zellentin, The Qurʾ ān’s Legal Culture, z. B. S. 80f. Die Didaskalia soll vielen Gelehrten 
zu folge bereits im dritten Jahrhundert unserer Zeit entstanden sein, ein vollständiger (la tei-
nischer) Text ist allerdings nicht vor dem 5. Jahrhundert und ein vollständiger syrischer Text 
nicht vor dem frühen 8. Jahrhundert unserer Zeit belegt. Da schriftlichen Texten üblicher-
weise eine Entwick lung vorausgeht, sollten wir den Ursprung der Didaskalia in ihrer jetzigen 
Form im 4. oder 5. Jahrhundert vermuten. Die klementinischen Homilien sind gleichsam in 
ihrer jetzigen Form erst im 4. oder 5. Jahrhundert entstanden. Unabhängig von ihrer jeweili-
gen Genese waren beide Texte, so wohl die klementinischen Homilien als auch die Didaska­
lia, mit großer Wahrscheinlichkeit Teil der mündlichen Rechtskultur der Spätantike und des 
frühen Mittelalters und einer stän di gen Weiterentwicklung in vielen sprachlichen Milieus 
unterworfen. Siehe ebd., S. 14f. und S. 49f., Fn. 59.
3  In meiner Monographie argumentiere ich, dass die herkömmliche Verwendung des Begriffs 
‚ju denchristlich‘ zumeist auf einer Aufweichung der Definition basiert, wer ein Jude ist 
und wer nicht; üblicherweise wird dann auch die Rekonstruktion einer oder mehrerer ‚ju-
den christlicher‘ Gruppen betrieben. Eine hervorragende Übersicht über die bisherige For-
schung bietet Patricia Crone, „Jewish Christianity and the Qurʾān (Part One)“, in: Journal of 
Near Eastern Studies 74 (2015), S. 225–253. Solch ein Ansatz, dem auch Crone sich letztendlich 
ver schrieben hat, verwechselt meines Erachtens spätantike patristische Polemik mit sozio-
kul tureller Realität und sieht im Judenchristentum eine historisch nicht belegbare Vermi-
schung des Christentums mit dem Judentum. Ganz im Gegenteil zeichnet sich die durch 
das Drei eck rekonstruierbare judenchristliche Rechtskultur durch eine klare Trennung von 
Judentum und nicht-jüdischem Jesusglauben aus. Für eine weitergehende Dis kussion der 
spätantiken und insbes. der judenchristlichen Rechtskultur siehe Zellentin, The Qurʾ ān’s 
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von anderen Texten affirmierte judenchristliche Rechtskultur der Spätantike 
zeichnet sich zunächst dadurch aus, dass sie sowohl den nicht-jüdischen Jesus-
glauben als auch das Judentum als getrennte, jedoch gleichsam legitime For men 
des Gottesdienstes anerkennt. Diese Rechtskultur schreibt Juden und Jesus-gläu-
bigen Nicht-Juden verschiedene Ritualgesetze vor: den ersten die ganze Torah und 
den zweiten die sich auch im Koran widerspiegelnde kleinere Auswahl bibli scher 
Vorschriften. Das Konzept ist gut belegt, allerdings hat keine separate auf diese 
Gesetzeskultur aufbauende judenchristliche Gruppe jemals existiert. Im Licht des 
wachsenden Drucks durch die jüdische und christliche Orthodoxie machte die 
strikte Unterscheidung zwischen Juden und nicht-Juden die Bildung einer einzi-
gen Gemeinde sicher immer schwieriger. Aspekte der judenchristlichen Rechts-
kul tur wurden also möglicherweise innerhalb der uns bekannten jüdischen, 
besonders aber in Griechisch wie auch Aramäisch, Arabisch, Äthiopisch und 
Kop tisch sprechenden christlichen Kreisen bis über das 7. Jahrhundert hinaus 
tra diert.4 An hänger dieser Lehre sollten demnach entweder als ‚Christen‘, oder 
ge gebenen falls als ‚Juden‘ bezeichnet werden, nicht aber als ‚Judenchristen‘. Ver-
ein facht aus gedrückt: Juden praktizierten weiterhin die Torah und akzeptierten 
das Christen tum als den Gottesdienst der Nicht-Juden. Nicht-Juden akzeptierten 
das Judentum für die Ju den, befolgten aber selber nur die Lehren Jesu. Wenn 
sich auch der von diesen Men schen ausgehende, ,ökumenische‘ Impuls und ihre 
Sicht auf Jesus als nicht-gött lichen ‚Propheten der Wahrheit‘ weder mit Aspekten 
der vorherrschenden christlichen noch der rabbinischen Dogmatik vereinbaren 
ließen, so waren sie doch sehr wahrscheinlich Mitglieder der etablierten Kirchen 
oder Synagogen.5 Zu dem waren sowohl die Didaskalia als auch die klementini-
schen Homilien der aposto lischen und episkopalen Tradition verschrieben: loka-
Legal Culture, S. 17–32. Die geforderte Berücksichtigung der ju den christlichen Rechts kultur 
bei der Interpretation des Koran soll die große Wichtigkeit der ara mäischen Tra dition allge-
mein nicht schmälern. Im Gegenteil: Die Bedeutung der christlichen ara mäi schen (oder ‚sy-
rischen‘) Tradition für das Verständnis des Koran wird mehr und mehr erkannt – Texte wie 
die von Philoxenos von Mabbug und Jakob von Serug sind noch nicht voll ständig in ihren 
eigenen Kontexten erforscht, ganz zu schweigen von ihrer Be deutung für ihre koranische 
Rezeptionsgeschichte. Jedoch sollte meines Erachtens nicht nur auf die narrative, exegeti-
sche und theologische Bedeutung der syrischen Kirchenväter für den Koran, sondern auch 
auf die besondere Bedeutung der Didaskalia und der rabbinischen Literatur hingewiesen 
werden.
4  Siehe Zellentin, The Qurʾ ān’s Legal Culture, z. B. S. 49, Fn. 59, S. 80f., und S. 176, Fn. 2.
5  Während der Koran die juden christliche Rechtskultur weitestgehend affirmiert und die kle-
men tinischen Homilien das Konzept weitestgehend definieren, eröffnet die Didaskalia eine 
nah verwandte Außen perspektive, die judenchristliche Ideale negativ, jedoch größtenteils 
glaub haft beschreibt, und zudem selbst eine Heilstheologie der Gesetzestreue (nicht aber 
der Treue zum ‚zwei ten Gesetz‘) vertritt. Siehe Zellentin, The Qurʾ ān’s Legal Culture, S. 83–85; 
zur Bedeutung der klementinischen Homilien für die Rekonstruktion der Rechtskultur des 
Ko ran siehe ebd., S. 77–126 und S. 175–202. Zur anti-christologischen Dogmatik der Rabbi-
nen siehe z. B. Hol ger Zellentin, Rabbinic Parodies of Jewish and Christian Literature, Tübingen 
2011, S. 137–227; zur anti-jüdischen Dogmatik der Kirchenväter siehe z. B. Robert Louis Wil-
ken, John Chrysostom and the Jews. Rhetoric and Reality in the Late Fourth Century, Berkeley 1983.
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le Gemeinden von an Jesus glaubenden Nicht-Juden unterstanden immer einem 
einzigen episkopos, einem „Aufseher“, der „Bischof“ genannt wird, was uns zu 
meinem Versuch bringt, die koranische Reaktion auf die ekklesiastischen und 
besonders die episkopalen Ideale der spätantiken Rechtskultur zu erörtern. Die 
zentralen Fragen sind, mit wel chen christlichen und jüdischen Leitfiguren die 
koranische Gemeinde vertraut war und was die nuancierte koranische Kritik an 
allen religiösen Leitfiguren ausmacht.
Die koranische, frühislamische Gemeinschaft scheint an der judenchristlichen 
Rechtskultur teilgehabt zu haben, und erkennt sowohl Juden- als auch Christen-
tum, einschließlich deren Leitfiguren, als die legitimen Erben Israels an. Gleich-
zeitig entwickelt die koranische Gemeinschaft, im Dialog mit ihrem Propheten, 
die judenchristliche Rechtskultur weiter. Besonders in den längeren Suren des 
Koran, die wohl in die spätere, traditionell ‚medinensisch‘ genannte Phase der 
Ver kün digung einzuordnen sind, zeichnet sich eine spezifisch islamische Rechts-
kultur ab, die Juden- und Christentum zwar weiterhin als legitime Traditionen 
anerkennt, ihnen aber auch gleichzeitig das Ideal einer Rückkehr zum Glauben 
Abrahams entgegenstellt. In der geforderten ‚Aufhebung‘ der Trennung von Ju-
den- und Christentum im Islam bewegt sich die koranische Rechtskultur auf die 
Bil dung einer einzigen Gemeinde aller Gläubigen zu und damit von der ihr ur-
sprünglich unterliegenden spätantiken judenchristlichen Rechtskultur weg. Eine 
Juden und Nicht-Juden verbindende ‚ökumenische‘ Gemeinde aller Gläbigen 
wird im medinensischen Koran zunehmend, vollständig aber in der  ‚Verfassung 
von Medina‘ postuliert.6
Wie spiegelt sich die geforderte islamische ‚Rückbesinnung‘ des Juden- wie 
auch des Christentums in der koranischen Kritik an den jüdischen und christ-
li chen Leitfiguren wider? Als Richter und Wächter über die Religion, als Tra-
den ten der Schrift, und als Verantwortliche für Gemeindefinanzen sieht der 
Ko ran die Leitfiguren der Juden und der Christen als die Repräsentanten ihrer 
6  Ob diese medinensische Gemeinde dann auch zumindest kurzfristig historische Realität 
wurde und blieb, ist aufgrund der Quellenlage für die Zeit zwischen der Entstehung des 
Koran und der ersten Texte der frühen islamischen Geschichtsschreibung, ganz zu schwei-
gen vom Fehlen oder der Unzugänglichkeit von archäologischen Daten, schwer zu bewerten 
und kann hier nicht behandelt werden. Das koranische Zeugnis für eine solche Gemeinde 
scheint gut fundiert, jedoch scheint mir (und anderen) Fred Donners an sich überzeugen-
de Idee einer tatsächlich ökumenischen Gemeinde den Diskurs und die Realität etwas zu 
schnell miteinander zu verbinden, siehe Fred Donner, Muhammad and the Believers. At the 
Origins of Islam, Cambridge (MA) 2010. Einer der Gelehrten, die sich am aktivsten mit den 
Juden Arabiens auseinandersetzen, ist ohne Zweifel der Student Meir Jacob Kisters, Michael 
Lecker. Beispielhaft ist seine Aufsatzsammlung Jews and Arabs in Pre­ and Early Islamic Arabia, 
Aldershot 1998. Die frühe islamische Historiographie sollte meiner Meinung nach zurück-
haltender gelesen werden als Lecker dies hier und auch beispielsweise in The ‚Constitution 
of Medina‘. Mu  ḥammad’s First Legal Document, Princeton 2004, tut. Für eine Berücksichtigung 
der nach-koranischen Belege (mit ähnlichen Problemen bezüglich der Wertung der islami-
schen Historiographie) siehe auch Haggai Mazuz, The Religious and Spiritual Life of the Jews of 
Medina, Leiden 2014.
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je wei ligen juristischen wie auch religiösen Hierarchien; ich werde die zentralen 
Verse Q 5:44, Q 5:63 und Q 9:34 im Folgenden besprechen. Der christlichen und 
jüdischen Hierarchie wird im Koran gleichwohl das Ideal einer ranglosen isla-
mischen Gemeinschaft gegenübergestellt, in der solche Leitfiguren nur bedingt 
auf treten. Der ideale imām, zumindest im medinensischen Koran, ist Abraham 
(Q 2:124), eine Figur, die nachzuahmen jeder Gläubige und nicht nur die Elite 
be strebt sein sollte. Gleichzeitig wird die gesellschaftliche Stellung der korani-
schen Propheten, und besonders die Mu .hammads, in der medinensischen Phase 
immer zentraler – eine Entwicklung, die auch den Kontext des deutlicher wer-
den den Konflikts mit den jüdischen und christlichen Leitfiguren bildet. Die 
wachsende gesellschaftliche Verantwortung des Propheten erklärt auch die zu-
neh mende Detailliertheit der koranischen Eingebungen im medinensischen Ko-
ran zumindest zum Teil. Gleichzeitig wird diese Verantwortung wiederum mit 
dem allgegenwärtigen Verweis auf die göttliche Mission des Propheten streng 
von menschlicher Einflussnahme und damit von den etablierten jüdischen und 
christ lichen Leitfiguren getrennt: „Aber wie können sie dich (d. h. Mu .hammad) 
zum Richter machen, wo sie doch die Torah haben“ (Q 5:43). Die Autorität der Ge-
lehrten wird von der des Propheten abgesetzt, wobei Lukas 12,14 anklingt: „Wer 
hat mich zum Richter oder Verteiler über dich gesetzt“, fragt Jesus hier, und lehnt 
die Rolle scheinbar ab. Die Legitimität der jüdischen und christlichen Leitfiguren 
als solche wird im Koran dennoch nicht kategorisch in Frage gestellt. Ihnen wird 
aller dings, in Kontinuität mit einer reichen jüdischen wie auch christlichen Tradi-
tion, sowohl Selbstverherrlichung als auch Selbstbereicherung vorgeworfen, und 
ihre Stellung somit doch untergraben.
Durch den Vergleich des Koran mit jüdischen und christlichen Texten wird 
der relativ offensichtlichen Bedeutung der koranischen Kritik an den religösen 
Leit figuren eine neue historische Tiefe verliehen. Diese Tiefe erlaubt zu ergrün-
den, wie eng die medinensische Gemeinde mit Aspekten der jüdischen und 
christlichen Traditionen vertraut war, und wie wichtig diese Traditionen wiede-
rum sind, um die genaue Bedeutung wie auch die Natur dieser Kritik zu erfas-
sen. Gleichzeitig ermöglicht eine solche kontextuelle Analyse des Koran auch, 
die Bedeutung arabischer koranischer Termini wie a  ḥbār und ruhbān genauer zu 
bestimmen, deren jeweiliges semantisches Feld meines Erachtens wohl das des 
jüdischen und des christlichen Aufsehers einer Gemeinde beschreibt. Während 
sich unter den christlichen Bischöfen Arabiens ehemalige Mönche gefunden ha-
ben mögen, werde ich argumentieren, dass das zuerst im Koran belegte Wort für 
das ,Amt‘ der ruhbān, rahbānya, in seinem Überlieferungskontext nicht „Mönch-
tum“ oder gar „Zölibat“ bedeuten kann, wie der Begriff in der Forschung oft ver-
standen wurde. Vielmehr sind die a  ḥbār und ruhbān die entsprechenden Vorste-
her der jüdi schen und christlichen Gemeinde. Diese Lesart ergibt sich erst, wenn 
man dem Zeug nis des Koran selbst höhere Bedeutung zuerkennt als späteren 
exe getischen oder philologischen Konstruktionen.
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Die einzelnen koranischen Verse sollten allerdings dann immer auch im Dia-
log sowohl mit dem Christentum als auch mit dem rabbinischen Judentum wahr-
genommen werden, wie dies der Titel des vorliegenden Beitrags deutlich macht. 
In einem ersten Schritt werde ich folglich die koranischen a  ḥbār mit den aus der 
rabbinischen Tradition bekannten   ḥbrym in Beziehung setzen, wie auch mit den 
Mit gliedern der palästinischen rabbinischen Akademie und den ehrenhalber so 
genannten jüdischen Gemeindevorstehern. Die koranischen ruhbān wiederum 
scheinen den z. B. aus der Didaskalia bekannten christlichen Gemeindevorstehern 
zu ähneln, die dort zwar „Bischöfe“ genannt werden, die aber verheiratete Män-
ner sein müssen und die in einer sehr lokalen Hierarchie direkt von ihren Gemein-
den eingesetzt werden. Diese Verbindung der koranischen Ämter mit jüdischen 
und christlichen Traditionen soll vorsichtig auf eine Beziehung hindeuten, aber 
keinesweigs eine vollständige Äquivalenz implizieren. Die historischen Gegeben-
heiten der koranischen Gemeinde sind letztendlich nicht vollständig rekonstru-
ierbar und die zu untersuchenden aramäischen christlichen und jüdischen Tra-
ditionen erlauben nur einen indirekten Blick auf die Begegnung dieser Gemeinde 
mit den jüdischen und christlichen Gemeindevorstehern Arabiens. Dennoch hilft 
das aramäische Zeugnis zu verstehen, wie die koranische Neuausrichtung der ju-
denchristlichen Rechtskultur besonders in der medinensischen Phase sowohl die 
Anerkennung als auch die Herabstufung identifizierbarer religiöser Leitfiguren 
unter das postulierte Wort Gottes und seines letzten Propheten fordert.
Der Koran und die geliebten Söhne Gottes
Die folgende Darlegung zeigt, wie sich der Koran gleichzeitig sowohl gegenüber 
den Syrisch geprägten (und mithilfe der Didaskalia und anderen Texten teilweise 
rekonstruierbaren) Christen, den na·sārā, als auch gegenüber einer zweiten Grup-
pe positioniert: den yahūd (z. B. Q 5:18) oder alla
¯
dīna hādū (Q 6:146, siehe auch 
Q 2:62 und Q 62:6), den Juden.7 Spezifischer begegnen uns in den längeren Suren 
des Koran die rabbinischen Juden in vertrautem Dialog. Der Koran bringt eine 
Vielzahl rabbinischer Lehren zur Anwendung; die Identifikation des der korani-
schen Gemeinde bekannten Judentums als rabbinisch ist demnach relativ sicher.8
7  Es ist nicht bekannt, ob und in welchem Umfang die der koranischen Gemeinde bekannten 
Juden und Christen – zusätzlich zu dem im täglichen Umgang unabdingbaren Arabisch – 
be sonders in der Liturgie auch Aramäisch verwendeten. Die Wichtigkeit der aramäischen 
Kul tur als solche für diese Gruppen kann von dieser schwierigen Fragestellung allerdings 
ge trennt werden. Siehe insbes. Sidney Griffith, The Bible in Arabic. The Scriptures of the ‚People 
of the Book‘ in the Language of Islam, Princeton 2013, S. 7–53.
8  Die loci classici sind wohl Mischna, Sanhedrin 4:5 und Q 5:32, sowie Bavli, ʿAvoda Zara 2b und 
Bavli, Šabbat 88a und Q 4:153f., siehe ebenfalls Q 7:171. Eine eingehende Auseinanderset-
zung mit dem oft polemischen Gebrauch rabbinischer Lehren im Koran bleibt ein Deside-
rat. Ich hoffe, zu diesem Thema alsbald beitragen zu können. Einen Überblick gibt Reuven 
 Fire stone, „Jewish Culture in the Formative Period of Islam“, in: Cultures of the Jews. A New 
History, hg. von David Biale, New York 2002, S. 267–302, und die grundlegende Arbeit von 
Shlomo Dov Goitein, „Who Were the Notable Teachers of Muhammad? (Offering a New 
Solution for an Old Problem)“, in: Tarbiz 23 (1951/1952), S. 146–159 [Hebräisch]. Siehe auch Uri 
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Anhand der folgenden bekannten Beispiele schlage ich eine neue Koranlektü-
re vor, die besonders in den vielen Fällen aufschlussreich ist, in denen der Text 
sich gleichzeitig auf die zeitgenössischen jüdischen und christlichen Traditionen 
bezieht. Die meisten Bezugnahmen auf die Traditionen der „Schriftbesitzer“ 
im Koran besitzen eine doppelte Prägung, denn sie verbinden die Kritik an den 
Rabbinen mit einer Kritik des Christentums.9 Die auffälligen Divergenzen des 
Koran von den rabbinischen Lehrmeinungen könnten als vage Polemik oder als 
Anzeichen für eine fehlende Vertrautheit mit diesen Traditionen gedeutet wer-
den. Tatsache ist, dass wir uns im Fall des Judentums wie auch des Christentums 
durch eine vorsichtige Lektüre des überlieferten schriftlichen Materials an die 
Rekonstruktion der mündlichen Kultur der Spätantike herantasten müssen, auf 
die der Koran letztendlich reagiert. Eine genauere Betrachtung des simultanen 
Dialogs des Koran mit der rabbinischen Literatur erlaubt umgekehrt auch die 
Hypothese, dass dieser Dialog dasselbe Maß an relativer Präzision aufweist wie 
der Umgang mit der in der Didaskalia eingeschlossenen mündlichen Tradition, 
die ich in meiner oben genannten Monographie illustriert habe. Der Koran evo-
ziert und korrigiert die Traditionen der Christen und der Juden gleichermaßen, 
die Genauigkeit seiner Referenzen orientiert sich vor allem an diesem religions-
polemischen Kontext.
Die bewusste Verzerrung der rabbinischen Tradition durch den Koran erzeugt 
eine polemische Botschaft für die mit dem jüdischen Diskurs adäquat vertraute 
medinensische Gemeinde, wie etwa der folgende Vers zeigt:
Q 5:18 Die Juden und die Christen sagen:
„Wir sind Gottes Söhne (ʾ abnāʾu llāhi) und seine Geliebten 
(ʾ a  ḥibbāʾuhū).“
Sprich: „Warum bestraft Er euch dann für eure Schuld?
Nein! Ihr seid Menschen, die Er (wie alle anderen Menschen) 
geschaffen hat.“
Im Vers wird beklagt, dass die Juden und Christen sich selbst „Söhne Gottes“ 
nennen. An anderer Stelle im Koran wird ebenfalls behauptet, dass die Christen 
Jesus so bezeichnen.10 Meiner Ansicht nach adressiert der Koran sowohl die rab-
binische als auch die mündliche christliche Überlieferung hier sehr genau und 
lässt eine enge Vertrautheit mit ihren Positionen erkennen: Die Rabbinen behaup-
ten tatsächlich, dass „Israeliten geliebt“ (  ḥbybyn) werden, da sie „die Söhne (bnym) 
Rubin, Art. „Jews and Judaism“, in: Encyclopaedia of the Quʾ  rān, hg. von Jane Dammen McAu-
liffe, online version, und Gordon D. Newby, A History of the Jews of Arabia. From Ancient Times 
to Their Eclipse Under Islam, Columbia 2009 [1988], S. 33–77, und Fn. 6 oben. Newbys Arbeiten 
sind hilfreich, gehen allerdings oft weiter, als historisch belegbar ist.
 9  Siehe Zellentin, The Qurʾ ān’s Legal Culture, S. 162f.
10  Zu den koranischen Polemiken gegen die Darstellung Gottes als Vater siehe auch Q 2:116f., 
Q 10:68f., Q 17:111, Q 19:88–95, Q 23:91, Q 43:81–83 und Q 72:3.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
132 Holger M. Zellentin
Gottes“ genannt werden.11 Diese Aussage ist auf die Bibel gestützt und wird in 
der rabbinischen Tradition häufig wiederholt, sie kann also mit Sicherheit als Teil 
der mündlichen rabbinischen Tradition gesehen werden.12 Sowohl die Aussage 
der Rabbinen als auch ihre Wortwahl sind im arabischen Koran also in einem 
ersten Beispiel klar erfasst. Der Koran spiegelt die in der rabbinischen Literatur 
gemachte Aussage zur Gottessohnschaft wie auch die dort verwendeten Wurzeln 
b­n, „Sohn“ und   ḥ­b­b, „lieben“, so adäquat wider, dass die mit der rabbinischen 
Tra di tion vertraute Zuhörerschaft den Lehrsatz sofort erkannt haben wird und 
damit die Richtigkeit der koranischen Grundannahmen über diese Tradition 
auch dann be stätigt haben muss, wenn sie mit der sich anschließenden Polemik 
selbst natürlich nicht einverstanden gewesen sein wird.
Die entsprechende, in der koranischen Passage ebenfalls evozierte christliche 
Über lieferung kann wiederum sehr gut mit Hilfe der Didaskalia rekonstruiert 
werden. Dieser Text sieht seine Gemeinde als Teil des Volkes Israel und adressiert 
seine Angehörigen ebenfalls explizit als „Söhne Gottes“ (z. B. bnwhy dʾlhʾ13 oder 
bnyʾ  […] dʾlhʾ14). Auch spricht die Didaskalia ihre Hörerschaft als „gelieb te Söhne“ 
(bnyn   ḥbybʾ) an.15 Der Koran betont also, wiederum in lexikalischer und großer 
in haltlicher Präzision, die breite Überlappung der jüdischen und der christlichen 
Lehr sätze. In dem Vorwurf an Juden und Christen, ‚Gottessohnschaft‘ zu be an-
spru chen, sind deren Traditionen sowohl reflektiert als auch so syn thetisiert, 
dass gerade durch ihre Vermischung eine Botschaft polemischer Diffe renz zu 
11  Mischna, Avot 3:14.
12  Mischna, Avot 3:14 zitiert hier Dtn 14,1 als Beweis für die Gottessohnschaft. Siehe auch 
Exod 4,22, Šemot Rabba 33:17 und Bemidbar Rabba 9:14, aber auch Berešit Rabba 26:5 für rabbi-
nische Polemiken gegen individuelle Ansprüche auf die Gottessohnschaft. Siehe auch Hol-
ger Zellentin, Rabbinic Parodies, S. 201f. sowie S. 213–236, und Peter Schäfer, The Jewish Jesus. 
How Judaism and Christianity Shaped Each Other, Princeton 2012, S. 150–159, und ders., Jesus in 
the Talmud, Princeton 2007, S. 49. Zum Thema des geliebten Israel siehe auch Shemot Rab-
bah 27:9, Midrasch Zuta, Šir haŠirim 3:4 und Pesiqta Rabbati 20:3.
13  DA II,14,15.
14  DA XI,129,15.
15  DA VI,70,5. Zu dem Argument einer ethnischen Kontinuität zwischen der Kirche und dem 
Volk Israel in der Didaskalia und zur Bedeutung dieses Konzepts für Sicht des Koran auf die 
Christen als zu den „Söhnen Israels“ zählend, siehe Zellentin, The Qurʾ ān’s Legal Culture, 
S. 163f., vgl. auch Crone, „Jewish Christianity and the Qurʾān“, S. 230. Die vollständige Rede-
wendung in DA II,14,15 lautet „Diener und Söhne Gottes“ (ʿ bdwh bnwhy dʾlhʾ). Während der 
Koran die Rede von der Gottessohnschaft zurückweist, nennt auch er die Gläubigen „Diener 
Gottes“ (ʿ ibād allāh, Q 37:40; siehe auch Q 37:74, 128, 160, 169, und Q 44:18). Gemeinschaftliche 
An sprüche auf die Gottessohnschaft sind selbstverständlich nicht exklusiv in der Didaskalia 
for mu liert, sie reflektiert eine letztlich biblische Tradition aus dem Matthäus-Evangelium; 
siehe Mt 5,9 und Joel Mar cus, „The Testaments of the Twelve Patriarchs and the Didascalia Apos­
to lorum. A Common Jewish Christian Milieu?“, in: Journal of Theological Studies 61 (2010), 
S. 596–626, hier S. 611f. Am auffälligsten in der Didaskalia ist die Beschreibung Gottes (der 
als Gottvater ein zentrales Ele ment der jüdischen und christlichen Liturgie geworden ist) 
zu sammen mit dem Bischof als „Vater“ und die parallele Beschreibung Jesu, zusammen 
mit jedem männlichen Mitglied der Gemeinschaft, als „Sohn Gottes“ (brʾ  lʾ lhʾ, DA IX,109,16); 
siehe auch den ähnlichen Wortlaut in den Kapiteln DA X, DA XVIII, und DA XXI.
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den Lehren beider Gruppen entsteht. Im Koranvers wird zuletzt die Fra ge ge-
stellt, was die beanspruchte Sonderstellung (als ‚Söhne‘ Gottes) Wert sein soll, 
wenn sie nicht vor Bestrafung schützt – ein zentrales Topos bereits in der jü disch-
christ lichen Polemik der Spätantike.16 Die genaue, aber nicht notwendigerwei se 
voll ständig widergespiegelte Vertrautheit der polemischen koranischen Aussa-
gen mit den uns bekannten jüdischen und christlichen Lehren erlaubt uns also 
ein besseres Verständnis des Koran und seiner Zeitgenossen.
In einem anderen koranischen Vers findet sich ebenfalls eine Polemik gegen 
Juden und Christen. Hier werden die Träger zweier Würdentitel kritisiert, deren 
Be deutung noch bestimmt werden muss:
Q 9:31 Sie haben ihre a  ḥbār und ihre ruhbān an Gottes statt zu Herren 
(ʾ arbāb) genommen,
und auch Christus, den Sohn Marias.
Dabei ist ihnen nichts anderes befohlen worden, als einem einzi-
gen Gott zu dienen,
außer dem es keinen Gott gibt;
Er ist erhaben über das, was sie Ihm beigesellen (yušrikūna).
Auf den ersten Blick gesehen scheint der Vers hier nur gegen die Zuschreibung ei-
ner herausgehobenen Stellung für religiöse Führer, a  ḥbār und ruhbān, zu polemi-
sie ren. Der Koran wendet eine auf Matthäus zurückgehende Tradition sowohl 
gegen die Juden also auch gegen die Christen selbst; diese Tradition zeichnet Je-
sus als Ankläger derjenigen jüdischen Leitfiguren, die „Herr“ (rb) genannt werden 
wollen (Peshitta über Mt 23,7–8).17 In seiner Polemik bewegt sich der Koran auch 
hier auf beiden Seiten der durchlässigen sprachlichen Grenzen zwischen dem 
Ara mäischen und dem Arabischen, indem er sowohl seine Anhänger als auch 
seine Gegner in ihrem eigenen Idiom anspricht. Eine genaue Lektüre zuerst der 
rabbinischen Literatur und dann der Didaskalia soll im Folgenden die kommuni-
kative Strategie des Koran erläutern und helfen, die a  ḥbār und ruhbān genauer zu 
identifizieren und die gegen sie erhobenen Vorwürfe traditionshistorisch zu kon-
textualisieren. Diese literarische, philologische und religionshistorische Erhe-
bung soll schließlich, wie im ersten Beispiel, die kulturelle Verortung des Koran 
‚zwischen‘ der Didaskalia und der rabbinischen Literatur rechtfertigen, d. h. im 
Dreiecksgespräch sowohl mit den Christen als auch den Juden seiner Zeit. Im Ge-
gensatz zu früheren ‚orientalistischen‘ oder ‚traditionellen‘ islamwissenschaft li-
16  Siehe z. B. Bavli, ʿAvoda Zara 4a, siehe auch Holger Zellentin, „Jerusalem Fell After Betar. The 
Christian Josephus and Rabbinic Memory“, in: Envisioning Judaism. Studies in Honor of Peter 
Schä fer on the Occasion of his Seventieth Birthday, hg. von Raʿ anan Boustan u. a., Tübingen 2013, 
Bd. 1, S. 319–367.
17  Diese matthäische Tradition findet sich in vielen spätantiken Texten in vielen Sprachen, so 
zum Beispiel in der Aussage der klementinischen Homilien, dass es keine Errettung ge-
ben wird durch den „Glauben an Lehrer (διδασκάλοις) und ihre Anrufung als Herren 
(κυρίους)“; Ps.-Klem. hom. 8:5, Ausgabe: Die Pseudoklementinen, Bd. 1, Homilien, hg. von Bern-
hard Rehm, Berlin 1969, siehe auch Fn. 40.
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chen Studien, die koranischen Termini oft einen aus der hergebrachten jüdischen, 
christlichen, oder muslimischen Literatur bekannten Sinn aufzwingen, schla ge 
ich eine Umkehrung der hermeneutischen Hierarchie vor. So kann meines Erach-
tens nur eine immer zuerst auf dem Koran selbst beruhende primäre Ana lyse die 
eminente, gleichwohl nicht exklusive Stellung von Texten wie der Di daskalia und 
der rabbinischen oder der späteren islamischen Literatur für unsere sekundäre 
re ligionshistorische Rekonstruktion der im Koran zur Sprache gebrachten reli-
giö sen Leitfiguren verdeutlichen.
Die a  ḥbār als Herren neben Gott
Wie schon im vorletzten Jahrhundert von Abraham Geiger festgestellt, ist der obi-
ge, vom Koran für die Bezeichnung der jüdischen Würdenträger genutzte Begriff 
a  ḥbār der rabbinischen Tradition ‚entlehnt‘ – beide Wörter beruhen auf derselben 
Wurzel   ḥ­b­r.18 Wie wir in Kürze sehen werden, bezeichnet der Terminus   ḥbry (im 
aramäischen Plural) oder   ḥbrym (im hebräischen Plural) eine Vielzahl von Per-
sonen. In der talmudischen Periode sind diese entweder beliebige rabbinische 
Gelehrte, gleichrangige ‚Kollegen‘, oder die Mitglieder einer historisch schwer 
belegbaren, auf Reinheit und die korrekte Erhebung des Zehnten bedachten 
Gruppierung innerhalb der Rabbinen. In der nach-talmudischen Zeit ist der   ḥbr 
ein Mitglied der palästinischen rabbinischen Akademie oder ein von den Rabbi-
nen geehrter Gemeindevorsteher, in Babylonien sogar einer der Vorsitzenden der 
rab bi nischen Akademie. Umgekehrt evoziert die hebräisch-aramäische Selbstbe-
zeich nung der Rabbinen, im koranischen Arabisch die Wurzel   ḥ­b­r, die das hier 
mit dem Paradies verbundene „Entzücken“ (Q 30:15 und Q 43:70) beschreibt, 
was wiederum anmaßend klingen kann. Ungeachtet der Problematik der rabbi-
ni schen Titel, auf die ich zurückkommen werde, können wir, selbst bevor wir 
eine genauere Bestimmung der Bedeutung eines einzigen rabbinischen Titels 
im Koran vornehmen, bereits feststellen, dass im Koranvers, zusätzlich zu „Rab-
bi“, ein zweiter Terminus aus einem traditionsinternen rabbinischen Sprachge-
brauch verwendet wird:   ḥbr. Dem entsprechend stellt der Koran die a  ḥbār auch 
ex plizit mit den Rabbinen in Verbindung, und vielleicht sogar mit „den Weisen“, 
den   ḥkmym, so an der folgenden Stelle:
Q 5:44 Die Propheten, die sich (Gott) untergeben haben, sollen nach ihr 
(bihā, d. h. nach der Torah) diejenigen richten (ya  ḥkumu), die sich 
zum Judentum bekennen,
18  Siehe Abraham Geiger, Was hat Mohammed aus dem Judenthume aufgenommen?, Bonn 1833, 
S. 49–53; Horovitz, Koranische Untersuchungen, Berlin 1926, S. 63; und Arthur Jeffery, The For­
eign Vocabulary of the Qurʾ ān, Baroda 1938, S. 49f. Bemerkenswert ist die Tatsache, dass der 
vom Koran gewählte Ausdruck für „Rabbinen“, rabbānīyūn, in einem Plural steht, dessen 
Bil dung mit einer der aramäischen Pluralformen für „Rabbinen“, rbnn, verwandt ist, siehe 
schon Geiger, Was hat Mohammed, S. 49–51, und Jefferey, The Foreigen Vocabulary, S. 137f.
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und die Rabbinen (rabbānīyūn) und die a  ḥbār (sollen richten) nach 
dem,
was ihnen aus Gottes Buch anvertraut worden ist (bi­mā stu  ḥfiẓū).
In Q 5:44 lernen wir, dass die Rabbinen (rabbānīyūn) wie auch die a  ḥbār als Richter 
über die jüdische Gemeinde fungieren. Und auch in Q 5:63 assoziiert der Koran 
die beiden Titel miteinander, in einer fragenden Anklage, warum diese Würden-
träger den Juden „ihr sündhaftes Reden und ihr Verschlingen (ʾ aklihim) von zu 
unrecht Erworbenem nicht verbieten (lau­lā yanhāhum).“ Der Koran assoziiert also 
bei de rabbinische Titel, „Rabbinen“ und a  ḥbār miteinander und nimmt mögli-
cher weise in seiner Anerkennung, dass diese ya  ḥkumu, „richten sollen“, weiter hin 
Be zug auf die bevorzugte hebräisch-aramäische Selbstbezeichnung der Rab bi-
nen,   ḥkmym, die im Arabischen ebenfalls anmaßend klingen kann.19 Der Koran 
stellt also die religiösen Leitfiguren der Juden in diesem Fall als Richter und als 
Wächter über das Volk dar, die ein Verbot durchsetzen könnten und sollten und 
denen die Tora anvertraut ist. Sprachlich erlaubt uns die koranische Assoziation 
der rab binischen Titel auch, eine Anspielung in der zitierten Passage Q 9:31 zu 
erfassen: der Titel „Rabbi“ ist hier zwar nicht genannt, es wird aber von der Zu-
hörerschaft klar erwartet, den Vorwurf, die a  ḥbār zu „Herren“, arbāb, zu nehmen, 
mit dem auf derselben Wurzel r­b beruhenden Titel „Rabbi“ zu verbinden, denn 
die a  ḥbār sind ja auch Teil des rabbinischen sozio-kulturellen Umfelds.
Die Tatsache, dass die aramäische bzw. arabische Wurzel für „Herr“, r­b­b, 
gleich zeitig Gott und einen Rabbinen bezeichnen kann, weist auf die primä-
re Bedeutung des Verses hin: der Titel „Rabbi“ zusätzlich zu dem Titel mit der 
Wur zel   ḥ­b­r und vielleicht auch   ḥ­k­m, impliziert eine Anmaßung.20 Der Koran 
ara bisiert die matthäische Tradition und bezichtigt die rabbinischen ʾa  ḥbār der 
viel leicht empörendsten Variante des širk, der Beigesellung anderer Gottheiten 
19  Der rabbinische Sprachgebrauch, im Hebräischen und auch im Aramäischen, umfasst so-
wohl   ḥkm, „Weiser“, als auch rb, „Rabbi“, als überaus häufige Selbstbezeichnung; der Titel   ḥbr 
ist jedoch weniger häufig. Im Koran wiederum ist die arabische Wurzel   ḥ­k­m sehr ge läufig 
und beschreibt sowohl das Richten als auch die Weisheit; während Richter Menschen sein 
können, wird aber einzig und allein Gott „der Weise“ (al­  ḥakīm, z. B. in Q 2:32) genannt. Die 
arabische Hörerschaft des Koran, insoweit sie mit dieser dritten rabbinischen Selbst be zeich-
nung   ḥkm vertraut war, hätte also wiederum Grund, ihren Trägern Hybris vorzuwerfen. 
Zum arabischen r­b­b mehr im Folgenden, siehe auch unten, Fn. 31 und die nächste Fn.
20  Im Aramäischen und im Syrischen kann rb ebenfalls die Gottheit oder göttliche Epitheta be -
zeichnen, z. B.ʾ lhʾ rbʾ („großer Gott“, Bavli, Sanhedrin,  96a; siehe Michael Sokoloff, A Dictiona­
ry of Jewish Babylonian Aramaic of the Talmudic and Geonic Periods, Baltimore 2002, S. 1052), rbwn 
kl ʿlmyʾ  („Herr aller Welten“, Michael L. Klein (Hg.), Genizah Manuscripts of the Palestinian Tar­
gum to the Pentateuch, 2 Bde., Cincinnati 1986, zu Genesis 38,24, zitiert nach Michael Soko loff, 
A Dictionary of Jewish Palestinian Aramaic of the Byzantine Period, Baltimore 1992, S. 513). Jo seph 
Witztum hat mich darauf hingewiesen, dass ein ‚säkularer‘ Gebrauch der Wurzel r­b­b als 
„Herr“ in Q 12 zwar nicht unbedingt gutgeheißen wird, jedoch zumindest vorkommt, siehe 
z. B. Q 12:41. Zum Titel   ḥbr siehe die vorherige Fn.
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zu Gott: Er beschuldigt sie, selbst die Rolle von Göttern einzunehmen.21 Diese 
Anklage scheint natürlich dem der rabbinischen Literatur zugrunde liegenden 
Monotheismus zu widersprechen.22 Konnte die koranische Gemeinde tatsächlich 
geglaubt haben, dass die rabbinischen Juden ihre Leitfiguren als ‚Herren neben 
Gott‘ ansahen?
In der überlieferten Literatur erscheint eine explizite Selbstvergöttlichung na-
türlich nicht als Kennzeichen des rabbinischen Judentums. Im Gegenteil, Gott 
berichtigt dort sofort die Engel, die Adam anfänglich für göttlich halten, indem 
er Adam zum Schlafen bringt und einen Engel auspeitscht, den wiederum ein 
Rabbi irrtümlicherweise für eine Gottheit gehalten hatte. Dieser Rabbi mag hier 
wohl stellvertretend für diejenigen Juden stehen, die der Mystik oder aber dem 
Christentum nahestanden. Aber auch ohne diese Deutung verdeutlicht die Aus-
peitschung dessen, der fälschlicherweise für göttlich gehalten wurde, die unbe-
dingte Einheit Gottes bei den Rabbinen.23 Liegt der Koran also falsch mit seiner 
21  Das koranische Konzept von širk (Beigesellung), definiert als Beigesellung von anderen 
Mäch ten zu Gott, ist leider in den europäischen Sprachen nicht präsent. Eine sprachliche, 
wenn auch nicht inhaltliche Parallele bildet der ‚Assozionismus‘ in der algebraischen Ma-
the matik. Der hilfreiche, meines Wissens nur von Johannes von Damaskus verwendete Aus-
druck „Häteristen“ (ἑταιριαστάς, Über die Irrlehren 100,60; Ausgabe: Die Schriften des Johannes 
von Damaskos, hg. von Bonifatius Kotter, Bd. 4, Liber de haeresibus. Opera polemica, Berlin 1981) 
für christliche ‚Beigeseller‘,  ist im heutigen Sprachgebrauch leider von dem auf derselben 
grie chi schen Wurzel basierenden anthropologischen Ausdruck ‚Häterismus‘ (‚primitive 
Pro mis kuität‘) überlagert worden. Zu ‚Beigesellung‘ und ‚Beigeseller‘ siehe Gerald Haw-
ting, The Idea of Idolatry and the Emergence of Islam. From Polemic to History, Cambridge 1999; 
und ders., Art. „Idolatry and Idolaters“, in: Encyclopaedia of the Qurʾ ān, hg. von Jane Dam-
men McAuliffe, 2013, online. Es fehlt hier der Hinweis auf Patricia Crone, „The Quranic 
Mushrikūn and the Resurrection (Part II)“, in: Bulletin of the School of Oriental and African Stud­
ies 76 (2013), S. 1–20; dies., „The Quranic Mushrikūn and the Resurrection (Part I)“, in: Bulletin 
of the School of Oriental and African Studies 75 (2012), S. 445–472; und dies., „The Religion of the 
Qurʾānic Pagans. God and the Lesser Deities“, in: Arabica 57 (2010), S. 151–200.
22  In gleicher Weise sollte die im Koran formulierte Anklage, dass die Juden ʿUzair den Sohn 
Gott es nennen (Q 9:30) oder die Christen Maria neben Jesus vergöttlichen (Q 5:116), nicht 
auf einen Irrtum oder auf Besonderheiten des Judentums oder des Christentums in Arabien 
zu rückgeführt werden (die es sicher gegeben hat, siehe die oft verwendete Beschreibung 
des Epiphanius über arabischen Kollyridianismus in Panarion Haer. 79), sondern auf subti-
le Polemik. Die Kindheitsevangelien beispielsweise erhöhen Maria auf eine Weise, die nur 
kurz vor ihrer Vergöttlichung Halt macht. Weiterhin stellt die Umformung des byzantini-
schen Status’ Marias als theotokos in Anthropolatrie keinen größeren Schritt dar. Siehe  Averil 
Cameron, „The Cult of the Virgin in Late Antiquity. Religious Development and Myth- 
Making“, in: The Church and Mary, hg. von Robert N. Swanson, Woodbridge 2004, S. 1–21, 
und Jaroslav Pelikan, Mary Through the Centuries. Her Place in the History of Culture, New 
Haven 1996, besonders S. 55; siehe auch Viviane Comerro, „Esdras est-il le fils de Dieu?“, in: 
Arabica 52 (2005), S. 165–181.
23  Siehe Genesis Rabba 8:10 und Bavli, Ḥagiga 15a; siehe auch Schäfer, The Jewish Jesus, S. 103–
149. Zu Metatron siehe Saul Lieberman, „Metatron. The Meaning of His Name and His 
Functions“, in: Apocalyptic and Merkavah Mysticism, hg. von Ithamar Grunewald, Leiden 1980, 
S. 235–241, siehe auch Alan F. Segal, Two Powers in Heaven. Early Rabbinic Reports about Chris­
tianity and Gnosticism, Leiden 1977; zu den rabbinischen Polemiken gegen den individuellen 
Anspruch auf Gottessohnschaft siehe auch Fn. 10 oben.
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Behauptung bezüglich der ‚Verherrlichung‘ der Rabbinen, oder waren die Juden 
Arabiens etwa doch nicht rabbinisch?
Eine genaue Lektüre der oben zitierten koranischen Passage im Dialog mit 
der rabbinischen Überlieferung deutet im Gegenteil darauf hin, dass zumindest 
ein Teil der Hörerschaft angesichts der koranischen Polemik einen Bezug zu ei-
ner konkreten rabbinischen Tradition herstellen konnte. Dieser Hinweis macht 
dann die im Vers artikulierte Botschaft als bewusste polemische Hyperbel kennt-
lich. Entgegen der häufigen Behauptung, dass sich im Koran keine expliziten 
und verständigen Rekurse auf die Theologie seiner Gegner finden, eröffnet die 
Kontextualisierung des Koran mit der rabbinischen Tradition eine neue Sicht: Der 
koranische Vorwurf der Vergöttlichung der rabbinischen a  ḥbār reflektiert in der 
Tat eine Beschäftigung mit rabbinischen Autoritätsansprüchen, ist aber vor al-
lem auf effektive Polemik bedacht. Das folgende Beispiel aus einem rabbinischen 
Lehrsatz ist sowohl in Palästina als auch in Babylonien belegt und kann wieder 
mit Sicherheit als Teil der rabbinischen mündlichen Überlieferung gelten:
Rabbi Elʿazar ben Šammuaʿ  sagt: „Lass die Ehre deines Schülers dir so viel 
sein wie deine eigene und die Ehre deines Kollegen (  ḥbr) so viel wie die 
Angst vor deinem rb, und die Angst vor deinem rb so viel wie die Angst 
vor dem Himmel“.24
Rabbi Elʿazar definiert die dem Lehrer entgegenzubringende Ehre in der für die 
rabbinischen Lehrsätze typischen Weise in einer dreistufigen Hyperbel. Er er-
höht dabei jeden Status innerhalb der rabbinischen Gemeinschaft um eine Stufe: 
Schüler sollen wie gleichgestellte Kollegen, also als   ḥbr geehrt werden, gleich-
gestellte Kollegen wie Lehrer, also als rb, und Lehrer sollen gefürchtet werden 
wer Gott selbst. Innerhalb des rabbinischen Diskurses besteht keine Gefahr der 
Verwechslung von Gott mit dem eigenen Lehrer (rb) – der Lehrer wird lediglich 
verehrt, da er die rabbinische Lehre verkörpert, die in ihrer Gesamtheit wieder-
um von Gott anerkannt wird. Das Echo der rabbinischen Tradition im Koran ist 
deutlich, denn der Inhalt von Q 9:31 überlappt sich wiederum zweifach mit dem 
Lehrspruch der Rabbinen. Beide diskutieren die Verbindung von den Rabbinen 
mit Gott („Himmel“ im rabbinischen Sprachgebrauch), und beide verwenden in 
ihrer Aussage die semitischen Wurzeln   ḥ­b­r und r­b­b.25 Die der koranischen Ge-
meinde offenbar vertraute Überlieferung bietet die Grundlage für eine Neufas-
sung in Form einer Kritik: Vom Fürchten der Leitfiguren wie Gott bis zu ihrer 
Verehrung als Gott, impliziert der Koran, sei es kein weiter Weg.
Wenn wir uns die rabbinische Überlieferung vor Augen halten, so liegt die 
An nahme nahe, dass im Koran der jüdische Lehrsatz aufgegriffen wird, der der 
24  Mischna, Avot 4:12. Siehe Mekhilta, ʿAmaleq 1, Bavli, Pesa  ḥim 108a, Avot de­Rabbi Natan 27, 
Tan    ḥuma, Bešalla  ḥ (Warschau), 26, Šemot Rabba 3:17, Yerušalmi Nedarim 9.1 (41b, 36) und 
Bavli, Nedarim 41b sowie Pesa  ḥim 22b.
25  Siehe Sokoloff, A Dictionary of Jewish Babylonian Aramaic, S. 1157, und ders., A Dictionary of 
Jewish Palestinian Aramaic, S. 557.
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Hö rerschaft bekannt war, und kritisiert wird, ohne dass dabei der Text selbst zi-
tiert würde. Dieser Hypothese folgend verstand die koranische Hörerschaft die 
An klage an die Rabbinen nicht im Sinne einer von ihnen stipulierten theologisch 
aus formulierten Beigesellung der rabbinischen a  ḥbār als „Herren neben Gott“. 
Viel mehr ist die Anklage subtiler: Wenn jemand die a  ḥbār fürchtet wie Gott, könn-
ten sie genauso für Gott gehalten werden, was zur Anklage des širk führt. Gegen 
die rabbinische Tradition gelesen, wird die koranische Anklage verständlich, 
was natürlich wieder nicht die letztlich theologische Frage nach der Berechtigung 
der Anklage beantwortet.
Die Divergenz des Koran von der rabbinischen Tradition scheint in diesem 
und in anderen Fällen nicht auf Unwissen oder Ignoranz zu beruhen, sondern 
ein „polemisches Korrektiv“ darzustellen, um Sidney Griffiths treffenden Begriff 
zu verwenden.26 Obwohl der Koran betont, dass die a  ḥbār nicht zu „Herren neben 
Gott“ genommen werden sollen, weist er dadurch in keiner Weise ihre Autorität 
als solche zurück, wie wir in den Versen Q 5:44 und Q 5:63 ja schon gesehen 
haben. Allerdings unterscheidet sich der rabbinische Lehrsatz in einem Punkt 
klar vom Sprachgebrauch des Koran: in der zitierten rabbinischen Passage be-
zeich net das hebräische   ḥbr eindeutig einen ranggleichen Kollegen und rb einen 
hö hergestellten, während im Koran explizit nur von der Vergöttlichung der a  ḥbār 
die Rede ist, und die Rabbinen hier nur implizit evoziert werden. Der koranische 
Titel a  ḥbār scheint also die Spitze der rabbinischen Leitfiguren zu bezeichnen, 
während der Titel rabbānīyūn, „Rabbinen“, der allgemeinere Begriff ist – die be-
sonders im Babylonischen Talmud vorkommende Gleichsetzung von „Rabbinen“ 
und   ḥbrym scheint im koranischen Sprachgebrauch also nicht reflektiert.
Es ist von größter Bedeutung für die vergleichende Lektüre der rabbinischen 
Tradition und des Koran, gerade auf die kleinen Divergenzen zwischen den Tex-
ten zu achten. Seth Schwartz’ Verwendung des Ausdrucks „misprision“ scheint 
hier relevant: der Koran rekonstruiert das rabbinische Judentum in einer Art und 
Weise, die mit der rabbinischen Tradition zwar teilweise überlappt, deren Tradi-
tionen jedoch nur soweit wiedergibt, wie diese für die Beschwerden des Koran 
26  Griffith, The Bible in Arabic, S. 33 und noch deutlicher auf S. 37. Griffith bemerkt treffend: 
„das zugrundeliegende Problem ist meiner Ansicht nach die falsche Gleichsetzung der re-
li giösen Kritik des Koran an christlichen Glaubensinhalten und Praktiken und der pole mi-
schen Rhetorik, in die sie gekleidet ist, mit historischen Berichten oder Erzählungen über 
dieselben Glaubensinhalte und Praktiken“, siehe ders., „Al-Na·sārā in the Qurʾān: a Herme-
neutical Reflection“, in: New Perspectives on the Qurʾ ān. The Qurʾ ān in Its Historical Context 2, 
hg. von Gabriel Said Reynolds, Abingdon 2011. Siehe auch Griffiths hilfreiche An merkungen 
zur Trinität in „Syriacisms in the ‚Arabic Qurʾān‘: Who Were those who Said ‚Allāh Is Third 
of Three’ according to al-Māʾ ida 73?“ in: A Word Fitly Spoken. Studies in Mediaeval Exegesis of 
the Hebrew Bible and the Qurʾ ān. Presented to Haggai Ben­Shammai, hg. von Meir M. Bar-Asher 
u. a., Jerusalem 2007. Siehe auch Angelika Neuwirth, Der Koran als Text der Spätantike. Ein 
euro päischer Zugang, Berlin 2010, S. 723–768, und dies., Scripture, Poetry, and the Making of a 
Community. Reading the Qurʾ ān as a Literary Text, Oxford 2014. Griffith, The Bible in Arabic, S. 33, 
und noch deutlicher S. 37.
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an die Juden von Belang sind.27 Wenn also der Koran die rabbinische „Verherrli-
chung“ der   ḥbrym anprangert, so evoziert er zum einen die rabbinische Tradition 
präzise genug, dass der entsprechende Lehrsatz erkennbar bleibt, er weicht aber 
zum anderen nicht von seinem eigenen Sprachgebrauch ab, nach dem die a  ḥbār 
die Vorsteher der Rabbinen sind.
Diese Vermutung lässt sich bestätigen, wenn man die ähnliche Verwendung 
des koranischen Titels zur Bezeichnung von Leitfiguren der Rabbinen in einem 
anderen Vers betrachtet. Hier werden die a  ḥbār (sowie die ruhbān, deren Rolle 
auch noch näher zu bestimmen sein wird), nicht aber die Rabbinen allgemein, 
angeklagt, „unrechtmäßig den Reichtum der Leute aufzuessen“.
Q 9:34 Ihr Gläubigen!
Viele von den a  ḥbār und den ruhbān
verschlingen (la­yaʾ kulūna) auf betrügerische Weise das Vermögen 
der Leute
und halten sie vom Weg Gottes ab.
Denjenigen, die Gold und Silber horten
und es nicht nach Gottes Weg ausgeben,
verkünde eine schmerzhafte Strafe.
Die a  ḥbār, nicht aber die Rabbinen allgemein, werden hier beschuldigt, das ihnen 
anvertraute Vermögen zu verschlingen; der Koran verwendet hier wieder diesel-
be Wurzel ʾ­k­l wie im bereits besprochenen Vers Q 5:63. Die Tatsache, dass zu-
mindest manche Rabbinen durch den biblischen Zehnten von der Gemeinde un-
terstützt wurden, ist historisch gut belegbar. Der in der Bibel festgelegte Zehnte 
garantierte ein Einkommen für Priester, Leviten, sowie für die Armen; Vorwürfe 
gegen den Missbrauch des Zehnten durch Priester oder Könige sind so alt wie 
die Praxis selbst. Auch die Evangelien berichten, dass Jesus „die Schriftgelehr-
ten und die Pharisäer“ beschuldigte, „den Besitz der Witwen zu verschlingen“ 
(dʾklyn).28 Nach der Zerstörung des Tempels wurde der Zehnte in zunehmendem 
Maß von Gelehrten beansprucht. Die Rabbinen verfügten also über Gemeinde-
finanzen, von denen ein Teil für sie selbst und ein Teil für die Armen bestimmt 
war.29 Diese gemeinschaftlichen Zahlungen an die Gelehrten, zusammen mit der 
christlichen anti-jüdischen Tradition, stellen den historischen Hintergrund dar, 
gegen den wir die Anklage der Veruntreuung von Geldern durch rabbinische 
Leitfiguren im Koran lesen sollten. Der Koran folgt der judenchristlichen Rechts-
27  Siehe Seth Schwartz, Imperialism and Jewish Society, 200 B.C.E. to 640 C.E., Princeton 2002, 
S. 164.
28  Siehe Peshitta zu Mt 23,13, und Mk 12,40, und Lk 20,47.
29  Den Hinweis auf die zitierte Evangelienstelle habe ich Cecilia Palombo zu verdanken. Zu 
rabbinischen Gemeindefinanzen siehe z. B. Mischna, Demay 4:1–6 und Bavli, Gi  ̣t  ṭin 30b. Die 
rabbinische karitative Tradition wird beschrieben z. B. von Gregg Gardner, The Origins of 
Organized Charity in Rabbinic Judaism, Cambridge 2015. Siehe auch A’hron Oppenheimer, 
„Terumot and Ma‘aserot“, in: Encyclopaedia Judaica, Bd. 19, hg. von Michael Berenbaum und 
Fred Skolnik, Detroit 2007, S. 652–654.
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kultur, indem er wiederholt betont, dass keiner religiösen Leitfigur ein irdischer 
Lohn zusteht.30 Alle koranischen Passagen, die die rechtmäßige Verwendung von 
Spendengeldern spezifzieren, beziehen sich auf die Armen, nicht aber auf reli-
giö se Leitfiguren. In ihrer Auseinandersetzung mit dem rabbinischen Judentum 
(und mit dem Christentum, wie noch zu zeigen sein wird) ist die koranische Ge-
meinde also gleichermaßen um karitative finanzielle Offenheit bemüht wie um 
die wahrgenommene Übertretung des biblischen ersten Gebots in seiner islami-
schen Lesart, die Vermeidung von širk.
In Anbetracht der koranischen Beschuldigungen und Beschreibungen der 
a  ḥbār können wir nun die Bedeutung des Worts genauer definieren. Wie schon 
ge sagt, hat der entsprechende Begriff   ḥbr sowohl im Hebräischen als auch im 
Ara mäischen eine Vielzahl von Bedeutungen. Die häufigste ist die eines rabbini-
schen ‚Kollegen‘ gleichen Ranges; besonders im babylonischen Sprachgebrauch 
be zeichnet der   ḥbr oft einfach einen beliebigen Rabbi.31 Obwohl diese Bedeutung 
dem oben zitierten Lehrsatz bezüglich der göttlichen Furcht vor einem Lehrer un-
ter liegt, ist sie, wie schon gesagt, nicht mit der im Koran implizierten Hierarchie 
zwischen gewöhnlichen Rabbinen und a  ḥbār zu vereinbaren.
Weiterhin sollen die rabbinischen   ḥbrym eine elitäre Gruppe gewesen sein, die 
be sonders gewissenhaft bei der Überwachung der Reinheit sowie der Eintrei-
bung des Zehnten war. Diese Bedeutung erscheint wiederum in Anbetracht der 
ko ranischen Kritik, die a  ḥbār hätten Gemeindegelder veruntreut, zunächst sehr 
attrak tiv. Allerdings bezweifeln einige Historiker, dass es eine solche Gruppe je-
mals gegeben hat, und falls es sie gab, ist fraglich, ob sie die Zerstörung des Tem-
pels überdauerte.32 Die Assoziation der   ḥbrym mit dem Zehnten und mit einer 
rabbinischen Elite im talmudischen Diskurs, wenn auch nicht unbedingt in der 
so zio-politischen Realität, bleibt jedoch eindeutig. Über die Verherrlichung der 
rab bi nischen Leitfiguren hinaus ergibt sich mit dieser Assoziation ein zweiter 
Punkt, in dem wir die koranische Polemik mit Hilfe der rabbinischen Literatur 
besser verstehen können.
30  Laut der Didache (11:5–10) ist jeder Prophet, der nach Geld fragt, ein falscher; dieses Thema 
ist auch aus dem Hirten des Hermas (43:12) bekannt.
31  Auf Aramäisch bezeichnet der Ausdruck   ḥbr oft einen „rabbinischen Kollegen“, siehe Soko-
loff, A Dictionary of Jewish Babylonian Aramaic, S. 428f., und ders., A Dictionary of Jewish Pales­
tinian Aramaic of the Byzantine Period, S.184; siehe auch Catherine Hezser, „Rabbis and Other 
Friends. Friendship in the Talmud Yerushalmi and in Graeco-Roman Literature“, in: The 
Talmud Yerushalmi and Graeco­Roman Culture, Bd. 2, hg. von ders. und Peter Schäfer, Tübingen 
2000, S. 189–254. Im christlichen syrischen Aramäisch meint nur der Ausdruck   ḥbr einen 
Freund oder einen „anderen“. Siehe dazu Michael Sokoloff, A Syriac Lexicon. A Translation 
from the Latin, Correction, Expansion, and Update of C. Brockelmann’s Lexicon Syriacum, Winona 
Lake 2009, S. 410, siehe oben Fn. 19.
32  Siehe z. B. Hayim Lapin, „The Origins and Development of the Rabbinic Movement in the 
Land of Israel“, in: The Cambridge History of Judaism, Bd. 4, hg. von W. D. Davis, Cambridge 
2006, S. 206–229, hier S. 218, sowie Yonder Moynihan Gillihan, Civic Ideology, Organization, 
and Law in the Rule Scrolls. A Comparative Study of the Covenantor’s Sect and Contemporary Vol­
untary Organizations in Political Context, Leiden 2012, S. 24–31.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
141A.hbār und ruhbān
Ein dritter Punkt betrifft zuletzt die im Koran angedeutete Hierarchie, inner-
halb derer die a  ḥbār über den gewöhnlichen Rabbinen stehen. Diese Hierarchie 
steht nämlich inhaltlich dem nach-talmudischen palästinensischen rabbinischen 
Sprach gebrauch am nächsten. In der babylonischen rabbinischen Akademie war 
der Titel   ḥbr den in der ersten Reihe sitzenden Rabbinen vorbehalten. In Palästina 
hingegen bezeichnete er alle Mitglieder der rabbinischen Akademie und wur-
de auch an einige Gelehrte verliehen, die nicht Teil der Akademie waren, sowie 
allgemein an Gemeindevorsteher. Ein   ḥbr war demnach ein Ehrentitel unter den 
Rabbinen und rabbinischen Juden Palästinas, ein Erster unter Gleichen, vor al-
lem aber auch ein Richter und Gemeindeleiter – und so wurde der Titel ja auch 
in islamischen Texten verwendet.33 Während der babylonische Ausdruck zu eng 
gefasst ist, entspricht der palästinische der koranischen Vorstellung der a  ḥbār als 
Vorsteher der Rabbinen. Ich würde den Titel also mit „rabbinische Vorsteher“ 
übersetzen; diesen sind die ‚gewöhnlichen‘ Rabbinen innerhalb der jüdischen 
Gemeindeleitung untergeordnet – nicht mehr und nicht weniger kann man dem 
Koran entnehmen, und nicht mehr und nicht weniger lässt sich durch die rabbi-
nische Literatur bestätigen.34
Das Beispiel der vergöttlichten rabbinischen Vorsteher eignet sich also gut, 
um unseren Blickwinkel anzupassen: Wir sollten genauso wenig wie im Fall 
der Didaskalia annehmen, dass der Koran direkten Gebrauch von rabbinischem 
Schrift gut macht, und besonders nicht von dem uns überlieferten. Die oben auf-
ge führten rabbinischen Lehrsätze sind zur Zeit der Verkündigung des Koran be-
reits Teil einer breiten, lebendigen, und lokal variierenden jüdischen mündlichen 
Tra dition. Die aufgezeigte Affinität bestätigt keine direkte Verbindung zwischen 
dem Koran und der rabbinischen Literatur. Wir sollten stattdessen annehmen, 
dass sowohl der Koran als auch die rabbinischen Lehrsätze auf die ihnen jeweils 
eigene Weise eine mündliche jüdische Kultur widerspiegeln, die sich zum einen 
von Palästina ins sasanidische Babylonien und bis in das große Gebiet südlich 
der beiden Länder, Arabien, erstreckt, zum anderen aber viele örtliche Besonder-
heiten aufweist.
Der Koran setzt für seine Zuhörerschaft also eine ausreichende Vertrautheit 
mit Aspekten besonders der palästinischen rabbinischen Tradition voraus. Die 
Rab bi nen und deren Vorsteher werden sowohl in ihrem Status anerkannt, als 
33  Siehe Robert Brody, The Geonim of Babylonia and the Shaping of Medieval Jewish Culture, New 
Haven 1998, S. 102f., und ders., Art. „ Ḥaver, Ḥaverim“, in: Encyclopaedia Judaica, Bd. 8, hg. von 
Mi chael Berenbaum und Fred Skolnik, Detroit 2007, S. 468–470.
34  Die rabbinische Geschichtsschreibung in Palästina in der koranischen Zeit ist zugegebener-
maßen dürftig. Die Dokumente, auf denen unser Wissen über die Bedeutung des palästin i-
schen Titels   ḥbr beruht, stammen aus der Kairoer Geniza und beziehen sich frühestens auf 
das 9. Jahrhundert unserer Zeit. Dennoch hat der spätere Sprachgebrauch bereits Vorläufer 
im pa lästinischen Talmud, denn hier finden sich bereits kleinere juristische Konzilien von 
rabbi ni schen   ḥbrym. Auch wird der Ausdruck hier sehr oft mit Richtern und Gemeinde-
vorstehen asso ziiert. Siehe Alexei Sivertsev, Private Households and Public Politics in 3rd–5th 
Century Jewish Palestine, Tübingen 2002, S. 149–150.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
142 Holger M. Zellentin
auch zur Läuterung aufgerufen. Beides trifft auch im Falle der Erwartungen zu, 
die der Koran an seine Hörer bezüglich der christlichen Tradition hat. In diesem 
wie auch in anderen Fällen reflektieren die kritischen Bezugnahmen im Koran 
eine zwei fache Auseinandersetzung mit beiden Parteien der ‚Schriftbesitzer‘, den 
rab bi nischen Juden und den Christen. Den Lehren und der Gemeindestruktur 
der Christen kann man sich wiederum besonders durch die Affinität der Didas­
kalia mit dem Koran annähern. Mit dem Beispiel der a .hbār und der Rabbinen vor 
Augen, können wir uns nun den ruhbān und qissīsīn zuwenden.
Die ruhbān als Herren neben Gott
Es wird oft behauptet, dass in der traditionellen islamischen Lexikographie der 
Ter minus ruhbān „Mönche“ und besonders das ,Amt‘ derselben, rahbānīya, „das 
Mönch tum“ oder „das Zölibat“ bedeuten soll, und im Allgemeinen stützt sich 
die westliche Forschung auf diese Deutung.35 In einer bald erscheinenden Arbeit 
illustriert Samuela Pagani jedoch eindrucksvoll, dass sich die islamische Deu-
tungstradition des Wortes in drei zentralen Punkten anders verhält:
–  Zum einen ignoriert die Tradition keinesfalls die juristische und institutionel-
le Autorität, die von den ruhbān ausgeübt wird.
–  Weiterhin sehen diejenigen Juristen, die die Rechtmäßigkeit des Amts der 
ruhbān ganz verwerfen, zumeist gar keinen Unterschied zwischen ‚Mönchen‘ 
und dem ‚Klerus‘.
–  Schließlich erblicken einige Exegeten in der rahbānīya gar die treuen Erben 
Jesu und der Apostel, die sich von der korrupten Reichskirche trennten.36
35  Ob es sich bei rahbānīya um ein offizielles ,Amt‘ handelt, um eine ,Funktion‘, oder gar um 
eine spirituelle Qualität der ruhbān, ist natürlich bereits Teil der Interpretation des Begriffs. 
Ich benutze den Ausdruck ,Amt‘ oder ,Funktion‘ der Einfachheit halber im Vorgriff auf mei-
ne Interpretation. Zur klassischen Interpretation siehe jetzt Samuela Pagani, „L’invention 
des ādāb: ,innovations‘ soufies et monachisme dans l’exégèse de Coran 57:27“, in: Ethics and 
Spirituality in Islam. The Sufi Adab, hg. von Francesco Chiabotti und Eve Feuillebois-Pieru-
nek, Leiden [im Erscheinen]; siehe auch Jane Dammen McAuliffe, Qurʾ ānic Christians. An 
Analysis of Classical and Modern Exegesis, Cambridge 1991, insbes. S. 221–237; und Sara Sviri, 
„ Wa­rahbānīyatan ibtadaʿ ūhā: An Analysis of Traditions Concerning the Origin and Evalua-
tion of Christian Monasticisms“, in: Journal for the Study of Arabic and Islam 13 (1990), S. 195–
208. Eine gute Übersicht über das Thema bietet auch Sidney Griffith, Art. „Monasticism and 
Monks“, in: Encyclopaedia of the Qurʾ ān, hg. von Jane McAuliffe, Leiden. Alle mir bekann-
ten Übersetzungen folgen der engen Deutung des Begriffs. Paret zum Beispiel übersetzt 
rahbānīya als „Mönchtum“.
36  Pagani schreibt: „L’examen du tafsīr montre en tout cas que la tradition exégétique, au con-
traire de ce qu’on a suggéré, n’ignore pas la question de l’autorité légale et institutionnelle 
exercée par les ,moines‘, et ne restreint pas le sens du terme rahbāniyya au célibat […] [L]es 
commentateurs selon lesquels la rahbāniyya renvoie à des pratiques ascétiques ,extrêmes‘, 
dont le célibat, et est condamnée par le Coran, tendent à effacer toute distinction entre les 
moines et les clercs, parce qu’ils nient aux uns et aux autres toute continuité avec la tradition 
apostolique. […] A l’opposé, cette distinction est à l’arrière-plan des récits exégétiques qui 
font remonter les origines de la rahbāniyya à la séparation des fidèles héritiers de Jésus et des 
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Meine Deutungsvorschläge sind also an sich nicht ganz neu, jedoch neu herge-
leitet und weiterentwickelt. Ich werde zunächst aufzeigen, dass eine Beschrän-
kung der Bedeutung des Wortes rahbānīya auf spezifische Formen des Bischof-
tums, auf das Mönchtum, oder gar auf das Zölibat nicht dem koranischen 
Kon text in Sure 57, al­Ḥadīd, entspricht, wo in Vers 27 auf die „wahre Obhut“ 
(  ḥaqqa riʿ āyatihā) verwiesen wird, mit der die ruhbān ihr Amt, die rahbānīya, hätten 
ausüben sollen. Kurzgefasst setzt die koranische Passage voraus, dass es, wenn 
man von ihr abweichen kann, eine solche „wahre Obhut“ geben muss, also eine 
mit den koranischen Lehren in Einklang stehende Form der rahbānīya. Da das Zö-
libat und damit ein wesentlicher Teil der christlichen Vorstellungen des Mönch-
tums und des Klerus mit den Lehren des Koran unvereinbar sind, muss das Wort 
rahbānīya in Sure 57 eine andere Bedeutung haben (wobei eine asketische Konno-
tation nicht ausgeschlossen ist). Ausgehend von einer detaillierten primären lite-
rarischen Analyse des koranischen Materials in sekundärem Dialog mit dem in 
der Didaskalia überlieferten Material werde ich vorschlagen, dass die ruhbān die 
Aufseher in der christlichen Gemeinde sind, und damit sehr wohl die verheira-
teten und lokal eingesetzten „Bischöfe“ gemeint sein können, so wie sie zum Bei-
spiel in der Didaskalia beschrieben werden. Gleichzeitig schließt die Quellenlage 
die Möglichkeit nicht aus, dass auch anderere, wohl männliche christliche Leitfi-
guren gemeint sein könnten, und dass es unter diesen sicher auch unverheiratete 
Männer gab – einzig sicher ist, dass der Koran das Zölibat nicht direkt anspricht.
Das Neue an meinem Vorschlag ist die inner-koranische und kulturhistorische 
Begründung, nicht aber der Vorschlag selbst.37 Den Anstoß zur Neudeutung des 
Wortes ruhbān gab schon Geiger, der vorschlug, dass das arabische Wort ruhbān, 
ungeachtet des medialen hāʾ der Wurzel r­h­b, von der semitischen Wurzel r­b­b 
abgeleitet ist, die natürlich sowohl „Rabbinen“ also auch „Herren“, „Vorsteher“, 
oder „Hohe Offizielle“, beschreiben kann. Für Geiger bedeutete ruhbān ein fach 
„Kleriker“.38 Diese Interpretation hat natürlich den Beigeschmack einer non-
chalanten Zurückweisung der Integrität des arabischen Wortes. Eine etwas vor-
apôtres d’avec les hiérarchies ecclésiastiques soumises aux ,rois‘.“ Siehe Pagani, „L’invention 
des ādāb“ [im Erscheinen].
37  Pagani und auch Emran El-Badawi haben kürzlich, mit Bezug auf meine Arbeiten zu der 
dem Koran und der Didaskalia gemeinsamen Rechtskultur, mögliche Gründe besprochen, 
die zur frühislamischen Umdeutung des Terminus von „Gemeindevorsteher“ (oder im Fall 
El-Badawis, „Klerus“) auf „Mönche“ und das Zölibat geführt haben könnten, ein Thema, 
auf das ich später zurückkommen werde. Siehe Pagani, „L’invention des ādāb“. Emran El-Ba-
dawi nimmt an, dass der Begriff ruhbān von den mittelalterlichen muslimischen Exegeten im 
Kontext des Monastizismus verstanden worden ist, siehe ders., „From ‚Clergy‘ to ‚Celibacy‘: 
The Development of rahbānīyyah between the Qurʾān, Ḥadīth and Church Canon“, in: Al­
Bayān Journal of Qurʾ ān and Ḥadīth Studies 11 (2013), S. 1–14. El-Badawis Besprechung des Ma-
terials ist anregend, die von ihm angeführten Quellen sind jedoch noch nicht ausreichend.
38  Geiger, Was hat Mohammad, S. 51; siehe auch Edmund Beck, „Das christliche Mönchtum im 
Koran“, in: Studia Orientalia 13 (1946), S. 3–29. Es gibt leider keine vergleichbaren Beispiele 
für eine solche ‚Verwandlung‘ einer Wurzel zwischen semitischen Sprachen. Zwar können 
Wörter mit hohler Wurzel durchaus in anderen semitischen Sprachen ein mediales hāʾ ge-
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sichtigere Erklärung hat François de Blois geliefert, der Geigers Vorschlag jüngst 
aufgegriffen hat. Auch er hört in ruhbān ein Echo von rwrbnʾ , der Pluralform 
(mit einer Doppelung des anfänglichen reš) des syrischen rb, „Vorsteher“.39 Ich 
bin mit Geigers und de Blois’ Deutung des Begriffs letztlich natürlich nicht ganz 
uneins, muss aber sowohl der hermeneutischen Begrenztheit dieses Vorschlags 
sowie der Methode beider Gelehrter widersprechen. Es ist weder nötig, eine neue 
Etymologie zu konstruieren, noch die Bedeutung des Begriffs willkürlich zu be-
schränken. Zudem bringt der Koran selbst ja die beiden Wurzeln r­b­b und r­h­b 
miteinander in Verbindung, wie wir oben gesehen haben. Im Koran werden die 
Christen in Q 9:31 angeklagt, Jesus und ihre ruhbān als arbāb, als „Herren ne-
ben Gott“ zu nehmen. Die arabische und aramäische Wurzel r­b steht damit im 
Zentrum der Polemik nicht nur gegen rabbinische, sondern auch gegen christ-
liche Leitfiguren. Tatsächlich ist rbʾ wiederum einer der Ausdrücke für Jesus in 
der Didaskalia.40 Weiterhin werden wir sehen, dass in der Didaskalia die Bischöfe 
mehrfach mit dem Titel rb belegt werden. Geiger und de Blois haben also sicher 
recht mit ihrer Beobachtung, dass das Wort ruhbān sehr wohl die Wurzel r­b­b 
evoziert, und vielleicht auch „Klerus“ oder „Vorsteher“ bedeuten kann. Doch der 
Gleichklang sagt an sich nichts über die Bedeutung des Wortes aus. Diese kann 
man allein aus dem Koran ableiten, und sollte sie erst dann in Verbindung mit 
anderen spätantiken Quellen bringen.
Zurück also zum Koran. Wie wir in Q 9:31 gesehen haben, klagt der Koran 
nicht nur die Juden an, sie hätten ihre a  ḥbār als „Herren neben Gott“ genommen, 
son dern wirft auch den Christen bezüglich ihrer ruhbān dasselbe Vergehen vor. 
Zusätzlich werden diese, genau wie die rabbinischen Leitfiguren, bezichtigt, den 
Reichtum der Leute unrechtmäßig zu verschlingen. Im koranischen Sprachge-
brauch hat es den Anschein, dass die ruhbān die gleiche Wertschätzung und fi-
nanzielle Verwaltungsbefugnis in der christlichen Gemeinde inne haben wie die 
a  ḥbār in der rabbinischen. Dies legt zunächst nahe, dass die ruhbān die Vorsteher 
unter den christlichen Leitfiguren sind. Und genau wie die a  ḥbār die Vorsteher 
der gewöhnlichen Rabbinen im Fall der jüdischen Gemeindeleitung sind, finden 
wir im Koran auch den ruhbān untergeordnet scheinende christliche Leitfiguren. 
Die folgende koranische Passage beschreibt eine solche Funktion:
winnen; so wie etwa Hebräisch dwr und Arabisch d­h­r (siehe Q 45:24 und Q 12), jedoch trifft 
dies nicht auf paarige Wurzeln wie r­b­b zu.
39  De Blois schlägt vor, dass der arabische Plural ruhbān aus dem (reduplizierten) syrischen 
Pural rawrbānē (auch rabbānē) stammen könnte, entweder über eine Dissimilation von r­r­ zu 
r­h­, oder über eine volksetymologische Verbindung der (arabischen, nicht aramäischen) 
Wurzel r­h­b mit der Rückkoppelung auf den Singular rāhib; siehe François de Blois, „Na ·srānī 
(Ναζωραῖος) and    ḥanīf (ἐθνικός): Studies on the Religious Vocabulary of Christianity and of 
Islam“, in: Bulletin of the School of Oriental and African Studies 65 (2002), S. 9.
40  DA XIX,190,11, siehe auch oben Fn. 12.
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Q 5:82 Du wirst sicher finden, dass diejenigen Menschen,
die sich den Gläubigen gegenüber am meisten feindlich zeigen,
die Juden (al­yahūd) und die Beigeseller (alla
¯
dīna ašrakū) sind.
Und du wirst sicher finden, dass diejenigen,
die den Gläubigen in Liebe am nächsten stehen,
die sind, welche sagen: „Wir sind Christen (na·sārā)“.
Dies deshalb, weil es unter ihnen qissīsīn und ruhbān gibt,
und weil sie nicht hochmütig sind.
Dieser Vers verdeutlicht die altbekannte Tatsache, dass der Koran, so wie er zwei 
Titel für rabbinische Leitfiguren verwendet, für christliche Leitfiguren ebenfalls 
zwei Titel verwendet, qissīsīn und ruhbān. Wie im Falle der rabbinischen Titel 
scheint auch hier die positive Bewertung die beiden durch die Titel benannten 
Funktionen zu bestätigen, während in den bereits besprochenen Passagen aber 
auch auf die ungebührliche Verehrung der ruhbān und die Veruntreuung der ge-
meinschaftlichen Gelder allein durch dieselben aufmerksam gemacht wird. Al-
lerdings wirft der Koran weder den Christen vor, die qissīsīn zu vergöttlichen, 
noch den qissīsīn selbst, Gelder zu veruntreuen. Im Hinblick auf das parallele 
Verhältnis von den Rabbinen zu deren Vorstehern, den a  ḥbār, scheint es demnach 
wahrscheinlich, dass auch die ruhbān die Vorsteher der qissīsīn sein könnten, und 
die letzteren wiederum die allgemein den ruhbān untergeordneten Leitfiguren 
der Christen.
Ausgehend von dieser auf dem Koran basierenden Vermutung, kann man sich 
nun der spätantiken christlichen Tradition zuwenden. Der koranische Terminus 
qissīs wird oft als „Priester“ übersetzt. Der Begriff ist in den arabischen Inschrif-
ten und in der altarabischen Dichtung gut belegt; er ist aber, wie schon wiede-
rum von Geiger festgestellt, dem syrischen qšyš verwandt, das „Ältester“ oder 
aber auch „Priester“ bedeuten kann. Eine Unterscheidung dieser zwei Ämter ist 
der syrischen Literatur größtenteils fremd. Diese „Priester“ und „Ältesten“ oder 
„Pres byter“ im westlichen Sprachgebrauch, sind die allgemeinen, untergeordne-
ten Leitfiguren der Christen.41 Der koranische und der syrische Sprachgebrauch 
ent sprechen sich hier also. In diesem Fall ist nun das parallele Zeugnis der Didas­
kalia von Belang. Hier – so wie in den meisten Teilen der christlichen Überliefe-
rung – werden die qšyšʾ, die „Ältesten“, als Führungskräfte der Kirche unter dem 
bi schöflichen Vorsteher dargestellt:
41  Siehe Geiger, Was hat Mohammed, S. 50f., und besonders Horovitz, Koranische Untersuchungen, 
S. 64. Zum syrischen Begriff, siehe Jefferey, Foreign Vocabulary, S. 239f. Sokoloff, A Syriac Dic­
tionary, S. 1419f.
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Und für die Ältesten (lqšyšʾ) ist ein Platz in der östlichen Hälfte des Hauses 
abzutrennen
und lasst den Stuhl des Bischofs (dʾpysqwpʾ ) bei ihnen sein und lasst die 
Ältesten (qšyšʾ)
mit ihm sitzen.42
In der Didaskalia stellt der Bischof das Haupt eines Ältestenrats dar. Das Amt des 
Bischofs scheint im ganzen Text in Verbindung mit dem Kollektiv der „Ältesten“ 
zu stehen:
Aber was die Bischöfe betrifft, so höre gleichfalls. Der Hirte (rʿ yʾ ) ist der, der 
zum Bischof (ʾ pysqwpʾ ) ernannt und das Haupt des Ältestenrates (bqšyšwtʾ ) 
in der Kirche und in jeder Versammlung ist.43
Die Kirchenleitung ist also einer Gruppe von Ältesten anvertraut, die von einem 
rʿ yʾ , einem „Hirten“, dem Bischof, geführt wird – eine übliche christliche Organi-
sation zumindest seit der Zeit von Ignatius von Antiochien, die auf ähnliche Wei-
se durch die klementinischen Homilien belegt ist.44 In der Didaskalia werden die 
Ältesten immer in Verbindung mit dem Bischof erwähnt, dem diese sekundieren. 
In den Kapiteln IX, XI und XII verdeutlicht die Didaskalia die Aufgaben und Pri-
vilegien dieser beiden Ämter zusammen mit denen der in der Kirche niedriger 
gestellten, wie etwa Diakon, Subdiakon und Lektor. Es ist hier wichtig festzu-
stellen, dass die Didaskalia eine sehr bodenständige Kirchenstruktur voraussetzt: 
Jede Gemeinde hat einen Bischof, der ein verheirateter Mann ist. Ein höheres 
Amt wird nicht erwähnt. Die biblische Klassifizierung der Bischöfe wechselt: 
der Bischof entspricht einmal dem biblischen Hohepriester, dann dem Priester, 
mal dem Levit und mal dem Propheten. Die Ältesten wiederum entsprechen 
einmal den Aposteln, dann den Priestern, dann den Leviten.45 Ein Bischof ist in 
der Didaskalia nichts weiter als die lokal eingesetzte, übergeordnete priesterliche 
Leitfigur der christlichen Gemeinde, ein epi­skopos, ein „Aufseher“, während die 
Ältesten die ihm untergeordneten Gemeindeleiter sind.
42  DA XII,143,23–25.
43  DA IV,52,6–7.
44  Die kirchliche Hierarchie der klementinischen Homilien besteht wie die der Didaskalia aus 
dem Bischof, den Ältesten, den Diakonen und den Witwen, siehe Ps.-Klem. hom. 3:64–67 und 
11:36, siehe auch 7:5 und 20:23.
45  Siehe z. B. DA IX,103,17–19. Zu der Kirchenstruktur in der Didaskalia siehe auch Wayne 
Meeks, „Social and Ecclesial Life of the Early Christians“, in: The Cambridge History of Christi­
anity. Origin to Constantine, hg. von Margaret M. Mitchel und Frances M. Young, Cambridge 
2006, S. 145–173; Georg Schöllgen, Die Anfänge der Professionalisierung des Klerus und das kirch­
liche Amt in der syrischen Didaskalie, Münster 1998; Allen Brent, „The Relations between Ig-
natius and the Didascalia“, in: The Second Century 8 (1991), S. 1–29. Zur Autorität durch Wis-
sen in den klementinischen Schriften (besonders in den Rekognitionen, aber auch in den 
Homi lien), siehe Nicole Kelley, Knowledge and Religious Authority in the Pseudo­Clementines. 
 Situating the Recognitions in Fourth­Century Syria, Tübingen 2006, insbes. S. 208–212.
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Es ist die Beschreibung der zweigeteilten Kirchenspitze in der Didaskalia, die 
zu einem Vergleich mit den zwei koranischen Titeln einlädt. Die im Koran impli-
zierte Unterordnung der qissīsīn unter die ruhbān sowie die sprachliche Parallele 
mit dem syrischen qšyšʾ  scheint nahe zu legen, den koranischen, arabischen Aus-
druck qissīsīn einfach als die den ruhbān untergeordneten christlichen Leitfiguren 
zu verstehen, parallel zu den den a  ḥbār untergeordneten Rabbinen. In Anbetracht 
dessen sollten wir uns noch einmal der Frage zuwenden, ob wir sicher sein kön-
nen, dass mit den ruhbān höhere christliche Leitfiguren gemeint sind. Denn es 
scheint auf den ersten Blick, trotz der von mir postulierten Affinität des Koran zur 
Rechtskultur der Didaskalia, keine koranische Referenz auf das Bischofsamt selbst 
zu geben. Gerade die in der Didaskalia so zentrale kirchliche Hierarchie scheint 
in auffälliger Weise von der Auseinandersetzung des Koran mit der christlichen 
Tradition ausgespart zu bleiben – wenn man der traditionell üblichen Lesart von 
ruhbān folgt, die dessen Bedeutung artifiziell auf „Mönche“ verengt. Ich werde 
nun illustrieren, dass es weitere historische, philologische, und vor allem inner-
koranische Gründe gibt, eine solche Beschränkung zu verwerfen und den Begriff 
ruhbān weiter zu fassen.
Zunächst muss festgestellt werden, dass auch der Begriff ruhbān, oder rāhib im 
außerkoranischen Singular, in Inschriften und in der altarabischen Dichtung in 
der Tat gut belegt ist, und dass er dort in der Regel als „Mönch“ oder „Ein sied ler“ 
verstanden wird.46 Diese Interpretation ist kein schlechter Vorschlag für einen 
möglichen Bedeutungsgehalt des Wortes ruhbān im spätantiken Arabisch. Mön-
che scheinen der koranischen Gemeinde auch bekannt gewesen zu sein; an an-
derer Stelle spricht der Koran (unter Benutzung eines auf der Bedeutung „fasten“ 
beruhenden Wortes) von Mönchszellen (·sawāmiʿ , Q 22:40). Die bei den Anklagen 
des Koran – dass die ruhbān wie Gott verehrt worden wären und dass sie Gelder 
veruntreut hätten – können auch leicht mit weiteren Belegen ver bunden werden: 
Mönche wurden sowohl als Autoritäten gesehen also auch der Veruntreuung 
beschuldigt. Es mangelt auch nicht an Hinweisen auf die christliche Verehrung 
heiliger und zölibatär lebender Männer, die auf Außenstehende si cher leicht 
exzessiv wirken konnte.47 Es besteht also kein Zweifel daran – und keine Mög-
lichkeit der Widerlegung – dass der arabische Begriff ruhbān christliche Leitfi-
guren bezeichnet, denn, wie Pagani und Griffith dies herausgestellt haben, sind 
Mönche und besonders Äbte auch Gemeindevorsteher oder zumindest zentrale 
46 Siehe Griffith, The Bible in Arabic, S. 12; ders., „Monasticism and Monks“; Horovitz, Korani­
sche Untersuchungen, S. 64; die umfangreiche Behandlung in McAuliffe, Qurʾ ānic Christians, 
S. 221–237; und El-Badawi, „From ‚Clergy‘ to ‚Celibacy‘“.
47  Auf den Hintergrund der Verehrung heiliger Männer hat schon Beck aufmerksam gemacht, 
siehe ders., „Das christliche Mönchtum im Koran“, S. 42. Siehe auch z. B. Peter Browns zen-
tralen Aufsatz, „Holy Men“, in: The Cambridge Ancient History. Bd. 14, Late Antiquity. Empire 
and Successors, A. D. 425–600, hg. von Averil Cameron, Cambridge 2000, S. 781–810. Für eine 
be deutende Beschreibung der Verehrung heiliger Männer siehe Robert Doran (Übers.), The 
Lives of Simeon Stylites, Kalamazoo 1992; siehe insbes. auch die Einführung zu den ‚Lives’ 
von Susan Ashbrook-Harvey.
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Autoritätspersonen.48 Die Frage ist, ob der Begriff ruhbān allgemein „Vorsteher“ 
bedeutet, oder sich nur auf den zölibatär lebenden Mönch beschränkt.
Teil einer Antwort auf diese Frage muss es sein, sich mit der nach-koranischen 
Verschiebung des Wortes ruhbān  auseinanderzusetzen, auch wenn diese, wie Pa-
gani gezeigt hat, in der klassischen islamischen Zeit sehr begrenzt war. Wie wur-
den den – dem koranischen Arabisch entsprechenden – „christlichen Vorstehern“ 
die weiteren, aus dem   ḥadī
¯
t und dem tafsīr bekannten Bedeutungen „Mönchtum“ 
und „Zölibat“ zugeordnet? Zunächst scheint mir, dass diejenigen klassischen 
Interpreten, die die Autorität der ruhbān im Auge behalten, und besonders die-
jenigen, die auch den Klerus in ihre Abhandlungen einbeziehen, den Koran we-
sentlich besser verstehen als die heutigen Übersetzer. Weiterhin spiegelt die tra-
ditionelle islamische Verbindung der rahbānīya sowohl mit Jesus als auch mit den 
Aposteln sehr wohl den zum Beispiel in der Didaskalia erhobenen Anspruch auf 
die apostolische Kontinuität der Bischöfe mit den Aposteln wieder. Hierbei ist die 
wiederum von Griffith festgestellte Nähe der im Koran beschriebenen „Helfer 
Gottes“ zu den Christen zu bemerken, denn der Ausdruck der „Helfer Gottes“ 
bezeichnet in der Didaskalia die Bischöfe, also die Nachfolger der Apostel.49 Auch 
hier scheinen demnach also Teile der islamischen Tradition meiner Interpretation 
der koranischen Bedeutung des Amts der ruhbān nahe zu stehen.
Zuletzt ist aber auch die Frage interessant, wie denn die Vorstellung des Zöli-
bats überhaupt Teil der Koranexegese hat werden können, wenn sie dem Koran 
ur sprünglich fremd war. Obwohl eine Antwort darauf den Rahmen der vor-
lie genden Untersuchung bei weitem übersteigt, möchte ich auf eine mögliche 
Wei terentwicklung der These Paganis und El-Badawis hinweisen, dass die Ent-
wick lung des Zölibats in der nach-koranischen Zeit ausschlaggebend für die 
Neu deutung des Amts der ruhbān war. Tatsächlich ist die Ausweitung des Zöli-
bats schon lange vor dem Koran ein sehr relevantes Thema.
Ich vermute, dass die der koranischen Gemeinde bekannten Christen am ehe-
sten denen der Didaskalia ähnelten, deren Vorsteher verheiratet sein mussten. 
Dies schließt natürlich die mögliche Präsenz einzelner unverheirateter Männer 
unter den der koranischen Gemeinde bekannten ruhbān nicht aus. Weiterhin 
48  Siehe Fn. 35 oben.
49  Es muss angemerkt werden, dass der Koran die Apostel als „Helfer Gottes“ (ʾ an  ṣār allāh) 
beschreibt, die Didaskalia mit diesem Terminus jedoch die Bischöfe benennt, die „Helfer Got-
tes“ (mʿ drnʾ  ʿm ʾlhʾ, DA XII,143,15), die von den Aposteln angesprochen werden. Sidney Grif-
fith hat auf die sprachliche Nähe der koranischen Termini für „Helfer“ und „Nazarener“ 
hingewiesen und meint, „dass die Na·sārā des Korans für die spirituellen Nachkommen der 
ersten Schüler Jesu gehalten werden.“ Vgl. ebd., al­Na·sārā in the Qurʾ ān, S. 302. Der Ausdruck 
„Helfer“ ist allerdings sehr häufig im Koran unter vielfältiger Verwendung anzutreffen. Bei-
spielsweise „helfen“ die Emigranten den Gläubigen in Q 8:72 und 74, in Q 59:8 „helfen sie 
Gott“ (yan  ṣurūna llāha) und seinem Apostel. Die Terminologie und Beschreibung der „Hel-
fer“ in den Passagen Q 61:14 und Q 43:65 weist aber auf eine spezifische Gruppe hin. Siehe 
auch Jan M. F. Van Reeth, „Le Prophète musulman en tant que Nâsir Allâh et ses antécé-
dents: le ‚Nazôraios‘ évangélique et le livre des Jubilés“, in: Orientalia Lovaniensia Perio di ca 23 
(1992), S. 251–274.
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war die Doktrin der Didaskalia im 7. Jahrhundert in den meisten Strömungen des 
Christentums bereits auf dem Rückzug. Im Aufstieg war das Zölibat.50 Die mei-
sten nach der Ausbreitung des Islams unter dem Kalifat der Umayyaden und 
Abbasiden lebenden Interpreten des Koran waren deshalb mit anderen Formen 
des Bischofsamts vertraut als die koranische Urgemeinde, und damit auch mit 
dem seit 692 n. Chr. in vielen Kirchen des Ostens kanonisch bindend gewordenen 
zölibatären Bischoftum. Rapp hat weiterhin darauf hingewiesen, dass es parallel 
zu der Ausweitung des Zölibats seit dem 4. Jahrhundert immer üblicher wurde, 
ehemalige Mönche zu Bischöfen zu ernennen.51 Diese doppelte Transformation, 
der Aufstieg des Zölibats und der Aufstieg ehemaliger Mönche unter den Kleri-
kern, die ja auch in der Fusion der Ämter in Teilen der islamischen Exegese re-
flektiert scheint, könnte die in ihrem Kontext naheliegende Umdeutung des Wor-
tes ruhbān unter den frühen Interpreten des Koran erklären. Diese Fragestellung 
sollte allerdings unabhängig von einer auf den Koran fokussierten Untersuchung 
noch weiter verfolgt werden.
Also nochmals zurück zum Koran und seiner Zeit. Es gibt gute Gründe, sich 
der Bedeutung des Begriffs ruhbān im Koran mit Vorsicht zu nähern. Nicht zuletzt 
hat niemand Geringerer als Sidney Griffith kürzlich in einer Auseinandersetzung 
mit meiner Monographie zur Rechtskultur des Koran eine sehr eng gefasste Be-
deutung der Termini ruhbān als „Mönche“ sowie der qissīsīn als „Priester“ vertei-
digt. Griffith schreibt:
[Zellentin] verweist auf die etymologischen Assoziationen zwischen den 
Kon sonanten des Ausdrucks [ruhbān] mit Furcht und Ehrfurcht“, so wie 
in dem Ausdruck der „Gottesfürchtigen.“ Das Problem ist, dass in keiner 
christ li chen Tradition Bischöfe als Klasse so charakterisiert wurden, wäh-
rend Mönche, deren Stimmen in der Spätantike oft mit mehr Autorität ge-
hört wurden als die der Bischöfe, genau wegen ihrer Gottesfurcht über-
all geschätzt wurden. Weiterhin erinnert der ursprünglich aus Palästina 
stam mende spätantike Historiker Sozomenos (gest. 450 n. Chr.) in seiner 
Kir chengeschichte (6.38) daran, dass die Sarazenen seiner Zeit „ihren Glau-
ben an Christus durch Umgang mit den Priestern und Mönchen“ geteilt 
ha ben, genau wie es der Koran sagt!52
50  Siehe z. B. Naomi Koltun-Fromm, Hermeneutics of Holiness. Ancient Jewish and Christian Noti­
ons of Sexuality and Religious Community, Oxford 2010; und die kurze Abhandlung von John 
Madey, „Die Priester der Ostkirchen. Priestertum und Zölibat in der Überlieferung des öst-
lichen Christentums“, in: Kyrios 10 (1970), S. 34–42. Die Nestorianer, genau wie die Didaskalia 
(trotz der anti-nestorianischen Rhetorik in der syrischen Fassung) stellen eine Ausnahme in 
dieser Entwicklung dar.
51  Siehe Claudia Rapp, Holy Bishops in Late Antiquity. The Nature of Christian Leadership in an Age 
of Transition, Berkeley 2005, S. 147; siehe auch El-Badawi, „From ‚Clergy‘ to ‚Celibacy’”, S. 11f.
52  Sidney Griffith, „Review of Holger Zellentin, The Qurʾ ān’s Legal Culture“, in: Theological Stud­
ies 76 (2015), S. 172f. [Übersetzung des Autors, H. Z.]. In seinem Schlusssatz setzt Griffith hier 
natürlich etwas zirkulär das ‚traditionelle‘ Koranverständnis mit dem Koran selbst gleich, 
was man ihm sicher als rhetorischen Kunstgriff verzeihen kann.
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Griffiths kurze Abhandlung bezüglich der etymologischen Assoziation der christ-
li chen Leitfiguren mit „Furcht“ und bezüglich Sozomenos’ Historiographie 
scheint zunächst einleuchtend. Bei näherer Betrachtung jedoch weisen beide von 
Griffith aufgeführten Argumente gegen meine Deutung in mehreren Aspek ten 
zu mindest genau so sehr auf die Bedeutung des Mönchtums wie auf die des Bi-
schofs amts hin. Es gibt viele Beispiele, in denen zumindest individuelle Bischöfe 
mit der theosebeia, der Gottesfurcht, in Verbindung gebracht werden; nicht zuletzt 
in Sozomenos’ Kirchengeschichte ist es einfach, solche Beispiele zu finden.53 Zur 
As so ziation der Bischöfe mit „Furcht“ und „Ehrfurcht“ als ‚Klasse‘ besonders 
in der Didaskalia werde ich also nach einer Betrachtung des historischen Kon-
texts zurückkehren. Griffith schließt seine Betrachtungen mit Hinweis auf den 
Kir chen historiker Sozomenos ab, der im 5. Jahrhundert unserer Zeit darauf hin-
weist, dass die Sarazenen den Glauben an Christus durch ihren Umgang mit 
Priestern und Mönchen erlernt hätten. Griffiths doppelte Gleichsetzung – die der 
Sarazenen mit der koranischen Urgemeinde und die des sarazenischen Christus-
glaubens mit dem koranischen Islam – scheint etwas kurz gegriffen, doch ist dies 
im Rahmen einer Buchbesprechung sicher zulässig. Doch selbst wenn man das 
Zeugnis Sozomenos’ zulassen möchte – wofür es gute Gründe gibt – dann eignet 
es sich gerade als Ausgangspunkt für eine historische Betrachtung nicht nur des 
Mönch tums, sondern auch des Bischofsamts in Arabien, und besonders für die 
erwähnte, unklar werdende Trennung zwischen Bischöfen und Mönchen. Diese 
wech selten seit dem 4. Jahrhundert in vielen Fällen ihre ‚Ämter‘ – ein asketischer 
Lebenswandel wurde eine Voraussetzung für das Bischofsamt der Kirchen, die 
zunehmend das Zölibat für ihren Klerus forderten.54
In der Tat illustriert Sozomenos’ Geschichte die sich annähernde Entwicklung 
des Mönchtums und des Bischoftums im arabischen Kontext sehr gut. Sein von 
Griffith zitierter Satz über das Handeln der „Priester und Mönche“ (ἱερέων καὶ 
μοναχῶν)55 unter den Sarazenen folgt auf den Bericht über den Versuch der Kö-
ni gin der Sarazenen, Mania, die Ordinierung Moses, eines Anachoreten, zum 
Bi schof (ἐπίσκοπος)56 für ihr Volk durchzusetzen. Moses wehrt sich aus politi-
schen und persönlichen Gründen gegen seine Ordinierung, indem er sich auf das 
Zeug nis der „Bischöfe, Ältesten und Diakonen“ (ἐπίσκοποί τε καὶ πρεσβύτεροι 
καὶ διάκονοι)57 beruft. Auch macht er sehr deutlich, dass er des Namens des 
„Hohe priesters“ (ἀρχιερέως)58 nicht würdig sei, eine in der spätantiken Literatur 
53  Siehe z. B. Soz. HE 3,2,5 und 3,23,2 über Athanasius, Ausgabe: Sozomenos, Historia Eccle­
siasti ca – Kirchengeschichte, 4 Bde., Turnhout 2004.
54  Viele Mönche, so Rapp, versuchten, ihr monastisches Leben mit dem Bischofsamt zu verbin-
den; die klare Trennung der beiden Funktionen in der zeitgenössischen Geschichtsschrei-
bung ist ein Erbe protestantischer Kirchenhistoriker, siehe dies., Holy Bishops in Late Antiqui­
ty, S. 137–152.
55  Soz. HE 6,38,14.
56  Ebd. 6,38,4.
57  Ebd. 6,38,8.
58  Ebd. 6,38,5.
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ty pische Reaktion für einen frommen Mann, die ihn als besonders fromm aus-
zeichnen soll. Sozomenos zufolge verbringt der ehemalige Mönch Moses dann 
den Rest seines Lebens als „Priester“ (τὴν ἱερωσύνην)59 unter den Sarazenen.
Das Zeugnis des Sozomenos zeigt also als eines von vielen, dass das Mönch-
tum oft mit dem Priester- und Bischoftum in Kontakt kam, und dass eine überge-
naue Scheidung der Funktionen oft nicht zutraf. Gleichzeitig scheint es mir nicht 
un bedeutend, dass beide zeitgenössischen Kollegen Sozomenos’, Theodoret von 
Kyrrhos60 und Sokrates Scholastikos61 detailliert beschreiben, wie Moses das Bi-
schofsamt über die Sarazenen sehr wohl annahm. Die allgemeine Kirchenge-
schichte, wenn man ihr hier Beachtung schenken mag, illustriert also genauso-
weit die mögliche Affinität der arabischen Welt mit ‚Mönchen und Priestern‘ wie 
mit den – aus der Didaskalia und im ganzen Christentum bekannten – ‚Bischöfen, 
Ältesten, und Diakonen‘. Ganz allgemein ist die Christianisierung Arabiens und 
die Verbreitung nicht nur des Mönchtums, sondern auch des Bischoftums in den 
meisten Regionen der Gegend sehr gut erforscht.62 Sozomenos’ Zeugnis lädt uns 
also auch dazu ein, die Bedeutung der Bischöfe und der Mönche in Arabien glei-
chermaßen anzuerkennen und den Begriff der ruhbān nicht zu eng zu definieren. 
Doch ist das Zeugnis der griechischen Kirchenhistoriker in einem Punkt nicht 
mit dem der Didaskalia zu vereinbaren, und dieser ist das implizite Zölibat von 
Moses und anderen Bischöfen. Darum schlage ich vor, uns erst der koranischen 
Pas sage selbst zu widmen, in der anscheinden vom „Mönchtum“ oder gar vom 
„Zö libat“ gesprochen wird und diese erst nach einer unabhängigen Analyse in 
einen historischen Kontext zu stellen.
Wenn mit den ruhbān christliche Leitfiguren gemeint sind, was ja nicht in Fra ge 
steht, kann der Ausruck rahbānīya natürlich kaum „Mönchtum“ bedeuten. Liest 
man die einzige Passage, die ihn erwähnt, Q 57:27, in ihrem literarischen Kontext 
in Sure al­Ḥadīd, besonders mit Rücksicht auf die nuancierte Verwendung ara-
bischer Wörter, so scheint sich ein recht klarer, mit Mönchtum allerdings nicht 
vereinbarer Sinn für dies Wort zu ergeben. In der berühmten Stelle wird von Gott 
berichtet, der im pluralis maiestatis feststellt:
Q 57:27 Dann sandten Wir Noah und Abraham mit unseren Aposteln
und Wir sandten ihnen Jesus, Sohn der Maria,
und wir gaben ihm das Evangelium
und brachten in die Herzen ( fī qulūb) derer, die ihm folgten
Mitleid (raʾ fatan) und Barmherzigkeit (ra  ḥmatan)
und die rahbānīya, sie erneuerten sie (ibtadaʿ ūhā, f.),
59  Ebd. 6,38,9.
60  Theodoret von Kyrrhos, Kirchengeschichte 4,20.
61  Sokrates Scholastikos, Kirchengeschichte 4,36.
62  Bezüglich der arabischen Bischöfe siehe z. B. Aziz Al-Azmeh, The Emergence of Islam in Late 
Antiquity. Allāh and His People, Cambridge 2014, S. 262–270, sowie die grundlegende Studie 
Theresia Hainthalers, Christliche Araber vor dem Islam, Löwen 2007.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
152 Holger M. Zellentin
– wir hatten sie (f.) ihnen nicht vorgeschrieben (katabnāhā) –
nur Streben nach Gottes Wohlgefallen (ibtiġāʾa ri  ḍwāni llāhi).
Aber sie behüteten sie nicht (mā raʿ auhā, f.) mit der wahren Obhut 
(  ḥaqqa riʿ āyatihā)
also gaben wir denjenigen von ihnen, die glaubten, ihren Lohn 
(agˇrahum),
aber viele von ihnen waren Frevler (wa­ka
¯
tīrun minhum fāsiqūna). 
Die Institution der rahbānīya wird hier sowohl mit den Anhängern Jesu als auch 
mit der christlichen Gemeinschaft assoziiert. Der Koran beschreibt die Institu-
tion entweder als göttliche Einrichtung, die später korrumpiert wurde, oder als 
menschliche Innovation, wahrscheinlich mit der Aufgabe, Gottes Wohlgefallen 
zu erlangen. Beide Interpretationsmöglichkeiten sind plausibel und wurden be-
reits intensiv diskutiert: die erste scheint mir aus inhaltlichen, die zweite jedoch 
aus grammatikalischen Gründen zu bevorzugen zu sein.63 Da der Koran die In-
stitution der rahbānīya jedoch nicht verwirft, sondern, wie wir in Q 5:82 gesehen 
haben, die ruhbān, ihre Repräsentanten, an anderer Stelle lobt und weiterhin als 
der „wahren Obhut“ fähig anerkennt, kann die genaue Sicht auf die Entstehung 
des Amts – göttlich oder menschlich – für die vorliegende Fragestellung ausge-
klammert werden.
Um den Terminus rahbānīya und damit auch die Funktion der ruhbān zu ver-
stehen, ist eine kurze Lektüre der Passage in ihrem Überlieferungskontext not-
wendig. Der Kontext suggeriert sehr deutlich, dass die in Vers Q 57:27 nicht expli-
zit genannte Übertretung der ruhbān wieder das finanzielle Fehlverhalten meint, 
was auch Pagani und al-Badawi richtig erkannt haben.64 So ist das Hauptthema 
der Sure, auf gottgefällige Weise Geld auszugeben und zu spenden, wie bereits in 
Vers Q 57:7 betont wird:
Q 57:7 Glaubt an Gott und seinen Gesandten
und gebt aus (wa­anfiqū) von dem, worüber er euch als Nachfolger 
ein gesetzt hat!
Diejenigen von euch, die glauben und ausgeben (wa­anfaqū),
haben (dereinst) einen großen Lohn (agˇrun) zu erwarten.
63  Siehe besonders Beck, „Das christliche Mönchtum im Koran“, S. 21–22; Pagani, „L’invention 
des ādāb“; McAuliffe, Qurʾ ānic Christians, S. 260–284; und Griffith, „Monasticism and Monks“. 
Man könnte mutmaßen, dass die Passage Q 57:27 Spuren redaktioneller Ein griffe aufweist. 
Etwa könnten das uneinheitliche Reimschema, grammatische und her me neutische Schwie-
rigkeiten darauf hinweisen. Eine einfacher verständliche Lesart könnte man durch Einklam-
mern einzelner Segmente erreichen. Doch ohne weitere Indizien etwa von handschriftli-
chen Zeugnissen oder einen Konsens zu einer klaren und konsistenten Me thodologie (wie 
etwa vorgeschlagen von Nicolai Sinai, Fortschreibung und Auslegung. Stu dien zur frühen Kora­
ninterpretation, Wiesbaden 2009), scheint es mir verfrüht, über solche Textveränderungen zu 
spekulieren.
64  Siehe Pagani, „L’invention des ādāb“, und El-Badawi, „From ‚Clergy‘ to ‚Celibacy‘“, S. 4f.
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Sure 57 enthält durchgehend diese und ähnliche den Geiz verdammende und 
die Großzügigkeit lobende Ausdrücke, so auch in Vers 10, 11, 18, 19, 20 und 24. 
Der in den Versen 7 und 18 für das Spenden versprochene Lohn, agˇr, erklärt dem-
nach auch den Lohn für die in unserem Vers 27 auftauchenden rechtschaffenden 
ruhbān. Gleichermaßen benutzt der Koran die meisten der in Vers 27 auftreten-
den Wörter bereits früher in derselben Sure, womit er wiederum den finanziellen 
Charakter der indizierten Übertretungen der ruhbān bestätigt. So ist das Thema 
in Vers 16 Gottes Wahrheit (al­  ḥaqq) und die verhärteten Herzen (al­qulūb) derer, 
denen die Schrift (al­kitāb) zuvor gegeben wurde, also auch der Christen. Vers 16 
endet mit der Feststellung „aber viele von ihnen waren Frevler (wa­ka
¯
tīrun min­
hum fāsiqūna)“. Wenn Vers 27 die Wörter „wahr“, „Herz“, und „geschrieben“ be-
nutzt, sowie den ganzen Satz „aber viele von ihnen waren Frevler“ wiederholt, so 
führt die Sure hier das Thema des finanziellen Fehlverhaltens ganz klar fort. Dies 
ist das Vergehen der Schriftbesitzer in Vers 16 und deshlab auch das der ruhbān 
in Vers 27.
Diesen ‚Frevlern‘ werden in Vers 18 die Männer und Frauen gegenübergestellt 
„die Almosen und (damit) Gott ein gutes Darlehen geben“; diese können der einst 
einen „vortrefflichen Lohn“ (agˇrun) erwarten; laut Vers 20 erwartet sie im Para-
dies „Vergebung von Gott und Wohlgefallen“ (maġfiratun mina llāhi wa­ri  ḍwānun). 
Auch diese Themen, Lohn und Gottes Wohlgefallen, greift Vers 27 wie der auf, 
wenn er beschreibt, dass die rechtschaffenen unter den ruhbān ihren Lohn 
(agˇrahum) erhalten haben, und, je nach Lesart, diejenigen sind, die nach Gottes 
Wohl gefallen (ri  ḍwāni llāhi) bereits streben oder zumindest streben sollten. Die 
enge Verknüpfung der zugegebenermaßen nicht seltenen arabischen Wörter in 
Vers 27 und in der ganzen Sure erlaubt es, das Freveln der christlichen ruhbān als 
das Zurückhalten des ihnen von der Gemeinde und letztendlich von Gott anver-
trau ten Gelds zu bestimmen. Der Verstoß, der mit der Institution der rahbānīya in 
Ver bindung gebracht wird, ist also genau derselbe wie der, der in Q 9:31 bereits 
den ruhbān vorgeworfen wurde: Die ungebührliche Verwendung der Gemeinde-
gelder.65
Darüber hinaus verbirgt sich in der Sure ein weiterer Schlüssel zur Bedeu-
tung des Wortes rahbānīya. Wenn man die Aussage des Satzes, dass die freveln-
den ruhbān die rahbānīya „nicht behüten (mā raʿ auhā) mit der wahren Obhut (  ḥaqqa 
65  Die Konsistenz der koranischen Moraltheologie und des koranischen Sprachgebrauchs spie-
geln sich auch in anderen medinensischen Suren wieder. So wird der in Sure Q 57:27 vor-
kom mende Ausdruck „Streben nach Gottes Wohlgefallen“ (ibtiġāʾa ri  ḍwāni llāhi) noch ge nau 
drei mal verwendet. An zwei Stellen, in Q 2:265 und Q 4:114, wird das „Streben nach Gottes 
Wohlgefallen“ primär, und unter Verwendung von auch in Q 57 vorkommenden Wor ten, 
mit dem Almosengeben in Verbindung gebracht (z. B. yunfiqūna, „die spenden“, in Q 2:265 
und bi­  ṣadaqatin, „zu Almosen“ und agˇr, „Lohn“, in Q 4:114). An der dritten Stelle, Q 2:207, 
setzt das „Streben nach Gottes Wohlgefallen“ weiterhin die vollkommene Hingabe an Gott 
vor aus. Es scheint also eindeutig, dass der Koran den Gott ganz ergebenen ruhbān auch in 
Q 57:27 pri mär das gerechte Verteilen der Gemeindegelder als das Streben nach seinem 
Wohlgefallen vorschreibt.
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riʿ āyatihā)“ ernst nimmt, so ergibt sich, wie erwähnt, der Umkehrschluß, dass eine 
solche „wahre Obhut“ möglich sei. Der im Allgemeinen sehr genaue Sprachge-
brauch des Koran erlaubt diese Hypothese. Zudem ist ja auch schon zuvor, in 
Q 57:16, von Gottes „Wahrheit“ (al­  ḥaqq) die Rede. Die Zuhörerschaft ist also auf 
die Verwendung des Begriffs in Vers 27 vorbereitet. Dieser zentrale theologische 
Be griff findet sich im Koran durchweg mit direktem oder zumindest indirektem 
Be zug auf Gottes höhere Wahrheit (siehe z. B. Q 2:26 und Q 70:24). Die „wahre 
Ob hut“ der rahbānīya in Q 57:27 muss also gottgefällig sein, ganz egal ob das Amt 
nun ursprünglich göttlichen oder menschlichen Ursprungs war. Nimmt man 
nun an, dass der Terminus rahbānīya das „Mönchtum“ oder gar das „Zölibat“ 
be zeichnet, so muss man sich fragen, wie ein koranisches Mönchtum aussehen 
sollte, das mit „wahrer“ und gottgefälliger „Obhut“ eingehalten wird.
In der koranischen (wie auch in der judenchristlichen) Rechtskultur werden 
Ehe und Geschlechtsverkehr ja prinzipiell bejaht, und diese Bejahung ist mit kei-
ner Form des Zölibats vereinbar, nicht einmal mit der belegten sexuellen Enthalt-
sam keit verheirateter Männer nach ihrer Weihe.66 Der Koran bejaht zwar das 
 Fas ten, und nennt die oben erwähnten „Mönchszellen“ mit semantischem Bezug 
auf dasselbe. Ansonsten gibt es meines Erachtens jedoch kein explizites Mönch-
tum im Koran – es wird weder erwähnt noch verurteilt. Rahbānīya in Q 57:27 
scheint nichts weiter zu bedeuten als das, was die bisherige Diskussion schon 
aufgezeigt hat: es beschreibt „das Amt der christ li chen Aufseher“, die besonders 
für die Gemeindefinanzen verantwortlich sind, und denen auch in Q 9:34 vor-
geworfen wird, diese zu veruntreuen. Q 57:27 bestätigt daher, dass die ruhbān 
einfach die „christlichen Vorsteher“ oder „Aufseher“ sind. Wenn wir nun die au-
ßerkoranischen Quellen hinzuziehen, so würden die aus der Didaskalia bekann-
ten verheirateten „Aufseher“ durchaus im Bedeutungsfeld des Wortes ruhbān 
liegen. Die seit Sozomenos’ Zeit häufigen Bischöfe, die ehe mals Mönche waren, 
können nicht ausgeschlossen werden – wir können nur das Zölibat als implizite 
Voraussetzung für die Bedeutung des Begriffs rahbānīya aus schließen, nicht aber 
die Möglichkeit, dass einige ruhbān unverheiratet waren. Aller dings gibt es noch 
weitere philologische und kulturhistorische Hinweise, die die Bedeutung der Di­
daskalia für die Bestimmung des Wortes rahbānīya bestä tigen.
Die allgemeine Relevanz der syrischen Tradition wird zunächst klar, wenn 
wir bedenken, dass der Koran in Q 57:27 das arabische Verb der Wurzel r­ʿ­y in 
einem sowohl an anderer Stelle im Koran als auch in einem aus dem Syrischen 
be kannten Sinn verwendet. Die Träger des Amts der rahbānīya, wie schon be-
sprochen, hätten „nicht behütet (mā raʿ auhā) mit der wahren Behütung“ (  ḥaqqa 
riʿ āyatihā). Das arabische Wort für „Behüten“ mit der Wurzel r­ʿ­y, kommt im Ko-
ran in anderen Versen dort vor, wo es darum geht, dass eine religiös geprägte 
Vereinbarung gehalten wird, in Q 23:8 oder wiederum in Q 70:32 wird dies Tu-
genden wie dem Beten, dem Almosengeben, und der ehelichen Treue gleichge-
66  Siehe Zellentin, The Qurʾ ān’s Legal Culture, S. 115–117 und Fn. 51 oben.
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stellt. Diese Bedeutungen verstärken noch einmal die Notwendigkeit, dass das 
Amt der rahbānīya zumindest potentiell ein gottgefälliges sein muss. Gleichzeitig 
beschreibt die koranische Wurzel r­ʿ­y auch den Hirten, ar­rāʿī (siehe Q 28:23). In 
der gesamten syrischen Tradition weist die verwandte syrische Wurzel r­ʿ­y in 
ähnlicher Weise auf den „Hirten“ und damit eben auch auf den Bischof hin, wie 
El-Badawi richtig bemerkt hat.67
Wenn wir den Begriff rahbānīya so lesen, dass er das Amt der übergeordne-
ten christlichen Leitfiguren an sich bezeichnet, nimmt die Passage in Vers 27 
die Gestalt einer deutlichen Botschaft an, die jetzt, in einem zweiten Schritt, im 
Lichte der lexikalischen und konzeptuellen Überlappung dieser Passage mit der 
syrischen Literatur, und besonders mit der Didaskalia betrachtet werden kann. 
Auch die Didaskalia benennt den Bischof mit dem üblichen syrischen Ausdruck 
rʿ yʾ  „Hirte“.68 Die Didaskalia spielt in vielen Versen mit der durch das Hirtentum 
des Bischofs gezeichneten Metapher.69 In einer bemerkenswerten Passage ist die 
Affinität der Beschreibung des Bischofs und der Beschreibung der ruhbān in Sure 
 al­Ḥadīd besonders deutlich: Die Didaskalia instruiert die Bischöfe zu urteilen „wie 
es geschrieben steht“ (ktbʾ): Mit Mitleid (bny  ḥʾ) und Barmherzigkeit (wbr  ḥmʾ).70 
Der Koran beklagt wiederum, dass viele der ruhbān trotz der Tatsache, dass Gott 
„Mitleid“ (raʾ fa) und „Barmherzigkeit“ (ra  ḥma) in die Herzen der Anhänger Jesu 
brachte, Frevler seien, und ihr Amt nicht betrieben, wie Gott es ihnen vorgeschrie-
ben habe (mā katabnāhā ʿalaihim). Die dreifache inhaltliche und doppelte lexikali-
sche Ähnlichkeit in der Instruktion für das Bischofsamt in der Didaskalia und in 
der Korrektur der rahbānīya im Koran könnten sich natürlich rein zufällig aus der 
beiden Texten eigenen judenchristlichen Rechtskultur ergeben haben, und dem 
ist natürlich im weiteren Sinne auch so. Mitleid und Barmherzigkeit sind natür-
lich in vielen jüdischen, christlichen und auch koranischen Passagen von zentra-
ler Bedeutung. Doch scheint mir die Didaskalia ein besonders wertvolles Zeugnis 
für eine Rekonstruktion des Diskurses der koranischen Gemeinde zu sein, denn 
die erwähnten Ähnlichkeiten bilden zusammen nur eines von vielen Beispielen. 
Besonders der zentrale koranische Vorwurf an die ruhbān, der des finanziellen 
Fehlverhaltens, ist auch in der Didaskalia ausgiebig reflektiert, wiederum unter 
Verwendung von Ausdrücken, die den im Koran verwendeten ähneln.
Das gesamte achte Kapitel der Didaskalia, genau wie der Koran an verschiede-
nen Stellen, warnt die „Aufseher“ davor, den Reichtum der Leute zu verschwen-
67  Siehe Emran El-Badawi, The Qurʾ ān and the Aramaic Gospel Traditions, Abingdon 2014, S. 77. 
Auf die Verbreitung des Bilds des guten Hirten nicht nur in der christlichen und jüdischen, 
sondern auch in der islamischen Tradition sei exemplarisch mit dem als Motto zitierten Ge-
dicht Muslim b. al-Walīds verwiesen; siehe Šar   ḥ Dīwān Ṣarīʿ al­Ġawānī Muslim b. al­Walīd al­
An  ṣārī, hg. von Sāmī Dahhān, Kairo 1957, S. 216, zitiert nach Stefan Sperl, Mannerism in Arabic 
Poetry. A Structural Analysis of Selected Texts (3rd Century AH/9th Century AD – 5th Century 
AH/11th Century AD), Cambridge 1989, S. 169.
68  DA IV,52,6. Siehe Sokoloff, A Syriac Dictionary, S. 1480; rʿ ywtʾ  bezeichnet das Episkopat. 
69  DA VII,78,5–80,18, siehe auch DA IV, IX und X.
70  DA VI,71,17–8.
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den und informiert sie über ihre Rechenschaftspflicht Gott gegenüber am Tag des 
Jüngsten Gerichts, sollten sie sein Gebot übertreten. Die Didaskalia spiegelt auch 
das spezifische Bild des Koran, sie würden „den Reichtum der Leute un recht-
mäßig verzehren“, in dem sie die Bischöfe warnt:
Als gute Aufseher (rbʾ btʾ ) Gottes, tut recht bei der Verteilung der Dinge, 
die gegeben wurden und die in die Gemeinschaft kommen […] Also ver-
teilt und gebt allen, die Not leiden. Aber seid auch selbst genährt und lebt 
von diesen Dingen, die in die Kirche kommen. Und verschlingt (tblʿ wn) sie 
nicht allein, sondern lasst die, die Not leiden, Teilhaber sein mit euch und 
ihr sollt ohne Vergehen bei Gott sein.71
Der Koran lehnt natürlich jegliche Verwendung der Gemeindefinanzen für die 
Vor steher ab. Doch genau wie sich im Koran bereits der Vorwurf der Evangli-
en an die Pharisäer in seinem Vorwurf an die rabbinischen Vorsteher reflektiert 
findet, können wir jetzt ein Echo des Diskurses der Didaskalia hören. In der Tat 
kombiniert der Koran die beiden Vorwürfe mit der Aussage, dass viele der jüdi-
schen und der christlichen Vorsteher das Vermögen der Leute „verschlingen“ (la­
yaʾ kulūna), und dass diesen „eine schmerzhafte Strafe“ droht (Q 9:34). Auch die-
ser zweite Punkt der koranischen Passage ist in der Didaskalia deutlich präsent:
Ihr seid die, die gehört haben, wie das Wort hart und zornig gegen euch 
ist, wenn ihr Gottes Willen (·sbynh dʾlhʾ) verachtet und nicht predigt. Ihr 
seid diejenigen, die sich in großer Gefahr vor Zerstörung befinden, wenn 
ihr eure Leute verachtet. Ihr seid auch die, denen eine große Belohnung 
(ʾ grʾ  rbʾ) von Gott versprochen ist, die verlässlich ist und die nicht zu rück-
ge halten werden wird.72
Alle hier verwendeten Themen haben ungezählte Parallelen in der spätantiken 
Li teratur. Doch die Verbindung einer Warnung vor Veruntreuung der Kirchen-
gel der, der Metapher des Verschlingens, der angedrohten Strafe und der verspro-
chenen Belohnung (ʾ grʾ  / agˇr, siehe Q 57:27), im Kontext einer Anrede an diese 
Leitfiguren, spricht für eine Verankerung beider Texte in einem geteilten Diskurs. 
Die Allgemeinheit der Problematik zeigt natürlich, dass die Didaskalia nur eines 
von vielen Zeugnissen für die Rekonstruktion des der koranischen Gemeinde be-
kannten christlichen Diskurses sein darf. Doch ist sie, wenn auch kein direktes, 
so doch ein besonders wichtiges Zeugnis.
Denn auch die im Koran wiederum den Christen vorgeworfene Erhöhung der 
ruhbān zu Herren (arbāb, Q 9:31) an Gottes statt, und auch die dortige Verwendung 
der Wurzel r­b­b, spiegelt den Sprachgebrauch der Didaskalia mit noch größerer 
po le mischer Präzision als wir sie bereits im Zusammenhang mit der Erhöhung 
der rabbinischen a  ḥbār gesehen haben. In der vorangehenden Passage ist der Bi-
71  DA VIII,94,13–24.
72  DA VIII,96,13–19.
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schof bereits als „Aufseher“ oder „Herr des Hauses“ (rbʾ btʾ ) genannt. Auch wer-
den die Bischöfe oft, wie im Folgenden, als „eure Hohepriester“ (rby khnykwn) 
be zeichnet, wiederum unter Verwendung der syrischen Wurzel r­b. Im Allge-
meinen betont die Didaskalia, wie auch andere syrische und griechische christli-
che Schriften, die weit über die Rolle des Hohepriesters hinausragende Rolle der 
Bischöfe, die eher der von Gott selbst als „Herr“ ähnelt.73 Zwei typische Passagen 
zeigen sowohl die gott gleiche Stellung des Bischofs als auch seine finanzielle Ver-
antwortung:
Und wirklich, große Macht, himmlische, die des Allmächtigen, ist [dem 
Bi schof] gegeben.
Gleichwohl liebe den Bischof und fürchte ihn (wd  ḥlyn) wie einen König 
und ehre ihn als Gott (dlʾ lhʾ). Deine Früchte und die Werke deiner Hände 
zeige ihm, auf dass du gesegnet wirst. Gib ihm deine ersten Früchte, dei-
nen Zehnten, deine Gelübde und deine Opfergaben.
Denn es ist erforderlich, dass er durch sie erhalten wird und dass er für 
jene sorgt, die Not leiden, jedem wie es ihm zukommt.74
Heute werden die Gaben von den Bischöfen Gott dem Herrn dargebracht, 
da sie eure Hohepriester (rby khnykwn) sind […]. [Der Bischof] ist ein Diener 
(mšmšnʾ ) des Wortes und ein Vermittelnder (wt lytyʾ ), aber euch ist er ein 
Lehrer und euer Vater nach Gott […] Dies ist euer Oberhaupt (ryškwn) und 
euer Anführer (wmdbrnkwn) und er ist euch ein mächtiger König (wmlkʾ). 
Er führt an Stelle des Allmächtigen (ʾ   ḥyd kl). Aber lasst ihn von euch wie 
Gott geehrt sein (myqr), da der Bischof für euch an der Stelle des Allmäch-
tigen (ʾ lhʾ ʾ  ḥyd kl) sitzt.75
Die Bischöfe empfangen also wie die jüdischen Leitfiguren den Zehnten und auch 
ihre Autorität ist mit der Autorität Gottes vergleichbar; die Furcht vor dem Bischof 
gleicht der Gottesfurcht. Jeder in der koranischen Gemeinde, der mit solchen 
Aussagen vertraut war, wird an sie gedacht haben, wenn der Koran den Christen 
vorwirft, ihre ruhbān als „Herren neben Gott“ zu nehmen, und die ruhbān selbst 
73  Siehe auch Ignatius’ Brief an die Magnesier und Didache 4:1. Siehe auch Rapp, Holy Bishops in 
Late Antiquity, S. 31–34. Arthur Marmorstein, „Judaism and Christianity in the Middle of the 
Third Century“, in: Hebrew Union College Annual 10 (1935), S. 232 [10], Fn. 46, bemerkt eben-
falls die Affinität zwischen der Didaskalia und den Rabbinen hinsichtlich der Bemühungen, 
religiösen Leitfiguren göttliche Ehren zukommen zu lassen.
74  DA IX,111,22–112,8.
75  DA IX,103,7–26. Die koranische Anklage der jüdischen und christlichen Anthropolatrie wird 
noch schneidender, wenn man Attribute für den Bischof in der Didaskalia wie „Lehrer“, „Kö-
nig“ und „Vater“ bedenkt. Die ersten beiden Begriffe finden sich (neben irdischen, worauf 
Joseph Witztum mich zurecht hinwies) auch in Form göttlicher Zuschreibungen im Koran; 
einer von ihnen ist sogar homophon (malik, z. B. in Q 59:23, 20:114, für „Lehrer“, siehe Q 2:31). 
Es schien der koranischen Gemeinde be sonders empörend, die Begriffe statt mit Gott mit ei-
ner kirchlichen Leitfigur zu verbinden; ebenso ver neint der Koran wiederholt und deutlich 
die Vaterrolle Gottes, siehe Fn. 12 oben.
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dafür angreift, dass sie Gemeindegelder veruntreuen. Die Ansprache des Koran 
ist wieder zielgenau genug, um seine polemische Korrektur zu bewirken, wie wir 
es schon im Fall der rabbinischen a  ḥbār gesehen haben. Wenn man die Parallelen 
zwischen der Behandlung der rabbinischen Literatur und Q 9:31 bedenkt – die 
Darstellung des Bischofs in Verbindung mit den Ältesten, ihre gottgleiche Vereh-
rung und den Erhalt des Zehnten – dann ist die übergeordnete Kirchenleitung 
eine viel wahrscheinlichere Interpretation des koranischen Begriffs ruhbān als 
die artifizielle Beschränkung der Bedeutung auf „Mönche“. Das koranische Bild 
passt besonders zu den dem Ideal der Didaskalia entsprechenden „Bischöfen“, 
ganz ungeachtet der Frage, ob ehemalige Mönche oder solche, die dies noch wa-
ren, Kirchen leiteten, die der koranischen Gemeinde bekannt waren. Diese Lesart 
ergibt sich besonders dann, wenn man dem koranischen Zeugnis, und besonders 
seiner Qualität als polemischem Korrektiv für die Handlungen dieser Personen, 
in der Bestimmung koranischer Termini eine höhere Stellung als einigen klassi-
schen und fast allen modernen Lesarten gibt.
Anders als im Falle der jüdischen Leitfiguren und des Titels qšyš für „Ältester“ 
oder „Priester“, ist die Wurzel r­h­b in der syrischen Literatur allerdings nicht 
mit dem Episkopat verbunden. Wir haben natürlich festgestellt, dass nicht jede 
syri sche Etymologie für gleichermaßen bestimmend für die Deutung eines ko-
ranischen arabischen Wortes gehalten werden darf.76 Das weitere Bedeutungs-
feld von ruhbān und das damit verbundene koranische Wort riʿ āya, „Behütung“ 
(Q 57:27), im Kontext des syrischen rʿ yʾ  – „Hirte“ – ist, wie gezeigt, allerdings 
bereits einige Überlegungen wert. Sprachliche Assoziationen bleiben besonders 
im Hinblick auf unser Verständnis der koranischen Polemik gegen postulierte 
jü dische und christliche Exzesse von Wert.
Syrisch und Aramäisch können bei der Herleitung der Bedeutung einzelner 
ara bischer Wörter also hilfreich sein, insofern ein solches Vorgehen im weitesten 
Sinne als Untersuchung komplexer Verhältnisse des semantischen Kontexts ver-
standen wird. Etymologie als Technik wurde ja sowohl bereits von den rabbi ni-
76  Im Licht der jüngsten Fortschritte – und Entgleisungen – des Gebrauchs syrischen Materials 
für das Lesen des Koran muss die geringe Bedeutung der lexikalischen Affinität beider li-
te rarischer Korpora betont werden. Die Didaskalia und der Koran sind beide in semitischen 
Spra chen verfasst und teilen natürlicherweise viele Lexeme. Genauer noch reflektieren bei-
de spätantike semitische Texte eine ähnliche Tradition der Bewahrung und der Interpre-
tation der Schrift in und um Arabien und benutzen dieselben stilistischen Elemente. Die 
lexi kalische Nähe zwischen der Didaskalia und dem Koran bleibt dennoch doppelt aussage-
kräf tig: erstens da so die besondere Affinität lexikalischer Bedeutung in beiden Texten auf 
den Gebieten des Rechts und des Ritus in den Blick genommen werden kann, und zwei tens, 
da damit einhergehende konzeptuelle Ähnlichkeiten überprüft werden können. Zu einer 
deutlichen Warnung vor den Exzessen des ‚Syriac turn‘ siehe beispielsweise Walid Saleh, 
„The Etymological Fallacy and Qur aʾnic Studies. Muhammad, Paradise, and Late Antiqui-
ty“, in: The Qurʾ ān in Context, hg. von Angelika Neuwirth, Nicolai Sinai und Michael Marx, 
Leiden 2010, S. 649–698; Sidney H. Griffith, „Syriacisms in the ‚Arabic Qurʾān‘“, S. 83*–110*; 
und Angelika Neuwirth, „Qurʾān and History – A Disputed Relationship. Some Reflections 
on Qur aʾnic History and History in the Qur aʾn“, in: Journal of Qur’anic Studies 5 (2003), S. 1–18.
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schen als auch von den muslimischen Exegeten angewandt. Doch im vorliegen-
den Fall scheint die Aussagekraft beschränkt. Die sowohl dem Titel ruhbān, als 
auch dem Amt der rahbānīya zugrundeliegende Wurzel r­h­b ist im Arabischen 
so wie im Syrischen gut bezeugt. Sie bedeutet gemeinhin „Versprechen“ oder 
„Angst“, allerdings gerade nicht die Angst vor Gott, die im Syrischen und Ara-
mäischen üblicherweise mit der Wur zel d­  ḥ­l ausgedrückt wird.77 Die Didaskalia 
benutzt die Wurzel r­h­b meines Wis sens nur dreimal, und nur in ihrer sekundä-
ren Bedeutung eines „Versprechens“, nämlich um das Jesus innewohnende „Ver-
sprechen unserer Auferstehung“ (rhbwnʾ  dqymtn) zu be nen nen.78 Die Didaskalia 
assoziiert dieses Versprechen in Jesus allerdings nicht mit dem Bischof. Es ist 
demnach wahrscheinlicher, dass der koranische Begriff ruhbān auf die arabische 
Wurzel r­h­b zurückzuführen ist. Diese evoziert sehr wohl die „Furcht vor Gott“ 
(siehe z. B. Q 2:40 oder Q 21:9, hier auf die Eltern von Johannes dem Täufer bezo-
gen), welche natürlich ebenfalls ein zentrales, wenn auch nicht oft mit der Wurzel 
r­h­b ausgedrücktes koranisches Konzept ist. Häufiger wird die Gottesfurcht im 




hawf (siehe unter anderem Q 2:74 und Q 2:150) 
ausgedrückt. Nichtsdestotrotz scheint die dem Titel ruhbān zugrunde liegende 
Bedeutung der „Furcht“ aber nicht ganz unbedeutend für die Bestimmung der 
Identität der christlichen Leitfiguren.
Angemerkt sei noch, dass die „Furcht vor Gott“ (syrisch d  ḥltʾ  ʾlhʾ) eines der 
wich tigsten theologischen Konzepte in der syrischen Tradition ist.79 Es ist da-
her kaum überraschend, dass ein Begriff für einen christlichen Funktionsträger 
„Angst“ impliziert.80 Während ich also im Allgemeinen auf die begrenzte Be -
deu tung der Etymologie koranischer Wörter hinweisen möchte, stimme ich mit 
77  Sokoloff, A Syriac Dictionary, S. 1439–1440.
78  DA XX,197,17; XXI,215,12 und XXVI,265,12, und unten Fn. 79.
79  Siehe Adam Becker „Martyrdom, Religious Difference, and ‚ Fear‘ as a Category of Piety in 
the Sasanian Empire. The Case of the Martyrdom of Gregory and the Martyrdom of Yazdpaneh“, 
in: Journal of Late Antiquity 2 (2009), S. 300–336; und ders., Fear of God and the Beginnings of 
Wisdom. The School of Nisibis and the Development of Scholastic Culture in Late Antique Mesopota­
mia, Philadelphia 2006. Das Konzept ist auch unter den Rabbinen geläufig und wird hier vor 
allem mit hebräisch yrʾ t hšm ausgedrückt, siehe Mischna, Avot 1:3 und 4:12, siehe auch z. B. 
die liturgische Funktion in Bavli, Berakhot 16b.
80  Tatsächlich hat bereits Theodor Nöldeke vorgeschlagen, den koranischen Begriff ruhbān dem 
Terminus tarsāk aus dem Pahlavi gleichzustellen, der ursprünglich ebenfalls „Furcht vor 
Gott“ ausdrückte, schließlich aber zur Benennung von Christen im Allgemeinen verwen det 
wurde; dies scheint mir, wenn überhaupt, nur aus der Perspektive des sprachlichen Ver-
gleichs von Bedeutung. Siehe Theodor Nöldekes „Rezension von Friedrich Schulthess, Ho­
mo nyme Wurzeln im Syrischen“, in: Zeitschrift der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft 54 
(1900), S. 163; siehe auch Horovitz, Koranische Untersuchungen, S. 64; und Siegmund Fraenkel, 
Die aramäischen Fremdwörter im Arabischen, Leiden 1886, S. 267f.; siehe auch Shlomo Pines, 
„The Iranian Name for Christians and the ‚God-Fearers‘“, in: Proceedings of the Israel Academy 
of Sciences and Humanities 2 (1968), S. 143–152. Auch de Blois kritisiert die lexikalische Ver bin -
dung als „semantisch dünn“; während der persische Ausdruck die Gesamtheit der Christen 
bezeichne, weise das arabische Wort rāhib eine wesentlich enger gefasste Bedeutung auf; vgl. 
de Blois „Na·srānī and    ḥanīf“, S. 9.
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frühe ren Studien darin überein, dass die Gottesfurcht doch einen weiteren Hin -
weis auf die spezifisch christliche Bedeutung des Titels ruhbān geben kann. Da-
mit möch te ich auf Griffiths zweiten Kritikpunkt an meiner Deutung zurückkom-
men (neben den historischen Betrachtungen), dass trotz der etymologischen 
Asso ziation der ruhbān mit Furcht und Ehrfurcht „keine christliche Tradition die 
Bi schöfe so“, das heißt mit Bezug auf Gottesfurcht, „charakterisiert“ habe. Auch 
wenn mir die Gottesfurcht ein zu zentrales Thema scheint, als dass irgendeine 
reli giöse Gruppe der Spätantike von diesem Diskurs unberührt gewesen sein 
könnte, ist ein abschließender Blick auf die Didaskalia wiederum hilfreich, um die 
sehr deutliche Assoziation von Bischöfen mit Furcht und Ehrfurcht aufzuzeigen.
Im engeren Sinne verbindet die Didaskalia das Konzept der ‚Gottesfurcht‘ mit 
der Furcht vor dem Bischof, wie wir bereits gesehen haben: „Gleichwohl liebe 
den Bischof und fürchte ihn (wd  ḥlyn) wie einen König und ehre ihn als Gott 
(dlʾ lhʾ).“81 Die Didaskalia fordert wiederholt nicht nur die „Furcht vor Gott“ (d  ḥltʾ  
ʾlhʾ), sondern fordert auch, dass jeder, der in das Bischofsamt aufsteigen will, 
„gott esfürchtig“ (d  ḥwltn) sein muss.82 Außerdem sollte der Bischof selbst Furcht 
ein flößen, sowohl in seinem Haushalt83 als auch in seiner Gemeinde.84 Die Laien 
wer den danach beurteilt, ob sie „den Bischof lieben, ehren und als Vater und 
als Herrn und Gott nach Gott dem Allmächtigen fürchten (wd  ḥl)“.85 Die Asso zia-
tion von Bischöfen als ‚Klasse‘ mit Furcht ist also trotz Griffiths Einwand in der 
Didaskalia stark betont. Wenn der Bischof sich fürchtet und gefürchtet werden 
soll (als ‚Gott nach Gott‘!), wäre es keine Überraschung, wenn die arabische Wie-
dergabe nicht den griechischen Ursprung des syrischen Begriffes ʾpysqwpʾ , „Auf-
se her“, reflektiert, sondern das arabische Wort für „Furcht“, wiedergibt, das mit 
den christlichen Aufsehern in der Didaskalia verbunden ist.86
Religiöse Leitfiguren im Koran
Wie wir gesehen haben, ist die Identifikation der koranischen a  ḥbār und der 
ruhbān mit den jeweiligen Vorstehern der jüdischen bzw. der christlichen 
Gemein de deutlich mehr als nur eine lexikalische Übung. Vielmehr beinhaltet 
sie den Schlüs sel für die bemessene Kritik, die der Koran an diesen Leitfiguren 
übt. Die Kritik wiederum zeigt, dass die koranische Gemeinde ausreichend mit 
dem Diskurs der rabbischen Juden und der Christen vertraut ist, und besonders 
mit der in der Didaskalia widergespiegelten Rechtskultur und ihrem Bild von den 
Bischöfen. Wenn auch die genaue Bestimmung der Funktion, die mit den vier im 
81  Siehe oben, Fn. 74.
82  DA IV.
83  DA IV,54,12.
84  DA VII,74,19
85  DA VII,75,12–14, siehe auch DA IX,112,3 und DA XV,164,5.
86  Es gibt viel mehr syrische als griechische Lehnwörter im koranischen Arabisch, siehe hier-
zu den hilfreichen Überblick von Rippin, Art. „Foreign Vocabulary“, in: Encyclopaedia of the 
Qurʾ ān.
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Koran erwähnten jüdischen und christlichen Titeln verbunden ist, schnell an ihre 
Grenzen stößt, so kommt die vorliegende Untersuchung doch zu drei klaren Er-
gebnissen: Zum einen scheint der koranische Titel a  ḥbār z. T. sowohl dem talmu-
dischen als auch besonders dem palästinisch nachtalmudischen Sprachgebrauch 
zu entsprechen. Weiterhin können wir das Zölibat aus der Bedeutung des Be-
griffs ruhbān ausklammern, auch wenn immer mehr der koranischen – vielleicht 
besonders der spätmedinensischen – und anschließend auch der frühislamischen 
Gemeinde bekannte Bischöfe unverheiratet oder zumindest sexuell enthaltsam 
gewesen wären. Zuletzt aber scheint es auch im Fall der Gemeindeaufseher sehr 
wahrscheinlich, dass der Koran an der judenchristlichen Rechtskultur, mit ihrer 
dualen Anerken nung sowohl jüdischer als auch christlicher Leitfiguren, nicht 
nur teilhatte, sondern diese auch auf entscheidende Art weiterentwickelte.
Liest man den Koran in Dialog mit den mündlichen Traditionen der spätanti-
ken Juden und Christen, so öffnet sich ein lebendiges Bild der Anerkennung und 
des Konflikts. Die vorliegende Analyse zeigt die Vorteile auf, die eine Interpre-
tation des Koran zunächst in seinem eignen Kontext und in einem zweiten Schritt 
im Dialog mit mehr als nur einem Gesprächspartner aus der Vielzahl spätantiker 
Re ligionen bietet. Die besondere, jedoch keinesfalls singuläre Bedeutung der Di­
das kalia in der Rekonstruktion dieser Vielstimmigkeit ist natürlich nicht endgül-
tig zu be weisen. Doch legen viele Beispiele sie nahe, die zeigen, dass die Polemi-
ken im Koran nicht des Wissens über zeitgenössische Praktiken und Diskurse 
entbehren. Ich würde deshalb den Koran zu einem höheren Grad als derzeit in 
der Wis senschaft üblich als ein vertrauenswürdiges historisches Zeugnis gegen-
über dem Judentum und dem Christentum seiner Zeit werten – niemals indiffe-
rent, son dern versiert in zeitgenössischen Diskursen. Nehmen wir den Koran als 
hi sto risch wertvolle und integere Quelle ernst, so können wir nicht nur über die 
früh islamische Gemeinde, sondern auch die dieser Gemeinde bekannten Juden 
und Christen Entscheidendes lernen.87
Aus dem Englischen von Marc Wetzler unter Mitwirkung des Autors
87  Cecilia Palombo hat das koranische Material für die durchweg arabischen Ausdrücke für 
jüdische und christiliche Leitfiguren besonders in den mekkanischen Suren vor Kurzem in 
einem Vortrag besprochen. Ihre Einsichten zur Phraseologie und Ideologie dieser Figuren 
sind von Bedeutung auch für die vorlie gen den Betrachtungen; leider haben sie mich zu spät 
erreicht, als dass ich noch auf sie Bezug neh men könnte. Siehe ebd., „‚Why Do the Rabbis 
and Religious Authorities not Forbid them from Uttering Sinful Words?‘: Qurʾānic and Late 
Antique Attitudes towards Religious Scholars“, Vortrag vom 20. November 2015, während 
des Annual Meeting der International Qurʾ ānic Studies Association in Atlanta.
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and Ḥadīth Studies 11 (2013), S. 1–14.
–,  The Qurʾ ān and the Aramaic Gospel Traditions, New York 2014.
Firestone, Reuven, „Jewish Culture in the Formative Period of Islam“, in: Cultures of the 
Jews. A New History, hg. von David Biale, New York 2002, S. 267–302.
Fraenkel, Siegmund, Die aramäischen Fremdwörter im Arabischen, Leiden 1886.
Geiger, Abraham, Was hat Mohammed aus dem Judenthume aufgenommen?, Bonn 1833.
Gillihan, Yonder Moynihan, Civic Ideology, Organization, and Law in the Rule Scrolls. A 
Comparative Study of the Covenantor’s Sect and Contemporary Voluntary Organizations 
in Political Context, Leiden 2012.
Goitein, Shlomo Dov, „Who Were the Outstanding Teachers of Muhammad? (Offer-
ing a New Solution for an Old Problem)“, in: Tarbiz 23 (1951/1952), S. 146–59. [He-
bräisch]
Griffith, Sidney H., „Review of Holger Zellentin, The Qurʾ ān’s Legal Culture“, in: Theo­
logical Studies 76 (2015), S. 172–173. 
–,  The Bible in Arabic. The Scriptures of the ‚People of the Book‘ in the Language of Islam, 
Princeton 2013.
–,  „Al­Na·sārā in the Qurʾān. A Hermeneutical Reflection“, in: New Perspectives on the 
Qurʾ ān. The Qurʾ ān in its Historical Context, Bd. 2, hg. von Gabriel Said Reynolds, 
Abingdon 2011, S. 301–322.
–,  „Syriacisms in the ‚Arabic Qurʾān‘: Who Were Those who Said ‚Allāh is Third of 
Three‘ according to al-Māʾ ida 73?“, in: A Word Fitly Spoken. Studies in Mediaeval 
Exegesis of the Hebrew Bible and the Qurʾ ān, Presented to Haggai Ben­Shammai, hg. von 
Meir M. Bar-Asher, Jerusalem 2007, S. 83*–110*.
Hainthaler, Theresia, Christliche Araber vor dem Islam, Löwen 2007.
Hawting, Gerald R., The Idea of Idolatry and the Emergence of Islam. From Polemic to His­
tory, Cambridge 1999.
Hezser, Catherine, „Rabbis and Other Friends. Friendship in the Talmud Yerushalmi 
and in Graeco-Roman Literature“, in: The Talmud Yerushalmi and Graeco­Roman Cul­
ture, Bd. 2, hg. von ders. und Peter Schäfer, Tübingen 2000, S. 189–254.
Horovitz, Josef, Koranische Untersuchungen, Berlin 1926.
Jeffery, Arthur, The Foreign Vocabulary of the Qurʾ ān, Baroda 1938.
Kelley, Nicole, Knowledge and Religious Authority in the Pseudo­Clementines. Situating the 
Recognitions in Fourth­Century Syria, Tübingen 2006.
Koltun-Fromm, Naomi, Hermeneutics of Holiness. Ancient Jewish and Christian Notions of 
Sexuality and Religious Community, Oxford 2010.
Lapin, Hayim, „The Origins and Development of the Rabbinic Movement in the Land 
of Israel“, in: The Cambridge History of Judaism, Bd. 4, hg. von W. D. Davis, Cam-
bridge 2006, S. 206–229.
Lecker, Michael, The ‚Constitution of Medina‘. Mu .hammad’s First Legal Document, Prince-
ton 2004.
–,  Jews and Arabs in Pre­ and Early Islamic Arabia, Aldershot 1998.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
164 Holger M. Zellentin
Lieberman, Saul, „Metatron. The Meaning of his Name and his Functions“, in: Apoca­
lyptic and Merkavah Mysticism, hg. von Ithamar Gruenwald, Leiden 1980, S. 235–241.
Madey, John, „Die Priester der Ostkirchen. Priestertum und Zölibat in der Über-
lieferung des östlichen Christentums“, in: Kyrios 10 (1970), S. 34–42.
Marcus, Joel, „The Testaments of the Twelve Patriarchs and the Didascalia Apostolorum: 
A Common Jewish Christian Milieu?“, in: Journal of Theological Studies 61 (2010), 
S. 596–626.
Marmorstein, Arthur, „Judaism and Christianity in the Middle of the Third Century“, 
in: Hebrew Union College Annual 10 (1935), S. 223–265.
Mazuz, Haggai, The Religious and Spiritual Life of the Jews of Medina, Leiden 2014.
McAuliffe, Jane Dammen, Qurʾ ānic Christians. An Analysis of Classical and Modern Exe­
gesis, Cambridge 1991.
Meeks, Wayne, „Social and Ecclesial Life of the Early Christians“, in: The Cambridge 
History of Christianity. Origins to Constantine, hg. von Margaret M. Mitchel und 
Frances M. Young, Cambridge 2006, S. 145–173.
Neuwirth, Angelika, Scripture, Poetry, and the Making of a Community. Reading the 
Qurʾ ān as a Literary Text, Oxford 2014.
–,  Der Koran als Text der Spätantike. Ein europäischer Zugang, Berlin 2010.
Newby, Gordon, A History of the Jews of Arabia. From Ancient Times to their Eclipse under 
Islam, Columbia 2009 [1988].
Nöldeke, Theodor, „Rezension zu Friedrich Schulthess, Homonyme Wurzeln im Syri­
schen“, in: Zeitschrift der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft 54 (1900), S. 152–164.
Oppenheimer, A’hron, Art. „Terumot and Ma‘aserot“, in: Encyclopaedia Judaica, hg. von 
Michael Berenbaum and Fred Skolnik, Detroit 2007, Bd. 19, S. 652–654.
Pagani, Samuela, „L’invention des ādāb: ‚innovations‘ soufies et monachisme dans 
l’exégèse de Coran 57:27“, in: Ethics and Spirituality in Islam. The Sufi Adab, hg. von 
Francesco Chiabotti und Eve Feuillebois-Pierunek, Leiden [im Erscheinen].
Palombo, Cecilia, „‚Why Do the Rabbis and Religious Authorities not Forbid them 
from Uttering Sinful Words?‘: Qurʾānic and Late Antique Attitudes towards Reli-
gious Scholars“, Vortrag vom 20. November 2015 während des Annual Meeting der 
International Qurʾ ānic Studies Association in Atlanta.
Pelikan, Jaroslav, Mary through the Centuries. Her Place in the History of Culture, New 
Haven 1996.
Pines, Shlomo, „The Iranian Name for Christians and the ‚God-Fearers‘“, in: Pro­
ceedings of the Israel Academy of Sciences and Humanities 2 (1968), S. 143–152.
Rapp, Claudia, Holy Bishops in Late Antiquity. The Nature of Christian Leadership in an 
Age of Transition, Berkeley 2005.
Reeth, F. Van, „Le Prophète musulman en tant que Nâsir Allâh et ses antécédents: le 
‚Nazôraios‘ évangélique et le livre des Jubilés“, in: Orientalia Lovaniensia Periodi­
ca 23 (1992), S. 251–274.
Reynolds, Gabriel Said (Hg.), New Perspectives on the Qurʾ ān. The Qurʾ ān in its Historical 
Context, Bd. 2, Abingdon 2011.
Rubin, Uri, Art. „Jews and Judaism“, in: Encyclopaedia of the Qurʾ ān, hg. von Jane Dam-
men McAuliffe, online version.
Saleh, Walid, „The Etymological Fallacy and Qur’anic Studies. Muhammad, Paradise, 
and Late Antiquity“, in: The Qurʾ ān in Context. Historical and Literary Investigations 
into the Qurʾ ānic Milieu, hg. von Angelika Neuwirth, Nicolai Sinai und Michael 
Marx, Leiden 2009, S. 649–698.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
165A.hbār und ruhbān
Sarat, Austin, „Redirecting Legal Scholarship in Law Schools. Review of Paul W. 
Kahn, The Cultural Study of Law (Chicago: Chicago 1999)“, in: The Yale Journal of Law 
& the Humanities 12 (2000), S. 134.
Schäfer, Peter, The Jewish Jesus. How Judaism and Christianity Shaped Each Other, Prince-
ton 2012.
–,  Jesus in the Talmud, Princeton 2007.
Schöllgen, Georg, Die Anfänge der Professionalisierung des Klerus und das kirchliche Amt 
in der syrischen Didaskalie, Münster 1998.
Schwartz, Setz, Imperialism and Jewish Society, 200 B.C.E. to 640 C.E., Princeton 2002.
Segal, Alan F., Two Powers in Heaven. Early Rabbinic Reports about Christianity and Gnos­
ticism, Leiden 1977.
Sinai, Nicolai, Fortschreibung und Auslegung. Studien zur frühen Koraninterpretation, 
Wies baden 2009.
Sivertsev, Alexei, Private Households and Public Politics in 3rd–5th Century Jewish Pales­
tine, Tübingen 2002, S. 149–150.
Sokoloff, Michael, A Syriac Dictionary. A Translation from the Latin, Correction, Expan­
sion, and Update of C. Brockelmann’s Lexicon Syriacum, Winona Lake 2009.
–,  A Dictionary of Jewish Babylonian Aramaic of the Talmudic and Geonic Periods, Balti-
more 2002.
–,  A Dictionary of Jewish Palestinian Aramaic of the Byzantine Period, Baltimore 1992.
Sperl, Stefan, Mannerism in Arabic Poetry. A Structural Analysis of Selected Texts (3rd 
Century AH/9th Century AD – 5th Century AH/11th Century AD), Cambridge 1989.
Sviri, Sara, „Wa­rahbānīyatan ibtadaʿ ūhā. An Analysis of Traditions Concerning the Or-
igin and Evaluation of Christian Monasticisms“, in: Journal for the Study of Arabic 
and Islam 13 (1990), S. 195–208.
Wilken, Robert Louis, John Chrysostom and the Jews. Rhetoric and Reality in the Late 
Fourth Century, Berkeley 1983.
Zellentin, Holger, „Jerusalem Fell after Betar. The Christian Josephus and Rabbinic 
Memory“, in: Envisioning Judaism. Studies in Honor of Peter Schäfer on the Occasion of 
his Seventieth Birthday, Bd 1, hg. von Raʿ anan Boustan, Tübingen 2013, S. 319–367.
–,  The Qurʾ ān’s Legal Culture. The Didascalia Apostolorum as a Point of Departure, Tü bin-
gen 2013.
–,  Rabbinic Parodies of Jewish and Christian Literature, Tübingen 2010.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
Teil II
Diskursive Landschaften und deutende Gemeinschaften
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
Wissenstransfer durch Typologie
Relektüren des Abrahamsopfers  
im Koran und im islamischen Kultus*
Angelika Neuwirth
1  Einleitung 
Der Kontext
Der vorliegende Band erhebt den nicht geringen Anspruch, über die historische 
Nachzeichnung von individuellen politischen Ereignissen und textuellen Ent-
wicklungen der Spätantike hinauszugreifen und vielmehr ihre Verflochtenheit 
in Sprachen- und Kulturen-überwölbenden Diskursen erkennbar zu machen. 
Der Begriff ‚Denkraum‘ suggeriert ja ein ‚Kursieren‘ von heterogenen Ideen und 
damit eine Dynamik, durch die ererbtes, ‚antikes‘ Wissen in Kontakt mit benach-
barten Traditionen in neue Diskurse transferiert werden kann. Ein solcher Trans-
ferprozess – das ist unsere These – manifestiert sich im Koran. Um seine aktive 
Rolle in der Debattenlandschaft der Spätantike erkennbar zu machen, muss die 
herkömmliche Koranlektüre zu den theologischen Diskursen der Zeit hin ge-
öffnet werden. Der Koran erscheint dann nicht länger als ein statisches Textdo-
kument, sondern erweist sich als ein active player im spätantiken Debattenkon-
zert, der – mit Gustav von Grunebaum gesprochen – ein neues Verständnis des 
Heiligen1 entwickelt, das heißt neue Bilder biblischer Personen und Ereignisse 
prägt, die wiederum neue Repräsentationen in der Liturgie finden. Die folgenden 
Ausführungen stellen einen ersten Versuch zu einer solchen Text-übergreifenden 
Lektüre dar, die deswegen auch die nach außen hin sichtbare Inszenierung des 
Textes in einem gemeindlichen Kultus nicht ausschließen darf.
Der Koran ist – obwohl reich an kunstvollen Einzelkompositionen – keine ziel -
orientiert argumentierende Gesamtbotschaft. Es ist sein Charakter als ‚Mitschrift‘ 
einer sich schrittweise entfaltenden mündlichen Kommunikation, sein Cha rakter 
als ‚Drama‘, das in der Neukonstruktion einer gemeindlichen Identi tät kulminiert, 
der uns zwingt, eine Doppelstrategie zu verfolgen. Es gilt bei der Frage nach dem 
*  Diesem Beitrag liegt eine frühere, auf den Korantext beschränkte Bearbeitung des Themas 
zu grunde: Angelika Neuwirth, „Biblical Passion Stories in the Qur’an“, in: Narratology, 
Hermeneutics, and Midrash. Jewish, Christian, and Muslim Narratives from the Late Antiquity to 
Modern Times, hg. von Constanza Cordoni und Gerhard Langer, Wien 2014, S. 251–264.
1  Vgl. Gustav von Grunebaum, „Die Erfahrung des Heiligen und die Auffassung vom Men-
schen“, in: ders., Studien zum Kultusbild und Selbstverständnis des Islams, Zürich / Stuttgart 
1969, S. 29–40, hier S. 20.
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Stel lenwert einer koranischen Aussage zunächst, ihre intra-textuelle Ent wicklung 
in den Blick zu nehmen, etwa eine Erzählung durch ihre sukzessiven korani-
schen Lektüren zu verfolgen, dann aber auch, immer wieder in den Resonanz-
raum der Spätantike „hineinzuhorchen“,2 in dem sich die wachsende Gemeinde 
ja zunehmend diskursiv einrichtet. Dass dabei auch die Gesamtentwicklung im 
Blick behalten werden muss, ist selbstverständlich. Eine sowohl diachrone und 
intertext­bewusste als auch holistische Lektüre allein ermöglicht, innerkoranische 
Echos einer individuellen Aussage als Stationen eines kanonischen Prozesses3 zu 
erkennen und Aussagen in ihrer Wirkungsmacht für die Gesamtbotschaft auszu-
loten. Es ist nicht selten die von der Gemeinde erst im Nachherein entdeckte au-
ßerkoranische Bedeutsamkeit eines Gedankens, die den Prozess der Neulektüre 
eines bereits mitgeteilten Textes auslöst. Wie nachhaltig bedeutsam auch im Text 
zunächst ganz marginal präsentierte Aussagen für die Gesamtbotschaft sein 
können, zeigt die hier zu diskutierende koranische Erzählung von Abrahams 
Bereitschaft, seinen Sohn zu opfern. Sie gehört zu denjenigen koranischen Tex-
ten, die narrativ selbst nur sehr wenig Raum im Text einnehmen – sie wird kurz 
in Q 37:99–109 berichtet –, die dafür aber als Subtext späterer Argumentationen 
umso präsenter und sogar weit über den Koran hinaus wirkmächtig geworden 
sind.4 Sie kann letztendlich als das Gründungsnarrativ des vom Islam für sich 
beanspruchten Sonderstatus als einer ‚abrahamitischen Religion‘ gelten.
Bei der folgenden Auseinandersetzung mit dem von der koranischen Gemein-
de in die Spätantike hineingetragenen Bild des Abrahamsopfers, der biblischen 
Aʿqedat Yi  ṣ  ḥaq, Genesis 22,1–19 (im folgenden: Akedah), kann es nicht nur um 
die koranischen Texte gehen: d. h. die erbaulich berichtete mekkanische Erzäh-
lung in Q 37:99–109, ihre politisch aufgeladene medinische Wiederaufnahme in 
Q 2:124–129, und die mit ihr verbundene Auseinandersetzung um die „Verdienste 
der Väter“ in Q 2:124, 134 und öfter. Diese für das Verständnis des Koran selbst 
2  Zishan Ahmad Ghaffar hat im Kontext seiner grundsätzlichen Überlegungen zu Typologie 
dieses überzeugende Bild eingeführt. Siehe dazu „Jesus redivivus – Der koranische Jesus im 
Kontext von Prophetologie“, in: Jesus Christus – Von alttestamentlichen Messiasvorstellungen bis 
zur literarischen Figur. Ökumenische Beiträge aus dem Theologischen Studienjahr Jerusalem, 
hg. von Thomas Fornet-Ponse, Münster 2015, S. 149–162, hier S. 150.
3  Siehe dazu Nicolai Sinai, „The Qurʾān as Process“, in: The Qurʾ ān in Context. Historical and 
Literary Investigations into the Qurʾ ānic Milieu, hg. von Angelika Neuwirth, Nicolai Sinai und 
Michael Marx, Leiden 2009, S. 407–440, und Angelika Neuwirth, Der Koran als Text der Spät­
antike. Ein europäischer Zugang, Berlin 2010, S. 68–75.
4  Ein vergleichbar bedeutsamer Diskurs, der ebenfalls narrativ nur in einem kurzen Bericht 
Nie derschlag gefunden hat, wäre die Idolatrie des Goldenen Kalbes, die in der mittelmekka-
ni schen Sure Q 20:87–96 als eine Einzelepisode aus dem Leben des Mose erzählt wird, deren 
Nachhall in verschiedenen medinischen Texten aber unüberhörbar ist und die zur Heraus-
bildung eines stigmatisierenden Bildes von der Untreue der Juden gegenüber Gott geführt 
hat. Siehe dazu Angelika Neuwirth, „Meccan Texts – Medinan Additions? Politics and the 
Re- Reading of Liturgical Communications“, in: Words, Texts, and Concepts Cruising the Medi­
terranean Sea, hg. von Rüdiger Arnzen und Jörn Thielmann, Leuven 2004, S. 71–93.
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zen tralen Aspekte sind von Nicolai Sinai in einer beispielgebenden Studie5 be-
reits dis kutiert worden, dem es erstmals gelungen ist, die zahlreichen im Koran-
text dis paraten Abrahamtexte als eine sinnvolle Sequenz zu erklären. Anders als 
 Sinai, dem es um Abraham insgesamt geht, konzentriert sich Stefan Schrei ner6 
ganz auf die Akedah-Geschichte, die er durch jüdische und islamische Tra di tio-
nen verfolgt. Seine gut dokumentierte Auseinandersetzung mit der rabbinischen 
Tradition ist als Hintergrund für die koranische Gestaltung unschätzbar. Doch 
entgeht ihm gerade – weil er den Koran nicht diachron liest – jener Entwicklungs-
prozess, der zu der entscheidenden Innovation des Abrahambildes geführt hat, 
die der Koran in die spätantike Abraham-Rezeption eingebracht hat. Stattdessen 
zieht er spätere Zeugnisse der islamischen Tradition heran, die, indem sie post-
koranische Wissensbestände stark machen, die koranische theologische Aus sage 
nivellieren. Das theologisch Neue an der koranischen Abraham-Gestalt tritt so 
gänzlich hinter ihren in der Tradition fokussierten erbaulichen Zügen zurück. 
– Aus Historiker-Feder stammt ein Beitrag zum koranischen Abraham-Bild, der 
eine gegenläufige Richtung verfolgt: Tilman Nagel, „Der erste Muslim. Abraham 
in Mekka“.7 Nicht spätantike Traditionen rabbinischer oder christlicher Her kunft 
sind es, an denen sich – Nagel zufolge – die Gemeinde abarbeitete, vielmehr 
folgt der Koran Abraham betreffend zunächst nativistisch einer lokalen Fröm-
migkeitsform, der sog. Hanifentradition,8 einem bereits von individuellen Gott-
suchern der Halbinsel, den ‚Hanifen‘, vertretenen, altarabischen, nicht mit einer 
der Hochreligionen verbundenen Monotheismus. Abraham stellt sich, so Nagel, 
später in die – in der Forschung sonst nicht beachtete – ‚harranische‘ Tradi tion. 
Der Autor ist sich selbst der Spekulativität dieser Erklärungen bewusst, sie wür-
den aber auch – wären sie beweisbar – gerade dasjenige Moment an der Abra-
ham- Figur aus dem Blick verdrängen, was diesen innerhalb des Denkraums 
Spät antike eigentlich revolutionär macht: seine enge Verbindung mit einem – neu 
ge deuteten, nämlich entmythisierten – kollektiven Opferritus und seine Kultstif-
tung. Es geht für das von uns angestrebte Verstehen des Koran als der werdenden 
hei ligen Schrift einer Gemeinde nicht primär um eine flächendeckende Gegen-
prü fung aller denkbaren kursierenden Traditionen auf ihre mögliche Bedeutung 
5  Nicolai Sinai, Fortschreibung und Auslegung: Studien zur frühen Koraninterpretation, Wiesbaden 
2009.
6  Siehe Stefan Schreiner, „Die ‚Bindung Isaaks‘. Die ‚Akeda‘ in jüdischer und islamischer 
Über lieferung“, in: Über den Umgang mit den Heiligen Schriften: Juden, Christen und Muslime 
zwi schen Tuchfühlung und Kluft, hg. von Stefan Meissner und Georg Wenz, Münster 2007, 
S. 140–157. [Nachdruck in: Die jüdische Bibel in islamischer Auslegung, hg. von Friedmann Eiß-
ler und Matthias Morgenstern, Tübingen 2012, S. 46–67.]
7  Siehe Tilman Nagel, „Der erste Muslim. Abraham in Mekka“, in: Abraham, unser Vater. Die 
ge meinsamen Wurzeln von Judentum, Christentum und Islam, hg. von Reinhard G. Kratz und 
Til man Nagel, Göttingen 2003, S. 133–149.
8  Siehe zu den Hanifen Uri Rubin, Art. „ Ḥanīf“, in: Encyclopaedia of the Qurʾ ān, Bd. 2, E–I, hg. 
von Jane Dammen McAuliffe, Leiden 2002, S. 402f.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
172 Angelika Neuwirth
für den Koran, sondern um im Text reflektierte Prozesse der gemeindlichen Kon-
sens bildung und Kultstiftung.
Das Neue, das die koranische Auseinandersetzung mit Abraham in den spät-
antiken Denkraum eingebracht hat, erschöpft sich keineswegs im Narrativ-Ho -
mi letischen, wie die häufig – wie von Schreiner so auch von Reuven Fire stone9 – 
ein bezogene exegetische Qi  ṣa·s­al­anbiyā՚­Literatur suggerieren könnte. Viel mehr 
tan giert es theologisch zentrale Diskurse: allen voran den Kultus, der ja nicht 
nur als Praxis sondern auch als Medium der Kanalisierung religiöser Emo tio nen 
be deutsam ist, und das Opfer selbst. Kultus und Opfer sind Bereiche, die sich 
be reits in den beiden früheren Religionen eng mit Abraham verbinden und die 
da her auch im Koran und darüber hinaus im Islam als solchem von Abraham 
untrennbar sind.
Der Kultus als eine sich synchron mit dem Korantext entwickelnde Selbstmani-
festation der Gemeinde verdient trotz schwieriger Zugänglichkeit – einschlägige 
In formationen sind über den ganzen Text verteilt – intensiver als es bis jetzt ge-
schieht, in die Entwicklungsgeschichte des frühesten Islam einbezogen zu wer-
den.10 Er inszeniert sinnlich wahrnehmbar den in der Frömmigkeit der Gemein-
de entwickelten Modus der Kommunikation mit Gott, der nicht anders als der 
Korantext selbst Wandlungen durchmacht.11 Gerade weil der Kultus der unmit-
telbare Ausdruck gemeindlicher Identität ist, bringt er neue, nachhaltig wirksa-
me Selbstwahrnehmungen der Gemeinde ans Licht. So liefert die um Abraham 
kreisende Urszene des mit einem Tieropfer verbundenen Kultes, insofern sie eine 
Synergie zwischen Vater und Sohn inszeniert – in der Sicht der Anthropologin 
Combs Schilling12 – eine neue religiöse Begründung der bis dahin pagan verstan-
denen Patrilinearität. Mag sich diese auch erst im Laufe der Rezeptionsgeschich-
te, d. h. im Laufe der im Islam immer wieder inszenierten Opferakte, ausgewirkt 
haben, so kann doch gezeigt werden, dass die Akedah-Geschichte bereits wäh-
rend des innerkoranischen Kanonisierungsprozesses und der Herausbildung 
9  Reuven Firestone, Art. „Abraham“, in: Encyclopaedia of the Qurʾ ān, Bd. 1, A–D, hg. von Jane 
Dammen McAuliffe, Leiden 2001, S. 5–11, bietet eine synchrone Übersicht über sämtliche ko-
ra nische Abraham-Erwähnungen. Er konzentriert sich jedoch auf die islamische Tradition. 
Ähnlich auch Pierre Lory, Art. „Abraham“, in: Dictionnaire du Coran, hg. von Mohammad Ali 
Amir-Moezzi, Paris 2007, S. 9–15.
10  Siehe Gerhard Böwering, Art. „Prayer“, in: Encyclopaedia of the Qurʾ ān, Bd. 4, P–Sh, hg. von 
Jane Dammen McAuliffe, Leiden 2004, S. 215–231. Seine Rekonstruktion der Gebetszeiten 
und der Ausfüllung des Gebets nur aufgrund von Einzelversen ohne ihre Einbettung in die 
theo logische Entwicklung der Gemeinde bleibt allerdings wenig aussagekräftig. Einen Ver-
such, die Entwicklung aufgrund von Kultanweisungen in den Texten selbst nachzuzeich-
nen, unternimmt Angelika Neuwirth, „Vom Rezitationstext über die Liturgie zum Kanon. 
Zu Entstehung und Wiederauflösung der Surenkomposition im Verlauf der Entwicklung 
eines islamischen Kultus“, in: The Qurʾ an as Text, hg. von Stefan Wild, Wiesbaden 2001, S. 69–
106.
11  Siehe Neuwirth, „Vom Rezitationstext“.
12  Siehe Margaret Elaine Combs Schilling, Sacred Performances. Islam, Sexuality, and Sacrifice, New 
York 1989.
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einer Kultordnung eine neue Deutung von Abrahamskindschaft anstößt. Wir 
begegnen Abraham also in mehreren Rollen: als Opferndem, dem die Darbrin-
gung des Opfers durch Bereitstellung eines Ersatzes aber erlassen wird, als dem 
Stamm vater und Schutzherrn der historischen arabischen Gemeinde in Mekka, 
als dem Stifter des zunächst rituell beherrschten Kultus in Mekka, für den er aber 
selbst im Gebet die Vollendung durch schriftbezogene wortgottesdienstliche Tei-
le erfleht, und schließlich als Bündnispartner Gottes und ideale Beispielfigur für 
die Menschen insgesamt. Alle diese Rollen bilden Fälle jenes Paradigmenwech-
sels ab, die Guy Stroumsa unter „religiöse Mutationen der Spätantike“13 zusam-
men gefasst hat. Sie manifestieren Prozesse der Verinnerlichung des religiösen 
Den kens: den Übergang vom Opfer zu verbalem Gottesdienst, die Orientierung 
an der Schrift und die Konzentration aller maßgeblichen Autorität auf Gott. Die 
Be ob achtung, dass es hier um einen komplexen Paradigmenwechsel geht, hat 
Gustav von Grunebaum bereits vor einem halben Jahrhundert ausgesprochen:
Die unmittelbare geschichtliche Wirkung des neuen Glaubens rührte 
nicht so sehr vom Inhalt her als […], von der Erweiterung des Horizonts, 
die er dem Geistes- und Gefühlsleben brachte […]. Die zugrunde liegen-
de Ursache dieser Umformung der Araber […] darf nicht in irgendeiner 
be son deren Lehre […] gesucht werden, sondern darin, dass er eine neue 
Er fahrung des Heiligen gestaltete, welcher eine kennzeichnende Haltung 
ge genüber dem Menschen und Kosmos entsprang oder beigelegt wurde, 
eine Erfahrung und Haltung, die mit bestimmten – beim Gläubigen Ideen 
und Affekte auslösenden – Formulierungen verbunden wurden […]. Neu, 
aber doch verwandt – denn innerhalb der Kulturen des Vorderen Orients 
hatt e, wenigstens während der tausend Jahre, die der Geburt Mu .hammads 
(um 580 n. Chr.) vorausgingen, das religiöse Leben auf einer begrenzten 
An zahl von Motiven beruht oder war, subjektiver ausgedrückt, von einer 
be grenz ten Anzahl geistiger Sehnsüchte und sittlicher Problemstellungen 
be seelt worden.14
Von Grunebaums Perspektive folgend wollen wir ein solches für das religiöse Le-
ben tragendes ‚Motiv‘ in den Blick nehmen und nach seiner Auswirkung auf die 
vom Koran transportierte besondere ‚Erfahrung des Heiligen‘ fragen. Die dazu 
ge forderte Koranlektüre kann keine herkömmlich historische sein, sondern muss 
sich hermeneutisch ihrerseits tiefer im Denkraum Spätantike verankern als es 
bis her üblich ist. Erst wenn man davon abrückt, den Koran ausschließlich im 
Li teralsinn zu lesen und ihm – wie das den Vorgängertraditionen ganz selbstver-
ständ lich zugebilligt wird – eine eigene, auf spätantik bewährten Strategien ba-
sie rende Textpolitik konzediert, zeigen sich im Spiegel des Textes neue Vorstel-
13  Siehe Guy Stroumsa, Das Ende des Opferkults. Die religiösen Mutationen der Spätantike, Berlin 
2011.
14  Siehe von Grunebaum, „Die Erfahrung des Heiligen“.
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lun gen des Heiligen. Erst ‚typologisch gelesen‘ gibt er seine das plurikulturelle 
Welt bild der Spätantike nachhaltig prägenden Umdeutungen der früheren Tradi-
tio nen frei.
Die Strategie: Typologie – eine Hermeneutik der Spätantike
Die psychologisch tiefgründige und symbolgeladene Akedah-Geschichte hat in 
der Spätantike eine intensive Rezeption erfahren.15 So verschiedenartig die zahl-
reichen dabei entstandenen Traditionen auch sind, sie folgen doch zumeist einer 
ge meinsamen Strategie der Aktualisierung des zugrundeliegenden Bibeltextes, 
nämlich der ‚Typologie‘. Typologie ist eine besondere Erscheinungsform der heu-
te als ubiquitär erkannten Intertextualität, nach Henning Graf Reventlow „eine 
Ge genüberstellung von Ereignissen und Personen der früheren Geschichte zu 
denen aus einer späteren Periode, wobei das Spätere zum Früheren entweder im 
Ge gensatz steht oder eine Überhöhung bildet“.16 Typologische Lektüren bibli-
scher Texte waren bis in die Vormoderne beherrschend, so dass Northrup Frye17 
von der Bibel als dem „Great Code“, dem typologischen Subtext, der vormoder-
nen europäischen Literatur sprechen konnte. Doch nehmen auch bereits bibli-
sche Texte selbst typologisch auf einander und sogar auf ihnen vorausgehende 
Texte und Traditionen Bezug. Vor allem aber stellt das der Bibel unterliegende 
ty pologische Denken die Geschichte in ein Spannungsfeld, das sich konnektiv 
auswirkt. Es ist unverkennbar – wie Felix Körner hervorhebt –
[…] dass die Bibel als solche, anders als die auf Griechisch oder in anderen 
gleich zeitigen Kulturkreisen verfassten Darstellungen von Ereignisrei hen 
(Chroniken, Annalen) den Anspruch erhebt, eine Sinnrichtung im Ge-
sche hen zu sehen: Das biblisch bezeugte Ergehen Israels war außeror dent-
lich wechselhaft. Dennoch konnte Israel die Ereignisse als Zusammen-
hang verstehen. ‚Geschichtliches Bewusstsein‘ überhaupt bildete sich in 
an deren Reflexionskulturen erst aus dieser Verständnishaltung Israels. 
[…] Jedes Ereignis hat einen Vorgriffscharakter, ist Vorweg-Ereignung des 
er hofften Endes. Das gilt aber für unterschiedliche Ereignisse in unter-
schied licher Intensität.18
Typologische Lektüren wurden zu einer hermeneutischen Strategie aber erst in 
der Spätantike, als die Schrift als die alles überragende Autorität entdeckt wor-
den war.19 Fromme strebten nun danach, die biblischen Texte in ihre Lebenswelt 
15  Siehe Lukas Kundert, Die Opferung, Bindung Isaaks, 2 Bde. (Bd. 1, Gen 22,1–19 im Alten Testa­
ment, im Frühjudentum und im Neuem Testament, sowie Bd. 2, Gen 22,1–19 in frühen rabbinischen 
Tex ten), Neukirchen-Vluyn 1998.
16  Henning Graf Reventlow, Epochen der Bibelauslegung, Bd. 1, Vom Alten Testament bis Origines, 
München 1990, S. 66.
17  Siehe Northrup Frye, The Great Code. The Bible and Literature, Boston 2002.
18  Felix Körner, unveröffentlichtes Dossier. Siehe schon vorher Haim Yerushalmi, Zakhor. Erin­
nere Dich! Jüdische Geschichte und jüdisches Gedächtnis, Berlin 1982.
19  Vgl. Stroumsa, Das Ende des Opferkults, passim.
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hereinzuholen. Die bereits biblische Aufforderung, bestimmte kultische Hand-
lungen „zum Gedenken“ an Stiftungsereignisse auszuführen,20 von Moses Insti-
tution des Pessah-Festes bis zu Jesu Einsetzung der Eucharistie, waren geeignet, 
eine enge Verbindung der Frommen zu den biblischen Protagonisten der heilsge-
schichtlichen Hergänge herzustellen. Man bemühte sich, den als ‚Typen‘ verstan-
denen biblischen Gestalten nachzuleben und ging so weit, sich als Gemeinde im 
Kult als irdische Repräsentanten der himmlischen Heerscharen zu inszenieren. 
Christliche Theologen insbesondere gingen so weit, die Geschichte der eigenen 
Glaubensgemeinde als Sukzession von biblisch bezeugten Ereignissen zu kon-
struieren, die zu einander in einem Verhältnis von Typus und Antitypus stehen, 
oft verstanden als Ereignis mit Ankündigungscharakter und Pendant mit Erfül-
lungscharakter (bei von Reventlow: ‚Überhöhung‘). Diese teleologische – auf die 
Konstruktion einer kollektiven Identität zielende – Lektüre von typologischen 
Entsprechungen ist untrennbar verbunden mit der Wahrnehmung einer line-
ar ablaufenden Zeit, die von einem primordialen Anfang auf ein Eschaton hin 
verläuft. Diese Zeit durch die Aufdeckung von typologischen Mustern, die auf 
eine Erfüllung hinlaufen – sei es im nahegekommenen Gottesreich, sei es in einer 
messianischen Zukunft – zu strukturieren, ist ein wichtiges Anliegen der christ-
lichen und der jüdischen Tradition.21 Man kann hier in vielen Fällen von einer 
mythisch amplifizierten Typologie sprechen.
Auch die koranische Verkündigung schaltet sich in diese Debatte ein. Dies 
ge schieht in Mekka und Medina auf verschiedene Weise. Die für Mekka charak-
te ristische Typologie im Sinne der Analogsetzung von zeitgenössischen mit bi bli-
schen Figuren, etwa Mu .hammads mit Mose, oder des re­enactment von prophe-
ti schen Erfahrungen, ist vielfach festgestellt worden.22 Geschichte wird in die 
Ge genwart eingeholt, die damit eine neue Dimension als Teil des göttlichen Heils-
plans erhält. Es wird damit aber auch eine biblisch inspirierte Gegengeschichte 
zu der lokalen Ereignisgeschichte konstruiert, die die Stadtgemeinschaft Mekkas 
polarisiert. Um in einer späteren Phase beide als nicht exklusiv, sondern verfloch-
ten zu er weisen, wird dann eine komplexere Form der Typologie erforderlich: die 
aus der jüdischen und christlichen Tradition vertraute Denkfigur von Ver heißung 
20  Siehe Josef Hayim Yerushalmi, Zakhor. Jewish History and Jewish Memory, Seattle 1982.
21  Siehe dazu auch Aziz Al-Azmeh, „Chronophagous Discourse. A Study of the Clerico-Legal 
Appropriation of the World in a Muslim Tradition“, in: Religion and Practical Reason. New 
Essays in the Comparative Philosophy of Religions, hg. von Frank Reynolds und David Tracy, 
Albany 1994, S. 163–212.
22  Siehe zuletzt Sidney H. Griffith, The Bible in Arabic. The Scriptures of the „People of the Book“ in 
the Language of Islam, Princeton 2013. Zu bereits im Koran reflektierten Typologien zwischen 
einzelnen biblischen Figuren siehe Heribert Busse, „Herrschertypen im Koran“, in: Die Isla­
mi sche Welt zwischen Mittelalter und Neuzeit. Festschrift für Hans Robert Roemer zum 65. Geburts­
tag, hg. von Ulrich Haarmann und Peter Bachmann, Beirut / Wiesbaden 1979, S. 56–80. Diese 
sind aber großenteils bereits durch die älteren Traditionen vorgegeben, siehe Adam Silver-
stein, „The Qur’anic Pharaoh“, in: New Perspectives on the Qurʾ ān, hg. von Gabriel Said Rey-
nolds, London 2011, S. 467–477.
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und Erfüllung. Sie verbindet sich vor allem mit Abraham, der als Teilhaber an 
bei den Geschichtstraditionen entdeckt wird. Er, der biblisch die historische Be-
deu tung seiner Nachkommen über Isaak prophezeit bekommen hatte; erfleht sich 
in einem Gebet nun auch Segensverheißungen für seine in Arabien, konkret: in 
Mekka, siedelnden Nachkommen. Mekka wird damit zu einem arabischen ge-
lob ten Land. Diese neue Perspektive reißt neue Fragen – hinsichtlich der Akkom-
mo dierung der aus der paganen Geschichte fortbestehenden Riten im neuen 
Welt bild – auf. Der Durchbruch der Gemeinde zu einer inklusiven, biblisch-ara-
bi schen Identität bedarf daher einer noch intensiveren Form von Typologie, näm-
lich der ‚Aufdeckung‘ von biblisch gestalteten ‚Urszenen‘, die den lokalen kulti-
schen Verrichtungen zu unterliegen scheinen und die – einmal ‚entdeckt‘ – ihnen 
eine zusätzliche, heilsgeschichtliche Dimension verleihen. Eine solche Urszene ist 
das Abrahamsopfer, das man in der eigenen kultischen Praxis des Opfers bei der 
Wall fahrt, dem .hagˇgˇ, weiterwirken sieht.
Erst die Relektüren biblischer Erzählungen in Medina unterlegen die-
se Geschichten also mit einem ‚tieferen‘ Sinn, wie er erst im Fortgang der als 
Heils geschichte begriffenen zeitgenössischen Ereignisse, d. h. im Prozess der 
Kon struk tion einer gemeindlichen Identität, aufscheint. Die medinischen Wie-
der er zählungen zeigen die ‚Erfüllung‘ vorher ergangener ‚Ankündigungen‘ auf. 
Eine solche identitätspolitisch ausgerichtete typologische Lektüre, die nicht nur 
für die christliche Tradition, sondern auch auf weite Strecken für den Midrasch 
ty pisch ist, sprengt nicht selten den Orts- und Zeitrahmen der biblischen Erzäh-
lung und setzt sich narrativ über berichtete Fakten hinweg. Diese Freiheit mani-
fes tiert sich insbesondere in der Relektüre der Akedah, mit der in Medina die 
bi bli sche Tradition in einzigartiger Weise zur altarabischen hin geöffnet wird. 
Es ist diese koranische Verflochtenheit in biblische und altarabische Tradition, 
die der koranischen Ausdeutung der Akedah Besonderheit verleiht, so dass es 
nicht übertrieben ist, zu behaupten, dass die in den drei Religionstraditionen 
be triebene ty po logische Lektüre aus der einen biblischen Akedah-Geschichte 
Gen 22,1–19 drei neue Geschichten gemacht hat, Geschichten, die angesichts des 
ein zigartigen theologischen Ranges der Akedah in der Spätantike jeweils grund-
le gend für die sich herausbildenden Religionen werden sollten.
2  Spätantike Traditionen zum Abrahamsopfer
Wenden wir uns zunächst der biblischen Erzählung in Genesis 22,1–19 selbst zu: 
Abraham wird von Gott aufgefordert, seinen Sohn Isaak, „den er liebt“, zu opfern. 
Ge meinsam machen sie sich zu der Opferstätte auf. Auf die Frage des Sohnes, wa-
rum kein Opfertier mitgeführt wird, besänftigt ihn der Vater, ohne seinen unge-
heuer lichen Vorsatz zu enthüllen. „Und sie schritten gemeinsam weiter“, heißt es. 
Am Ort angekommen, baut Abraham den Altar und fesselt seinen Sohn für die 
Opfe rung. In dem Moment, als er das Messer ansetzen will, erreicht ihn der Ruf 
Gott es, er solle von dem Sohn ablassen – mit seiner Opferbereitschaft habe er be-
reits den Beweis seiner Treue erbracht. Ein Widder, der sich im Gestrüpp verfan-
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gen hat, erscheint, um an Stelle des Sohnes geopfert zu werden. Gott selbst gelobt, 
ihm und seinen Nachkommen Segen und innerweltliches Glück zu gewähren.
(1) Nach diesen Geschichten versuchte Gott den Abraham und sprach zu 
ihm: Abraham! Und er antwortete: Siehe, hier bin ich. (2) Und er sprach: 
Nimm doch deinen Sohn, deinen einzigen, den du lieb hast, Isaak, und 
gehe hin in das Land Morija und opfere ihn daselbst zum Brandopfer auf 
einem Berge, den ich dir nennen werde! (3) Da stand Abraham am Morgen 
früh auf und sattelte seinen Esel, und nahm zwei Knechte und seinen Sohn 
Isaak mit sich und spaltete Holz zum Brandopfer, machte sich auf und ging 
hin an den Ort, davon ihm Gott gesagt hatte. (4) Am dritten Tage erhob 
Abra ham seine Augen und sah den Ort von ferne. (5) Da sprach Abraham 
zu seinen Knechten: Bleibet ihr hier mit dem Esel, ich aber und der Knabe 
wollen dorthin gehen, und wenn wir angebetet haben, wollen wir wieder 
zu euch kommen. (6) Und Abraham nahm das Holz zum Brandopfer und 
legte es auf seinen Sohn Isaak. Er aber nahm das Feuer und das Messer 
in seine Hand, und sie gingen beide miteinander. (7) Da sprach Isaak zu 
seinem Vater Abraham: Mein Vater! Abraham antwortete: Siehe, hier bin 
ich, mein Sohn! Und er sprach: Siehe, hier ist Feuer und Holz; wo ist aber 
das Lämmlein zum Brandopfer? (8) Und Abraham antwortete: Mein Sohn, 
Gott wird sich ein Lämmlein zum Brandopfer ersehen! Und sie gingen 
beide miteinander. (9) Und als sie an den Ort kamen, den Gott ihm genannt 
hatte, baute Abraham daselbst einen Altar und legte das Holz ordentlich 
darauf, band seinen Sohn Isaak und legte ihn auf den Altar, oben auf das 
Holz. (10) Und Abraham streckte seine Hand aus und faßte das Messer, 
seinen Sohn zu schlachten. (11) Da rief ihm der Engel des HERRN vom 
Him mel und sprach: Abraham! Abraham! Und er antwortete: Siehe, hier 
bin ich! (12) Er sprach: Lege deine Hand nicht an den Knaben und tue ihm 
nichts; denn nun weiß ich, daß du Gott fürchtest und hast deinen einzi-
gen Sohn nicht verschont um meinetwillen! (13) Da erhob Abraham seine 
Augen und sah hinter sich einen Widder mit den Hörnern in den Hecken 
verwickelt. Und Abraham ging hin und nahm den Widder und opferte 
ihn zum Brandopfer an Stelle seines Sohnes. (14) Und Abraham nannte 
den Ort: Der HERR wird dafür sorgen! So daß man noch heute sagt: Auf 
dem Berge wird der HERR dafür sorgen! (15) Und der Engel des HERRN 
rief Abraham zum zweitenmal vom Himmel (16) und sprach: Ich habe bei 
mir selbst geschworen, spricht der HERR, weil du solches getan und dei-
nes einzigen Sohnes nicht verschont hast, (17) will ich dich gewiß segnen 
und deinen Samen mächtig mehren, wie die Sterne am Himmel und wie 
den Sand am Rande des Meeres, und dein Same soll die Tore seiner Feinde 
besitzen, (18) und in deinem Samen sollen alle Völker auf Erden gesegnet 
werden, weil du meiner Stimme gehorcht hast! (19) Und Abraham kehrte 
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wieder zu seinen Knechten zurück; und sie machten sich auf und zogen 
miteinander gen Beer-Seba, denn Abraham wohnte zu Beer-Seba.23
Jüdische Traditionen: politische und messianisch orientierte Typologien
Diese archaische, gerade in ihrer nüchternen Darstellung emotional erschüttern-
de Geschichte der bedingungslosen Gottestreue Abrahams, die vor der Zerstö-
rung der eigenen Familie und der Selbstzerstörung nicht haltmacht, wurde in der 
Spätantike zum Anstoß. In dieser Zeit wurden strikte Regeln für die Auslegung 
der Bibel aufgestellt. Es galt als Axiom, dass der biblische Text keine Widersprü-
che enthalten könne – ergaben sich solche dennoch, so waren textuelle Mittel zu 
finden, um sie aufzulösen.24 Es war vor allem die als widernatürlich empfundene 
väterliche Grausamkeit, die sich in der Bereitschaft Abrahams zum Sohnesopfer 
manifestierte, die mit seinem Vorbildcharakter unvereinbar erschien. Der un-
lösbare Konflikt zwischen der Liebe des Vaters zu seinem ihm im hohen Alter 
geschenkten Sohn und seiner Treue zu Gott, die ihm die Ermordung dieses Soh-
nes abverlangte – bedurfte der Erklärung. Frühe, hellenistisch inspirierte Kom-
mentatoren lösen das Problem durch Isaaks Übernahme der Verantwortung: so 
versichert etwa bei Josephus (1. Jahrhundert) ein schon erwachsener Isaak seinem 
Vater, er sei in die Welt hineingeboren worden, um als Opfer dargebracht zu wer-
den.25 Isaak hat selbst sein Einverständnis zu seiner Opferung gegeben. In dem 
amoräischen Midrasch Tan  ḥuma heißt es:
Da fiel große Angst auf Isaak, denn er sah in der Hand seines Vaters nichts, 
was als Opfer dargebracht werden konnte. So fragte er: Wo ist das Lamm 
zum Opfer (Gen 22,7)? Abraham antwortete: ‚Weil du fragst: Gott hat dich 
zum Opfer auserwählt‘. Da sprach Isaak: ‚Wenn er mich zum Opfer auser-
wählt hat, so sei meine Seele ihm hingegeben, obwohl mir um meines 
Blu tes willen bange ist‘. Und doch heißt es: „Und sie schritten gemeinsam 
weiter“, das will heißen: der eine um abzuschlachten, der andere, um ab-
geschlachtet zu werden.26
Isaak kümmert sich – einer Tradition nach – sogar in eigener Person um die ri-
tu elle Korrektheit der Ausführung,27 Abraham figuriert also ebenso wie Isaak 
selbst als Priester, der sich um die genaue Realisierung des Opfers kümmert.
Maren Niehoff hat darüber hinaus in einem wichtigen Aufsatz die in einer frü-
hen Midrasch-Sammlung, Berešit Rabba (auf das 3. Jahrhundert zurückgehend), 
23  Der Text ist nach der Elbersfelder Bibel, Wuppertal 2006, zitiert.
24  Vgl. James L. Kugel, How to Read the Bible. A Guide to Scripture Then and Now, New York 2008, 
S. 17–23.
25  Jos. ant. 1,232, zitiert bei Kugel, The Bible as it Was, Cambridge (MA) 1998, S. 175.
26  Vgl. Heinrich Speyer, Die biblischen Erzählungen im Qoran, Gräfenhainichen 1931, S. 164–166.
27  Vgl. Wout Jac van Bekkum, „The Aqeda and its Interpretation in Midrash and Piyyut“, in: 
The Sacrifice of Isaac: The Aqedah (Genesis 22) and Its Interpretations, hg. von Edward Noort und 
Eibert Tigchelaar, Leiden / Boston / Köln 2002, S. 86–95, hier S. 94.
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nach weisbare Mythopoiesis, die typologische Verbindung von Akedah-Erzähl-
ele menten mit anderen Opfer-relevanten biblischen Narrativen, aufgezeigt. Of-
fen bar wurde die vom biblischen Text gerade verworfene mythische Dimension 
des Kindesopfers als eines gottgefälligen und / oder den Status des Vaters absi-
chern den Aktes von neuem kritisch reflektiert.
Obwohl in den meisten Midraschim die Figur Abrahams im Mittelpunkt steht, 
hat doch erst die Umdeutung der Erzählung in eine Synergie-Geschichte, in der 
auch dem Sohn eine wichtige Rolle zufällt, den Weg freigemacht für die Wahr-
neh mung des Sohnes als Typus eines sich freiwillig Opfernden. Eine Deutung 
der Akedah im Sinne eines Martyriums scheint bereits in Berešit Rabba28 vorzu-
liegen, wo es heißt, Abraham habe sich das Opferholz auferlegt „wie jemand, 
der sein Kreuz auf seiner Schulter trägt“ – später ein Standarddetail der christli-
chen Akedah-Typologie.29 Eine Nähe zu christlichen Deutungen legt sich auch da 
nahe, wo von der erlösenden Dimension des Opfertiers, konkret der Widderhör-
ner, die Rede ist. Wiederum in Berešit Rabba sind es die Hörner des Ersatzopfers, 
die die Erlösung ankündigen:
Da erhob Abraham seine Augen und sah: siehe, ein Widder hatte sich hin-
ter ihm, akheraw, im Gestrüpp verfangen (Gen 22,13). Was (meint der Aus-
druck) „akher“ (der sowohl im räumlichen Sinne „hinter“ als auch im zeit-
lichen Sinne „nach“ bedeuten kann?) R. Juda ben R. Simon sagte: „Nach“ 
allen zukünftigen Generationen, in denen deine Kinder in Sünden gehen 
und in Unheil eintreten werden, werden sie am Ende erlöst werden von 
dem Horn des Widders, den Abraham statt seines Sohnes Isaak opferte, 
wie es heißt: „Und Gott, der Herr, wird das Schofarhorn blasen und wird 
einherfahren in den Stürmen vom Süden her (Sach 9,14).“ 30
Es handelt sich um eine Deutung, die, wie Nicolai Sinai festhält, „bereits die An-
nahme impliziert, dass Abrahams besondere Verdienste […] seinen Nachkom-
men eine besondere göttliche Zuwendung und Vergebungsbereitschaft sichern“.31 
Man könnte von einer Erlösungsverheißung sprechen, die sich mit dem Opfer 
verbindet.
28  Berešit Rabba 56,6; deutsche Übersetzung: Der Midrasch Bereschit Rabba. Das ist die Haggadische 
Auslegung der Genesis, übers. von August Wünsche, Leipzig 1881, S. 266.
29  Siehe Gerrit J. Reinink, „The Lamb on the Tree. Syriac Exegesis and Anti-Islamic Apologe-
tics“, in: The Sacrifice of Isaac. The Aqedah (Genesis 22) and its Interpretations, hg. von Edward 
Noort und Eibert Tigchelaar, Leiden / Boston / Köln 2002, S. 109–124. Es begegnet bereits im 
Ge nesis-Kommentar des Origines, wie von Christoph Markschies in seinem Vortrag „Der 
Ge horsam Abrahams in der Sicht seiner antiken christlichen Auslegung“, gehalten am 3.9.15 
im Rahmen des Symposiums „Kill Me a Son– Ein Symposium über Abraham, Isaak und 
Ismael“ am Jüdischen Museum Berlin, gezeigt wurde. Siehe vor allem Lukas Kundert, Die 
Opferung, Bindung Isaaks, Bd. 1, S. 7–28.
30  Berešit Rabba 56,5, (Übers. S. 269); vgl. auch Yerušalmi, Taʿ anit 45b und Pesiqta de­Rav Kahana 23.
31  Vgl. dazu Sinai, Fortschreibung und Auslegung, S. 140.
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Solche formal in den von Zishan Ghaffar entwickelten Kategorien am ehesten 
‚verbal-semantisch‘ einzuordnenden Typologien32 – das Widderhorn, vielleicht 
schon als Schofarhorn präsent in der Neujahrsliturgie, wird zu einem Symbol 
der Erlösung erhoben – beziehen ihren eigentlichen Sinngehalt aus der hier auf-
gebauten messianischen Spannung, sie sind, insofern sie eine übergreifende gött-
lich inszenierte Heilsgeschichtskonstruktion affirmieren, ‚mythisch amplifi ziert‘. 
In einem kürzlich (3.9.2015) gehaltenen Vortrag33 hat sich Peter Schäfer im Be son-
deren dieser den Literalsinn der biblischen Geschichte transzendierenden Ten-
denz des Midrasch gewidmet, indem er Traditionen zur Akedah als einem gera-
de nicht vereitelten, sondern tatsächlich an Isaak vollzogenen Opfer diskutierte, 
die mit ihrer soteriologischen Stoßrichtung seine These von der Verflochtenheit 
des spätantiken Christentums und Judentums klar zu bestätigen geeignet sind.
So bedeutend aber gerade diese Midraschim für das Verständnis des spät an-
ti ken Judentums und Christentums sind, so wenig nachhaltig erweisen sie sich 
doch für die islamische Rezeption. Zum Verständnis der koranischen Neulektüre 
reicht es daher aus, festzuhalten, dass die rabbinische Tradition die Erzählung 
um geschrieben hat in eine Geschichte, in der Vater und Sohn synergetisch das 
ge forderte Opfer vorbereiten. Isaak hat selbst sein Einverständnis zu seiner Op-
ferung gegeben.
Wichtig für die koranische Rezeption ist jedoch etwas anderes: die schon früh 
nach weisbare typologische Verbindung zwischen dem Ort der Ur szene des Op-
fers und dem späteren Ort des Opferkults, dem Jerusalemer Tempel – wieder 
eine mythisch amplifizierte Typologie. Denn der Ort des Geschehens, biblisch 
als Morija eingeführt, wird traditionell mit dem Tempelberg identifiziert. Stefan 
Schrei ner fasst die Entwicklung zusammen:34
„Salomo erbaute das Haus des Herrn in Jerusalem auf dem Berg Mori-
ja, […], an dem Ort, den David bestimmt hatte, auf der Tenne des Jebusiters 
Arauna“, heißt es in 2. Chr 3,1 (vgl. 2. Sam 6,17). Ebenso schreibt Josephus: 
Abraham ging mit seinem Sohn „zu dem Berg, auf dem später König Da-
vid den Tempel erbaute“,35 und in den palästinischen Targumim36 ist aus-
drücklich davon die Rede, dass die ‚Bindung Isaaks‘ auf dem Tempelberg 
stattgefunden hat. […] Der spätere Midrasch und die Targumim ergänzen 
die Identifikation von Morija und Zion um eine Identifikation der Opfer-
altäre und führen deren Kette vom Altar im Tempel über die Altäre Abra-
32  Ghaffar, „Jesus redivivus“, S. 156f.
33  Vortrag von Peter Schäfer, „Jüdische Perspektiven auf Abraham, Isaak und Ismael“, gehalten 
am 3.9.2015 im Rahmen des Symposiums „Kill Me a Son – Ein Symposium über Abraham, 
Isaak und Ismael“, Jüdisches Museum Berlin.
34  Siehe Schreiner, „Die ‚Bindung Isaaks‘“, S. 142; er beruft sich auf Pirqe de­Rabbi Eliʿezer XXXI, 
Targum Jonathan I und II zur Stelle, abgedruckt ebd., S. 153–157.
35  Jos. ant. I,13,2.
36  Targum Jonathan I (TPsJ) und II (= TFrag) (ähnlich auch Targum Neophyti I, abgedruckt bei 
Schreiner, „Die ‚Bindung Isaaks‘“, zur Stelle.
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hams und Noahs bis zum Altar Abels zurück. […] Da es von Abraham 
(Gen 22,9) wie von Noah (Gen 8,20) und David (1. Chr 21,26) heißt, er baute 
einen Altar auf (way­yîbhen mizbeah), schließt der Midrasch daraus: David 
baute den Altar auf, den vor ihm Abraham aufgebaut hatte; Abraham wie-
derum baute den Altar auf, den vor ihm Noah aufgebaut hatte, das war 
der Altar, auf dem einst Abel geopfert hatte“.37 – Auf diese mythisch auf 
die Urzeit zurückgeführte enge typologische Verbindung zwischen Tem-
pel und Abrahamsopfer wird in der christlichen und in der koranischen 
Rezeption durch neue Typologien geantwortet.
Das neu in die Geschichte eingetragene Erzähldetail des Einverständnisses des 
Sohnes ist narrativ betrachtet keine Bagatelle. Mit der als ‚solidarischer Akt‘ vor-
bereiteten Opferung ist der alten Geschichte die Spitze abgebrochen: Das Pathos 
einer die Naturgesetze zwischenmenschlichen Verhaltens außer Kraft setzen-
den Handlung zur Erfüllung einer persönlichen Verpflichtung gegenüber Gott 
ist ausgelöscht; das Element des Tragischen entfällt, da Abraham die Schuld des 
Vergehens an seinem Sohn durch diesen selbst abgenommen wird. Mit dieser 
Umdeutung erlischt auch die den Leser emotional erschütternde Dramatik. Aus 
einer Subversion elementarer gesellschaftlicher Normen und einem Akt äußer-
ster Selbstverleugnung, einer ‚Passion‘, ist, so könnte es scheinen, ein konfliktfrei-
er – und vergleichsweise emotionsschwacher – Gehorsamsakt geworden. Indem 
aber das Selbstopfer Isaaks – zumal nach jenen Midraschim die von einem tat-
sächlichen Vollzug des Opfers ausgehen – zur ‚Urszene‘ des jüdischen Märtyrer-
tums avanciert, wird die Geschichte mit neuem Emotionspotential aufgeladen.
Denn die literale Lektüre der Geschichte spielt nach ihrer exegetischen Er-
weiterung offenbar gar keine signifikante Rolle mehr: Gewiss, die Präsenz der 
Bibelperikope als Text ist unbestreitbar, sie bildet die Toralesung für den zweiten 
Tag des Neujahrsfestes. Der Text wird aber bereits früh identitätspolitisch als 
das entscheidende Zeugnis für die „Verdienste der Väter“, zekhut avot, verstan-
den, die Abraham aufgrund seiner Opferbereitschaft zugesichert worden sind, 
Gen 22,17–18. Zudem hat die Geschichte durch ihre typologische Rückverbin-
dung zu primordialen Vorgängern und die messianische Deutung der Widder-
hörner eine identitätsstiftende mythische Amplifikation erfahren. Nicht zuletzt 
gewinnt die Deutung der Akedah als Synergie-Geschichte aber auch politische 
Bedeutung, und zwar in der spätantiken Rezeption der Makkabäer-Kriege. Denn 
erst dadurch, dass sich in der Exegese der Schwerpunkt von Abraham auf seine 
Synergie mit dem Sohn verlagert, wird die typologische Verwandtschaft Isaaks 
zu den Makkabäer-Kriegern erkennbar, die sich freiwillig für die Sache Gottes 
aufopfern und – spätantiken Berichten zufolge – in Einzelfällen sogar von ihren 
37  Pirqe de­Rabbi Eliʿezer XX–XI; Targum Jonathan I und II zur Stelle; abgedruckt bei Schreiner, 
„Die ‚Bindung Isaaks‘“, S. 68–71.
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Eltern dazu ermutigt worden sind.38 Spuren einer Umdeutung des Abrahams-
opfers zu einem Selbstopfer Isaaks zeichnen sich entsprechend bereits früh ab.39 
Isaak figuriert als ihr Typus, dessen Leistung durch die Kämpfer ein politisches 
re­enactment erfährt.
Christliche Tradition: mythisch amplifizierte, christologische Typologien
Die neue Deutung der Geschichte als Synergie-Geschichte, zumindest aber ihre 
kon sensuelle Akzeptanz in der rabbinischen Literatur, ist nur im Kontext der 
sich im Kontakt mit einander entwickelnden jüdischen und christlichen Tradi-
tion verstehbar. Die midraschische Gestaltung des tatsächlich vollzogenen Op-
fers mag bereits Reaktion auf die Vereinnahmung des Abrahamsopfers durch 
die entstehende christliche Tradition, durch die christologische Lektüre, sein. Ge-
wiss wird man nach Peter Schäfers und Daniel Boyarins Studien nicht mehr von 
einem frühen theologischen Antagonismus zwischen jüdischer und christlicher 
Tra dition ausgehen können, vielmehr weisen jüdische und christliche Märtyrer-
texte, die sich auch auf das Abrahamsopfer berufen, deutliche Gemeinsamkeiten 
auf.40 Doch ist schwer zu leugnen, dass die besondere Richtung christlicher Bi-
bellektüre, die in den biblischen Erzählungen und Gestalten Präfigurationen der 
neutestamentlichen Ereignisse und Personen erkennt, das Abrahamsopfer früh 
zu einem zentralen Symbol erhoben hat. Wie im Midrasch wurde aus dem Satz 
„so schritten sie gemeinsam weiter“ auf die Synergie von Vater und Sohn beim 
Opfer geschlossen. So gelesen konnte das Abrahamsopfer die christliche Pas -
sion selbst präfigurieren, bei der sich in der Person Christi ein Sohn freiwillig als 
Opfer in eine vom Vater vollzogene Opferhandlung einbringt. Bei Paulus steht 
noch der Vater im Vordergrund.41 So wurde die Opferung des „geliebten Soh nes“ 
Isaak in Genesis 22,2 als Präfiguration des Kreuzesopfers des „geliebten Sohnes“ 
(Mk 1,11) gelesen, den Gott „nicht verschont“ (Röm 8,32), sondern hin gegeben 
hat zum Leben der Welt (Joh 3,16), siehe Röm 8,32, vgl. Gal 1,4; 2,20; Eph 5,2; 25; 
Tit 2,14; und 1Tim 2,6.42 Erste Deutungsversuche, die aus der Vater-Ge schichte 
eine Sohnes-Geschichte machen, finden sich aber bereits im Barnabasbrief (zwi-
schen 70 und 132): „Für unsere Erlösung gibt es ein Vorbild: Isaak, der Gott auf 
dem Altar dargebracht wurde. Genauso sollte, so wollte es Gott, Jesus, sein 
Sohn, Gefäß des Heiligen Geistes, wie ein Opfer dargebracht werden.“43 Isaak 
38  Siehe zum Beispiel 4 Makk 7,12–14 und 4 Makk 13,12, zitiert bei Kugel, The Bible as it Was, 
S. 175. Daniel Boyarin diskutiert das Verhältnis zwischen dem 2. und dem 4. Makkabäer-
buch im Sinne von hellenistischem Geschichtsbericht und spätantiker Rezeption; vgl. ders., 
Dying for God. Martyrdom and the Making of Christianity and Judaism, Stanford 1999, S. 105–126.
39  Vgl. Kugel, The Bible as it Was, S. 175–177.
40  Vgl. Daniel Boyarin, Dying for God, S. 117f.
41  Vgl. Kugel, The Bible as it Was, S. 177.
42  Siehe Robert J. Daly, The Origins of the Christian Doctrine of Sacrifice, London 1978, S. 50. Siehe 
auch Hebr 11,17–19.
43  Klaus Berger und Christiane Nord (Übers. und Komm.), Das Neue Testament und frühchristli­
che Schriften, Frankfurt am Main 2005, S. 235–263, insbes. S. 245.
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tritt hier in ein typologisches Verhältnis zu Christus. Diese ‚große Typologie‘, die 
die Synergie zwischen Abraham und Isaak in der Synergie zwischen Gott-Vater 
und Christus wiedererkennt, wird zu einer Basis der patristischen Theologie.44 
Sie wird aber vor allem in der syrischen Homiletik voll erkennbar, wo Gott und 
Christus, die ‚weisen Architekten des Glaubens‘ typologisch als Antitypen von 
Abraham und Isaak agieren, die ihrerzeit den Opferaltar für die Akedah errichtet 
hatten.45 Wir können hier von einer besonderen – der jüdischen Tradition, die aus 
den Mosaiksteinen der einzelnen zu Symbolen erhobenen Akedah-Details eine 
messianische Vision konstruiert, vergleichbaren – mythisch-amplifizierten Ty-
pologie sprechen, bei der das Christus involvierende Geschehen, der Antitypus, 
dem vergangenen Geschehen, seinem Typus, erst seine volle Signifikanz verleiht.
Anders als es bei der Mehrzahl der midraschischen Geschichten der Fall ist, 
wird die christlich verstandene Geschichte allerdings nicht durch die Erschei-
nung eines Ersatzopfers entschärft, vielmehr bleibt ihr der Konflikt und damit 
das Paradoxale erhalten: Denn in der hier wirksamen mythisch amplifizierten 
Ty po logie stellt der Vater – der selbst Gott ist – gegen alle Vernunft seine Liebe zu 
den – ihm untreu gewordenen – Menschen über seine eigene Sohnesliebe. Und 
mehr noch: Der Sohn wird selbst zur Hauptfigur, er ist der eigentliche Darbringer 
des Opfers für die Menschen und das Opfer selbst. Diese paradoxale Struktur als 
solche ist geeignet, Emotion zu generieren, ihre Wirkung wird durch die beson-
dere Inszenierung des Opfers in einer konfliktreichen Passionsgeschichte, die in 
der Osterzeit im Gottesdienst zur Verlesung kommt, noch erheblich gesteigert.
Wie vertraut diese ubiquitäre46 christliche Typologie der koranischen Gemein-
de war, ist schwer zu bestimmen, doch spricht die von Joseph Witztum aufge-
deckte Übereinstimmung von Details in der syrischen Homiletik und in der Kaa-
ba-Errichtungsgeschichte für eine faktische Berührung der Gemeinde mit dieser 
Typologie.
3  Der mekkanische Koran und das Abrahamsopfer: Biblisierung des 
arabischen Weltbilds
Werfen wir nun einen Blick auf die dritte Konfiguration spätantiker Abraham-
Tra ditionen, den Koran, verstanden als die Verkündigung, die der Prophet 
Mu .ham mad im 7. Jahrhundert einer wachsenden Gemeinde von Hörern vortrug. 
Pro phetie war im biblischen Umkreis um diese Zeit längst erloschen. Sie war 
er setzt durch ‚Auslegung‘, denn religiöse Rede lag – wie man es sah – bereits in 
ver bindlicher Form verschriftlicht vor, es gab eine anerkannte Sammlung bibli-
scher Schriften, die es im Wesentlichen nur noch zu kommentieren galt. Der neue 
44  Siehe Reinink, „The Lamb on the Tree“.
45  Siehe Joseph Witztum, „The Foundations of the House (Q 2:127)“, in: Bulletin of the School of 
Oriental and African Studies 72 (2009), S. 25–40.
46  Siehe weiterhin Kugel, The Bible as it Was, S. 177, vor allem aber David Lerch, Isaaks Opferung, 
christlich gedeutet. Eine auslegungsgeschichtliche Untersuchung, Tübingen 1950, und Lukas Kun-
dert, Die Opferung,Bindung Isaaks, Bd. 1 und 2.
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Typus des religiösen Sprechers war daher im spätbiblischen Horizont nicht mehr 
der Prophet, sondern der Weise, der   ḥakham.47 Man hat in Mu .hammad gewiss 
beides, einen spät gekommenen arabischen Propheten48 und einen aktuellen Aus-
leger der biblischen Traditionen, einen   ḥakham, zu sehen. Unter seinen Hörern, 
über die wir außerhalb des Koran keine Nachrichten besitzen, haben wir uns 
für seine mekkanische Wirkungszeit arabisch-sprachige spätantike Gebildete 
vorzustellen, neben Paganen am ehesten Synkretisten, d. h. konfessionell nicht 
Gebundene, die aber mit den wichtigsten jüdischen und christlichen Traditionen 
bereits ver traut sind und um die sich im Verlauf der Verkündigung immer mehr 
theologisch Interessierte gruppieren.
„Erst mit Abraham beginnt Geschichte“
Der sich herausbildenden Gemeinde musste daran gelegen sein, die biblische 
Bot schaft zu ‚aktualisieren‘, sie für ihre besondere Situation als monotheistische 
Er neuerungsbewegung inmitten einer pagan bzw. synkretistisch beherrschten 
Ge sellschaft relevant zu machen.49 Man folgte dabei der Hermeneutik der beiden 
äl teren Traditionen, die biblische Texte längst typologisch lasen. In ihrer Exegese 
war Abraham ein besonderer Status als Gerechter schlechthin zugewachsen. Es 
ist daher erstaunlich, dass der koranische Abraham, der später die Brückenfigur 
zwischen den beiden Geschichtswahrnehmungen, der lokal-arabischen und der 
biblisch-geprägten, werden wird, auf den ersten Blick vor den übrigen Propheten 
nicht prominent hervorragt. Nachdem sein Name – isoliert genannt – sehr früh 
einmal mit der Autorität göttlicher Schriften (Q 87:19) assoziiert und ein weiteres 
Mal mit der Tugend exemplarischer Treue verbunden worden war (Q 53:37), wird 
Abraham aber immerhin noch frühmekkanisch Protagonist einer der ersten ko-
ranischen Erzählungen überhaupt. Ihm wird (Q 51:24–37, vgl. Gen 18,1–20) im 
hohen Alter die Geburt eines Sohnes angekündigt – ein Ereignis, das nicht nur 
typologisch die christliche annuntiato vorausnimmt,50 sondern, wie Nicolai Sinai 
überzeugend argumentiert, auch innerkoranisch typologisch zu deuten ist: ein in 
seiner Gesellschaft fremder Gerechter – wie es Mu .hammad auch ist – kann auf 
göttlichen Beistand bauen. Das Geschehen wird dabei seiner Bedeutung für die 
jüdische Tradition, in der es für die Verheißung nicht nur einer zahlreichen Nach-
kommenschaft, sondern auch einer weltgeschichtlich bedeutenden Zukunft für 
diese Nachkommenschaft steht, allerdings gänzlich entleert. Zur Debatte steht 
47  Vgl. dazu Kugel, How to Read the Bible, S. 9–17.
48  Zu der Sondererscheinung der noch fortwirkenden Prophetie auf der arabischen Halbinsel 
siehe Christian Robin, „Les signes de la prophétie en Arabie a l’époche de Mohammad (fin 
du VIe et début du VIIe siècle de l’ère chrétienne)“, in: La raison des signes. Présages, rites, destin 
dans les sociétés de la Méditerranée ancienne, hg. von Stella Georgoudi, Renée Koch Piettre und 
Francis Schmidt, Leiden 2012, S. 433–475.
49  Vgl. Neuwirth, Der Koran als Text der Spätantike, S. 24–31.
50  Vgl. Gabriel Said Reynolds, „Reading the Qurʾān as Homily. The Case of Sara’s Laughter“, 
in: The Qurʾ ān in Context. Historical and Literary Investigations into the Qur’anic Milieu, hg. von 
Angelika Neuwirth, Nicolai Sinai und Michael Marx, Leiden 2009, S. 585–592.
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die Gottesnähe des Patriarchen Abraham, die sich in der ihm enthüllten Voraus-
sage des Strafgerichtes über die Sodomiten erweist.
24 Kam zu dir die Kunde von Abrahams Gästen, den geehrten?
25 Als sie bei ihm eintraten und sprachen: „Friede.“ Er sprach: „Friede.“ 
Unbekannte Leute.
26 Da ging er hinein zu den Seinen und brachte ein fettes Kalb herbei
27 und setzte es ihnen vor: „Wollt ihr denn nicht essen?“
28 und es überkam ihn Furcht vor ihnen. Sie sprachen: „Fürchte dich nicht.“ 
Und sie verkündeten ihm einen klugen Knaben.
29 Da kam seine Frau herbei,
 sie schlug sich auf die Wangen und rief: „Eine unfruchtbare Alte!“
30 Sie sprachen: „So spricht dein Herr. Er ist der Wissende und Weise.“
31 Abraham sprach: „Was habt ihr vor, Gesandte?“
32 Sie sprachen: „Wir sind zu einem Volk gesandt, das sündigt,
33 Steine aus Lehm über sie zu schicken,
34 bei deinem Herrn für diejenigen gebrannt, die nicht Maß halten.
35 Doch führten wir die, die in der Stadt gläubig waren, hinaus.
36 Es gab in ihr nur ein einziges Haus von Gottergebenen.
37 In ihr sind Zeichen für die, die die schmerzliche Strafe fürchten.“
Der Bericht wird fortgeführt durch weitere Prophetenerzählungen:
38 Und in Mose, als wir ihn mit klarer Vollmacht zu Pharao sandten.
39 Der wandte sich zu seinem Helfer und sprach: „Ein Zauberer oder Be-
sessener!“
40  Da kamen wir über ihn und seine Truppen und warfen sie ins Meer.
 Er verdiente sich die Strafe.
41 Und so auch in den Āʿd. Als wir den alles vernichtenden Wind über sie 
sandten,
42 der nichts verschonte, und alles gleichsam morsch machte.
43 Und in den _Tamūd. Als zu ihnen gesagt wurde:
 „Genießet eine Zeitlang! Eure Frist ist bemessen.“
44 Doch sie missachteten den Auftrag ihres Herrn.
 Da überkam sie sehenden Auges der Donnerschlag.
45 Sie konnten nicht standhalten und fanden keine Hilfe.
46 Und die Leute Noahs schon früher. Sie waren frevlerische Leute.
Die Geschichte der Sohnesverheißung, tabšīr, an Abraham hebt sich deutlich von 
der ihr folgenden Sequenz von Erzählungen ab, die sämtlich – um Lot, Pharao, 
die Āʿd, die _Tamūd und die Leute Noahs kreisend – ‚Straflegenden‘ sind. Denn 
einzig mit der Abraham-Geschichte scheint sich die Entwicklung eines Ge-
schichts bewusstseins abzuzeichnen: Während die weiteren Erzählungen zwar 
einen zeitübergreifenden Zusammenhang herstellen, bilden sie doch eine dis-
kon tinuierliche Ge schichte der alten Völkerschaften ab, die untereinander in kei-
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ner genealogischen Sukzession stehen, noch auch in eine Interaktion eintreten. 
Sie spiegeln vornehmlich die Situation des Propheten Mu .hammad51 und liefern 
zugleich eine ätiologische Erklärung für das die altarabische Gesellschaft be-
schäftigende Problem der Ubiquität von Ruinenstätten in ihrer Lebenswelt.52 Wie 
in der biblischen Tradition, wo Abraham die Zukunft seiner Nachkommen, des 
Volkes Israel, eröffnet wird (Gen 15,12–16), so beginnt auch im Koran erst mit 
Abraham Geschichte, ihm allein wird mit der Ankündigung eines Nachkommen 
eine erste Verheißung zuteil.
Die Ankündigungsgeschichte erhält erst durch die von Nicolai Sinai sog. 
„Streitperikope“, die Erzählung von Abrahams Bekämpfung des Götzendienstes 
in seiner Heimat, s. u., eine nachträgliche Rechtfertigung: Nachdem Abraham 
seinen Einsatz für den Eingottglauben teuer, mit dem Verlust der Aufgehobenheit 
in seinem Clan und seiner Gesellschaft, bezahlt hat, wird ihm zum Lohn noch im 
hohen Alter ein Nachkomme geschenkt.
Die Streitperikope ist nicht aus der Bibel, sondern erst aus der rabbinischen 
Literatur bekannt. Diese Erzählung von der Zerstörung der Götzen,53 die achtmal 
erzählt wird,54 ist für das koranische Abrahambild zunächst noch weit prägen-
der als das Opfer. Sie fokussiert Abraham als diejenige biblische Figur, die – wie 
der Prophet Mu .hammad selbst – der Alleinverehrung Gottes in einer paganen 
Umwelt zum Durchbruch verhelfen will. Abraham hat erfolgreich einen sozialen 
Paradigmenwechsel eingeleitet: den Wechsel von einer genealogischen Bindung 
des einzelnen an Clan und Familie hin zu einer transzendenten Bindung, einer Bin-
dung an Gott.55 Es ist dieser Übergang, den die Gemeinde Mu .hammads in Mek-
ka ihrerseits zu vollziehen hatte, denn die Gegnerschaft zwischen Paganen und 
Monotheisten innerhalb der polarisierten Stadtgesellschaft forderte von jedem 
einzelnen eine Entscheidung zwischen Herkunft und neuer Religion.
Die koranische Gemeinde ist sich zu dieser Zeit bereits ihrer Erwählung als 
‚neues Gottesvolk‘ nach dem Modell der Israeliten bewusst, sie hat sich mit der 
Abwendung vom paganen Kult an der Kaaba in eine Art ‚innerer Emigration‘ 
begeben, in der an die Stelle der Orientierung an genealogischen Vorfahren 
eine Orientierung an spirituellen Vorfahren, den biblischen Personen, vor allem 
51  In Q 51 werden die ‚Straflegenden‘ assoziativ zu der Vernichtungsgeschichte des Volks des 
Lot erzählt. Sie sind verbunden durch ihre ‚von oben‘ hereinbrechenden Strafen, vgl. Angeli-
ka Neuwirth, „Der Horizont der Offenbarung. Zur Relevanz der einleitenden Schwur se rien 
für die Suren der frühmekkanischen Zeit“, in: Gottes ist der Orient, Gottes ist der Okzident. 
Fest schrift für Abdoljavad Falaturi zum 65. Geburtstag, hg. von Udo Tworuschka, Köln 1991, 
S. 3–39, und Angelika Neuwirth, Der Koran. Handkommentar mit Übersetzung, Bd. 1, Poetische 
Pro phetie. Frühmekkanische Suren, Berlin 2011, S. 523–548.
52  Siehe Neuwirth, Der Koran als Text der Spätantike, S. 711–716.
53  Siehe Berešit Rabba 38,1 (Übers. S. 172f.); Bavli, Pesahim 118a, ʿ Eruvin 53a, Pirqe de­Rabbi Eliʿ ezer 26.
54  Sie wird erzählt in Q 37:83–98, 26:69–86, 19:41–50, 43:26–7, 21:51–73, 29:16–27, 6:74–84, 60:4, 
vgl. Speyer, Die biblischen Erzählungen, S. 130–140.
55  Vgl. Sinai, Fortschreibung und Auslegung, S. 117, und Neuwirth, Der Koran als Text der Spätanti­
ke, S. 633–652.
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den Erzvätern, getreten ist.56 Es ist die Grundlegung einer counter­history, einer 
Ersetzung der lokal auf tribale Solidarität gegründeten Geschichte durch eine 
spirituell basierte Geschichte, die an die Tradition der Israeliten, der Banū Isrā՚īl 
anschließt. Was in einer Stammesgesellschaft unerhört ist – die Lossagung eines 
Individuums von seiner Familie – gehört nun für viele Hörer Mu .hammads zum 
Alltag. Es ist Abraham, der sich hier als Vorbild, als Typus einer Gruppe von 
Frommen neuen Schlages, anbietet. Abraham sagt sich von seinem Vater los, weil 
dieser nicht von seinem Götzendienst ablässt. Die Geschichte bildet den ersten Teil 
der zweiteiligen Abrahamerzählung in Sure 37. In Q 37:83–98 heißt es:
83 Zu seiner (d. h. Noahs) Gemeinschaft gehört auch Abraham
84 als er zu seinem Herrn mit lauterem Herzen kam,
85 als er zu seinem Vater und seinen Leuten sprach: „Was betet ihr da an?
86 Strebt ihr aus Lüge Götter an – außer dem einen Gott?
87 Was denkt ihr denn vom Herrn der Welten?“
[…]
91 Dann wandte er sich den Götzen zu und sprach: „Wollt ihr denn nicht 
essen?
92 Wie kommt es, dass ihr nicht sprecht?“
93 Und er holte aus mit einem Schlag der Rechten gegen sie.
94 Da stürmten seine Leute auf ihn los (um ihn zurückzuhalten)
95 Er sprach: „Betet ihr etwa euer eigenes Schnitzwerk an?
96 wo doch Gott euch erschaffen und euch Wissen gegeben hat?“
[…]
98 Sie planten gegen ihn eine List, wir aber machten sie zu den Unterlege-
nen.
Die Opfer­Erzählung vor ihrer Erweiterung
Während Abraham in dieser Geschichte seine Bindung zu seinem Vater für eine 
Bindung zu Gott eintauscht, seinen genealogischen Pakt also mit einem Gottes-
bund vertauscht, ist es in der Akedah die Bindung zu seinem Sohn, die er bereit 
ist, für seine Treue zu Gott, aufzugeben. Die Opfergeschichte, die nur ein einziges 
Mal erzählt wird, schließt direkt, Q 37:99–109, an, wobei, wie Sinai betont, die aus 
Q 52 wiederaufgenommene Sohnesankündigung in Vers 101 die wichtige tabšīr-
Vorgeschichte wieder präsent macht.
99 Er sprach: „Ich gehe hin zu meinem Herrn, Er wird mich leiten.
100 Herr, schenk mir einen von den Frommen!“
101 Da kündigten wir ihm einen sanften Knaben an.
56  Vgl. Neuwirth, Der Koran als Text der Spätantike, S. 451–509.
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102 Als er mit ihm soweit gekommen war, den Lauf zu vollziehen,57
 sprach er: „Mein Sohn, ich sah im Traum, dass ich dich opfern soll.
 So sieh, was du dazu meinst.“
 Er sprach: „Mein Vater, tu was dir befohlen wird,
 du wirst mich, so Gott will, geduldig finden.“
103 Als sich die beiden (in Gottes Willen) ergeben hatten, und er ihn auf die 
Schläfe geworfen hatte,
104 da riefen wir ihn an: „Abraham,
105 du hast den Traum erfüllt. So lohnen wir denen, die Gutes tun!“
106 Dies ist eine deutliche Prüfung.
107 Durch ein gewaltiges Schlachtopfer schafften wir Ersatz für ihn,
108 und wir ließen für die Späteren den Spruch zurück:
109 „Segen sei über Abraham!“58
110 So belohnen wir die, die Gutes tun.
111 Er war einer unserer gläubigen Diener.
112  Und wir verkündigten ihm Isaak, einen Propheten, einen der Gerechten.
113  Wir segneten ihn und Isaak,
 unter ihrer beider Nachkommen sind Gerechte und solche, die sich 
selbst ins Unrecht setzen.
Ohne den später hinzugefügten Vers 102 (und unter Nichtberücksichtigung der 
noch späteren Verse 112f.59) gelesen, wird die Geschichte zunächst nach dem 
Muster des biblischen Berichts erzählt: Abraham verlässt seinen Vater und seine 
Gesellschaft und wandert im Vertrauen auf göttliche Leitung aus. Sein Gebet um 
einen Sohn wird erhört (V. 101). Der Auftrag zum Opfer ist offenbar bekannt, die 
Geschichte setzt gleich ein mit dem ersten Schritt zu seiner Ausführung (V. 103). 
Wie im biblischen Text wird das Opfer aber durch göttliche Intervention schließ-
lich vereitelt. Doch hat Abraham auch so bereits eine schwere Prüfung (V. 106, 
vgl. Gen 22,1) bestanden. Dem biblischen Text zufolge wird seine Bereitschaft 
zur äußersten Hingabe an Gott belohnt mit der Privilegierung seiner Nachkom-
men, die fortan durch die ‚Verdienste ihrer Väter‘ gerechtfertigt sein sollen: Ge-
nesis 22,16f.: „Ich habe bei mir selbst geschworen, spricht der HERR, weil du sol-
ches getan und deines einzigen Sohnes nicht verschont hast, (17) will ich dich 
gewiss segnen und deinen Samen mächtig mehren, wie die Sterne am Himmel 
und der Sand am Meer60 und dein Same soll die Tore seiner Feinde besitzen, und 
57  Zu den verschiedenen Übersetzungsmöglichkeiten s. u.
58  Die beiden später angefügten Verse 112 und 113 sind bereits Teil der in Medina ausgetrage-
nen polemischen Auseinandersetzung über die Verdienste der Väter; sie haben mit der Er-
zäh lung nur assoziativ zu tun.
59  Siehe den Kommentar zu Sure 37 auf der Website des Corpus Coranicum.
60  Der „Same Abrahams“ ist auch Gegenstand talmudischer Diskussion, siehe Yerušalmi, Ne­
darim 3,8; englische Übersetzung: Genesis Rabbah. The Judaic Commentary to the Book of Genesis. 
A New American Translation, übers. von Jacob Neusner, Bd. 2, Parashiyyot 34 through 67 on 
Genesis 8:15 to 28:9, Atlanta 1985, S. 66f.
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in deinem Samen sollen alle Völker auf Erden gesegnet werden, weil du meiner 
Stimme gehorcht hast!“61 Im koranischen Text dagegen wird Abraham mit einem 
ehrenden Segensspruch, einer Eulogie, belohnt: Sein Name soll für die neue Ge-
meinde fortan mit der Formel: „Segen über ihm“, ʿalaihi s­salām, verbunden sein. 
Diese Verwandlung einer Prophezeiung in eine liturgische Konvention für die 
Gemeinde hält die Gestalt Abrahams bei den Frommen insgesamt präsent. Sie 
privilegiert ihn jedoch noch nicht vor anderen, denn in Q 37 erhalten auch weite-
re Propheten dieselbe Eulogie. – Dass die Geschichte im Zuge von Mu .hammads 
Wirkungszeit in Medina eine zentrale religionspolitische Bedeutung erhalten 
wird, zeichnet sich in dieser Kernversion zunächst noch nicht ab.
Die erweiterte Erzählung
Bei dieser Version blieb es jedoch nicht, die Geschichte wurde später, in Medina 
– erkennbar an dem überlangen Prosavers 102 – um wichtige Details erweitert: 
zunächst um eine ausdrückliche Zustimmungserklärung des Sohnes zu seiner 
eigenen Opferung. Sie soll Abrahams Absicht legitimieren: der Sohn war alt ge-
nug, um – so eine Interpretation – selbst entscheiden zu können. Nach der wahr-
scheinlichsten Interpretation62 war er bereits an den .hagˇ ˇg-Riten (die einen ‚Lauf‘ 
zwischen zwei kleinen Heiligtümern, a  ṣ-Ṣafā und al-Marwa vorsehen) beteiligt.63 
Die ‚Revision‘ der koranischen Lesart, die nun die Hauptrolle von Abraham, um 
den es ja laut Ankündigung (V. 83) eigentlich gehen sollte, auf den – namenlos 
bleibenden – Sohn verlegt, dürfte in Medina, in Auseinandersetzung mit den ex-
egetischen Lektüren der dortigen Juden, vorgenommen worden sein, denn auch 
die rabbinische Lektüre beteiligte Isaak an dem Opfer, auch sie ließ die Monstro-
sität eines eigenmächtigen Sohnesopfers durch Abraham nicht mehr zu, an seine 
Stelle trat ein gemeinschaftlicher Gehorsamsakt von Vater und Sohn.64 Es geht zu-
nächst – in der Kernversion – um Abrahams Gehorsam, dann in der erweiterten 
Fassung um die Geduld und Solidarität des Sohnes.
Abrahams Nachkommenschaft als neues genealogisches Modell 
Liest man beide Geschichten in Q 37 zusammen, die Götzenzertrümmerung bzw. 
‚Streitperikope‘, die die Trennung vom Vater fordert, und die Gehorsamsbereit-
schaft, die den Verzicht auf den Sohn fordert, so erscheint Abraham in doppelter 
Weise als Vertreter einer eindeutigen Position im Streit zwischen genealogischer 
61  Vgl. Erik Aurelius, „‚Durch Glauben gehorsam, durch Werke gerecht‘. Streit um Abraham im 
Neuen Testament“, in: ‚Abraham, unser Vater‘. Die gemeinsamen Wurzeln von Judentum, Christen­
tum und Islam, hg. von Reinhard G. Kratz und Tilman Nagel, Göttingen 2003, S. 98–111, und 
So lomon Schechter, Aspects of Rabbinic Theology, New York 1909, S. 179–185.
62  Das Wort saʿ y wird von einigen Auslegern (und Übersetzern) als „Bestreben“, „Entscheidungs-
fä higkeit“ interpretiert, es dürfte aber als terminus technicus intendiert sein und auf den wäh-
rend der Wallfahrt anfallenden Lauf-Ritus zielen.
63  Vgl. Sinai, Fortschreibung und Auslegung, S. 130. Erst die literarkritische Trennung der Kernge-
schichte von dem Zusatz in Vers 102 gibt den Blick auf die medinische Entwicklung frei.
64  Vgl. Kugel, The Bible as it Was, S. 177.
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und religiöser Bindung. Es verwundert deswegen nicht, dass sich gerade die bibli-
sche Bezeichnung für gottgefällige Nachkommenschaft, die sich par excellence 
mit Abraham verbindet, auch im Koran wiederfindet, um spezifisch propheti-
sche, oder: in einen Gottesbund eingebettete, Nachkommenschaft zu bezeichnen. 
In mittelmekkanischer Zeit begegnet in Sūrat a  ṣ­Ṣāffāt, Q 37, in der die beiden 
Abraham-Geschichten erzählt werden, erstmals ein neuer – außerhalb des Ko-
ran nicht bekannter – Begriff: 
¯
durrīya, normalerweise kontextuell mit „Nach-
kommenschaft“ übersetzt.65 Das Wort ist morphologisch auffällig und insofern 
in seinem Kontext hervorgehoben; den Schlüssel zu seiner tieferen Bedeutung 
kann deswegen einzig der weitere Erzählkontext, die Geschichte des Abrahams-
opfers, liefern, die biblisch in der Verheißung in Genesis 22,17 gipfelt: „Ich will 
dich reichlich segnen und deinen Samen mehren, deine Nachkommen so viel 
machen wie die Sterne am Himmel und der Sand am Meer“.66 Der Schlüsselbe-
griff dieser Verheißung, der Same Abrahams, hebräisch zeraʿ  Avraham, mit dem 
eine neue Genealogie der biblischen Frommen begründet wird, dürfte dem ko-
ranischen Neologismus 
¯
durrīya zugrundeliegen, wenn hier auch nur eine lautli-
che, kei ne etymologische Entsprechung vorliegt. Denn zeraʿ begegnet im Kontext 
mit Abra ham immer wieder als Umschreibung für ‚Nachkommen‘; entsprechend 
geläu fig wird im Koran 
¯
durrīya im Kontext der Genealogien biblischer Figuren. 
Die Prägung dieses ‚biblisierenden‘ Konzepts der ‚Nachkommenschaft‘ ermög-
licht, die Protagonisten der Heilsgeschichte auch sprachlich zu privilegieren und 
so die übliche Rede von „Söhnen“, banūn, die zusammen mit den „Vorvätern“, 
ābā՚, das Rück grat des paganen Machtsystems bilden, zu umgehen – eine Super-
session des paganen Genealogie-Diskurses durch einen neuen biblischen, der in 
einen Gottes bund eingebettet ist.67 Die mit göttlichen Interventionen verbundene 
Rela tion Abrahams zu seinem Sohn hat damit sogar einen neuen Schritt hin zur 
Bibli sie rung der arabischen Sprache eingeleitet.68 In Zishan Ghaffars Kategorien 
kann man hier von einer verbal-semantischen Typologie sprechen.69
65  Arne Ambros, A Concise Dictionary of Koranic Arabic, Wiesbaden 2004, S. 103, kann keine über 
die Einordnung unter die Wurzel 
¯





durra, „Samenkorn“. Es ist auffällig durch seine Nisbenendung ­īya, die 
sonst nur noch bei zwei weiteren koranischen Neologismen begegnet, gˇāhilīya, Zeit der Un-
wissenheit, und rahbānīya, Mönchtum.
66  Der „Same Abrahams“ ist auch Gegenstand talmudischer Diskussion, etwa in Yerušalmi, 
Neda rim 3,8.
67  Nicolai Sinai, Fortschreibung und Auslegung, S. 140–143.
68  Man könnte bei diesem nicht in die arabische Morphologie passenden Wort von einer Un-
grammatikalität sprechen, einer grammatischen Anomalie, die gewollt ist und auf ein in 
seinem ursprünglichen Kontext normales Wort (evtl. in einer anderen Sprache) verweist. 
Siehe dazu Michael Rifaterre, Semiotics of Poetry, London 1980.
69  Ghaffar, „Jesus redivivus“, S. 156f.: „Eine dritte Klasse typologischer Zuordnungen im Koran 
stellen verbal­semantische Typologien dar. Wird ein dogmen- und traditionsgeschichtlich be-
deutsamer Begriff im Koran semantisch neu kodiert, um den Begriff selber oder mit ihm 
assoziierte Personen in die koranische Lehre (von Propheten) zu integrieren, dann lässt sich 
mindestens in einem schwachen Sinne von einer verbal-semantischen Typologie sprechen.“
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Abraham und der mekkanische Kultus
Schlägt sich das hier entstehende Abrahambild auch in der Frömmigkeit der 
mekkanischen Gemeinde nieder? Sehen wir uns den Stand des Ritus in Mekka 
dazu genauer an: Als das Herzstück der Frömmigkeit dürfen wir das Ritualge-
bet voraussetzen, auf das in den mekkanischen Suren oft rekurriert wird.70 Dass 
seine performative Gestalt – bestehend aus Demutshaltungen mit kurzen formu-
larischen Begleittexten – schon auf die frühe koranische Gemeinde zurückgeht, 
ist sehr wahrscheinlich, da diese Gesten, das Sich-beugen, rukūʿ , das Stehen, 
qiyām, und das Sich-niederwerfen, suˇgūd, bereits in Mekka oft imperativisch an-
empfohlen werden.71 Ebenso sollten die jeder Gebetssequenz vorausgehenden 
Textelemente – kurze Suren, eingeführt von der Fāti  ḥa, Q 1 – bereits für die sich 
herausbildende Gemeinde das Übliche gewesen sein.72 In seiner mekkanischen 
Erscheinungsform ist der Gebetsritus eine asketische Übung – Rezitationen wie 
auch ganze Gebetssequenzen werden gerade für die Nachtzeit empfohlen, sie-
he Q 73 – die am nächsten monastischen asketischen Riten verwandt zu sein 
scheint. Vorbilder für die dazu erwartete Haltung scheinen christliche Fromme 
zu sein, denen ihr „Weinen“ beim Hören der Rezitation als verdienstvoll ange-
rechnet wird, siehe Q 17:109, während dieses Weinen bei den unehrerbietigen 
Hörern des Propheten selbst vermisst wird, siehe Q 84:22, die stattdessen lachen.
Zunächst weist dieses Zeremoniell also keine direkte Verbindung zu Abra-
ham auf, eine solche konstituiert sich jedoch im Verlauf der mekkanischen Ent-
wicklung. Wie die Surenstrukturen der mittelmekkanischen Zeit zeigen, nähert 
sich der Gottesdienst der koranischen Gemeinde in Mittelmekka dem Muster jü-
discher bzw. christlicher Gottesdienste an. Denn da der Koran als solcher zumin-
dest die mekkanische Zeit hindurch liturgische Rede ist, ist seine Rezitation, auch 
nachdem die Suren länger geworden waren, am ehesten als im Kontext von Gebe-
ten erfolgend vorzustellen, vielleicht dem rituellen Teil vorangestellt, da einzelne 
Suren mit der Aufforderung zum „Lob“, d. h. zur Rezitation der Fāti  ḥa, enden. 
Die Suren dürften das Herzstück des Gottesdienstes ausgemacht haben. Wenn 
nun festzustellen ist, dass die Surenstrukturen der mittelmekkanischen Zeit eine 
star ke Ähnlichkeit zu den Gottesdienstabläufen in Judentum und Chris ten tum 
auf weisen, insofern jeweils eine biblische Lesung (bzw. im Koran eine biblische 
Er zählung) im Mittelpunkt steht, so darf man daraus schließen, dass mit dieser 
Auf wertung der Erzählungen zur Klimax ihrer jeweiligen Sure und damit der 
je weiligen gottesdienstlichen Feier auch den biblischen Figuren eine neue Auto-
70  Siehe Böwering, Art. „Prayer“.
71  Ein Überblick über alle mekkanischen Kult-Referenzen und ihr Verhältnis zur Koran-Rezi-
ta tion bietet Neuwirth, „Vom Rezitationstext“. Einige werden auch von Böwering, Art. 
„Prayer“, zitiert, dem es allerdings um die Rekonstruktion der formalen Abläufe, Anzahl 
der Gebete, etc. geht.
72  Siehe ebd., sowie Angelika Neuwirth und Karl Neuwirth, „Sūrat al­Fāti  ḥa: ‚Eröffnung‘ des 
Text-Corpus Koran oder ‚Introitus‘ der Gebetsliturgie?“, in: Text, Methode und Grammatik. 
Wolf gang Richter zum 65. Geburtstag, hg. von Walter Gross, St. Ottilien 1991, S. 331–357.
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rität zukommt.73 Der nun wichtig gewordene biblische Horizont manifestiert sich 
darüber hinaus in der Rezitation eines Gemeindegebets, al­fāti  ḥa, das den Rang 
des christlichen Vaterunser behauptet, und der Einnahme der Gebetsrichtung 
nach Jerusalem.74 Unter den nun in den Vordergrund tretenden biblischen Figu-
ren spielt Abraham als Empfänger einer Verheißung eine zunehmend wichtige 
Rolle. Die wiederholt erzählten tabšīr- und Streitperikopen präsentieren ihn als in 
be sonderer Weise mit der transzendenten Sphäre verbunden und als streitbaren 
Ver fechter der allein Gott geschuldeten Bindung, wenn auch seine Rolle noch 
hinter der des Mose zurücksteht. Auch erhält er eine liturgische Aura, indem 
er nach bestandener Prüfung mit der Eulogie ʿalaihi s­salām ausgezeichnet wird, 
doch privilegiert ihn dies noch nicht vor anderen Propheten, die laut Q 37 eine 
ent sprechende Eulogie erhalten.
Sukzessiv weitet sich seine Bedeutung jedoch aus. So erhält seine Sippe durch 
die lange und außergewöhnlich kunstvoll komponierte Sūrat Yūsuf erneute Auf-
merksamkeit. Josef wird von seinem Vater Jakob auf die Werte seiner Vorfahren 
Abraham und Isaak verpflichtet (Q 12:6), er selbst beruft sich vor seinen Mitge-
fangenen auf die „Glaubensrichtung meiner Väter, Abraham, Isaak und Jakob“, 
millat ābā՚ ī Ibrāhīma wa­Is  ḥāqa wa­Yaʿ qūb (Q 12:38). Diese „Glaubensrichtung der 
Väter“, die die drei Erzväter einschließt, deutet auf den Gottesbund mit den Erz-
vätern; sie ist noch eindeutig Bestandteil des Erbes der Banū Isrā՚ īl. Da sie aber 
explizit als Gegensatz zu der Richtung der Paganen, „Beigeseller“, al­mušrikūn, 
konstruiert wird, ist Josefs Berufung auf die Erzväter auch für die neue Gemein-
de relevant, wenn sie auch noch nichts mit einer abrahamitischen Identität zu tun 
hat. Diese bahnt sich erst an, als Abraham in Spätmekka mit dem Heiligtum der 
Kaaba in Verbindung gebracht wird und ein Gebet spricht, in dem er für sich und 
einige seiner Nachkommen die Einhaltung des Gebetsritus erfleht, eine vaticina­
tio ex eventu, Q 14:35–41:
35 Als Abraham sprach, „Herr mach diese Ortschaft sicher! Und lass 
mich und meine Söhne den Götzendienst meiden!
36 Herr, sie haben viele von den Menschen irregeführt. Wenn nun einer 
mir folgt, gehört er zu mir. Und wenn sich einer widersetzt, nun, du 
bist vergebungsbereit und barmherzig!
37 Herr, ich habe Leute aus meiner Nachkommenschaft angesiedelt in 
einem Tal, in dem kein Getreide wächst, damit sie das Gebet verrich-
ten. Mach, dass die Herzen der Menschen sich ihnen zuneigen und 
beschere ihnen Früchte, auf dass sie dir dankbar seien!
73  Siehe dazu Neuwirth, Der Koran als Text der Spätantike, S. 321–327.
74  Vgl. Angelika Neuwirth, „From the Sacred Mosque to the Remote Temple: Sūrat al­Isrāʾ, Be-
tween Text and Commentar“, in: With Reverence for the Word. Medieval Scriptural Exegesis in Ju­
daism, Christianity, and Islam, hg. von Jane Dammen McAuliffe, Barry D. Walfish und Joseph 
W. Goering, Oxford 2003, S. 376–407.
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38 Herr, du weißt, was wir verbergen und was wir bekanntmachen. Vor 
Gott ist nichts im Himmel oder auf Erden verborgen.
39 Lob sei Gott, der mir trotz meines hohen Alters Ismael und Isaak 
geschenkt hat. Mein Herr erhört das Gebet.
40 Herr mach, dass ich das Gebet verrichte und Leute aus meiner Nach-
kommenschaft, Herr, und nimm mein Gebet an!
41 Herr, vergib mir und meinen Eltern und den Gläubigen am Tag, da 
abgerechnet wird.“
Hier wird Abraham erstmals zum Träger einer kollektiven Verheißung: wie ihm 
in Genesis 15 die Geschicke und insbesondere der Einzug ins verheißene Land 
für seine Nachkommen über Isaak prophezeit werden, so erbittet er sich in die-
sem Gebet eine Vorrangstellung für seine arabischen Nachkommen, die zwar 
nicht in einem Land, da Milch und Honig fließt, leben sollen, vielmehr in einem 
unfruchtbaren Gebiet zuhause sind, das aber als Heimstatt eines monotheisti-
schen Heiligtums besondere Dignität besitzt.
Schon am Ende einer Q 14 vorausgehenden Streitperikope, Q 21:73, waren 
Abra hams Nachkommen als „Propheten und Imame“, die u. a. mit der Verrich-
tung des Gebets beauftragt sind, dargestellt worden. Nicolai Sinai hat diese neue 
Wahr nehmung hervorgehoben: „Q 14 stellt nun einen neuartigen Bezug zu Mek -
ka her. Wenigstens einige der mit der Verrichtung des Gebets beauftragten Nach -
kom men Abrahams tun dies in Mekka und stellen insofern die Imame der Mek -
ka ner dar“.75 Abraham und mit ihm seine gläubigen arabischen Nachkommen 
rücken nun in eine kultisch relevante Position auf. Diese neue Ver bindung Abra-
hams zum Kultzentrum der Kaaba in Mekka gehört, wie Sinai zurecht betont,76 
dis kursiv noch in die Politik der Gewinnung der Mekkaner – es geht darum, die 
in zwischen etablierte, vielen Mekkanern offenbar anstößige biblisch inspirierte 
counter­history von der Zugehörigkeit der Gemeinde zu den biblischen Banū Isrā՚īl 
durch die Betonung einer abrahamitischen Lokaltradition und die Verbindung 
zu dem Stammvater der Araber, Ismael, zu neutralisieren. Dagegen wird Abra-
hams Wirken an der Kaaba in medinischer Zeit zu einem neuen Geschichtsgrün-
dungsmythos, so dass Abraham nun eine aktive Rolle bei der ersten Ausübung 
des Kultes zukommen kann.
4  Der medinische Koran und das Abrahamsopfer: Arabisierung des 
biblischen Weltbilds
In Medina wird die Akedah-Geschichte radikal neu gelesen, ohne dass sie frei-
lich noch einmal erzählt würde. Die Emigration der Gemeinde nach Medina 
im Jahr 622 hatte eine entscheidende Wende eingeleitet, durch die den älteren 
mek kanischen Verkündigungen eine neue – religionspolitische – Dimension zu-
75  Sinai, Fortschreibung und Auslegung, S. 134.
76  Vgl. ebd.
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wächst,77 die die bis dahin angestrebte ‚biblisch geprägte Identität‘ erschüttert. 
In Medina stehen der Verkünder und seine Hörerschaft nicht mehr allein in ei-
ner paganen bis synkretistischen Umwelt, vielmehr sind sie jetzt mit einer jüdi-
schen Gemeinde und wohl auch individuellen gebildeten Christen konfrontiert, 
die das bis dahin als universales Bildungsgut erachtete biblische Erbe als ihr Erbe 
für sich beanspruchen. Hier musste das Jerusalemer Heiligtum, das für die frü-
hen Gläubigen der monotheistische Weltmittelpunkt gewesen war, gelegen im 
Heiligen Land, dem Wirkungsraum der Propheten, ihrer ‚spirituellen Heimat‘, 
in einem neuen Licht erscheinen. Seitens der Juden war der Tempel ‚besetzt‘ mit 
schwerwiegenden exklusiv jüdischen Verheißungen. Über biblische Prophezei-
ungen hinaus hatte er außerdem eine rabbinische Gründungsgeschichte an sich 
gezogen, nach welcher er architektonisch auf dem Fundament jenes Altars auf-
ruht, den Abraham zusammen mit Isaak zu ihrer gemeinsamen Darbringung 
des Opfers errichtet hatte. – Für die Christen war der Tempel weitgehend aus sei-
ner Topographie herausgelöst: Die Kirchenväter hatten ihm die neue Form eines 
spirituellen Bauwerks gegeben, doch auch ‚Golgatha‘, ruhte typologisch auf den 
Grund festen des Abrahamsopfers, es war ebenfalls in Vater-Sohn-Synergie, nun 
von Gott-Vater und Christus, den ‚weisen Architekten des Glaubens‘, errichtet 
wor den. Was beide Traditionen verbindet, ist offenbar die Überzeugung, dass 
mo notheistische Heiligtümer abrahamitischen Ursprungs sind, und dass sie sich 
einem von Vater und Sohn synergetisch dargebrachten Opfer verdanken.
Es ist in diesem Zusammenhang, dass die bereits erzählte Opferungsszene 
auch für die koranische Gemeinde neue Signifikanz gewinnt. Die Erzählung in 
Q 37 wird nun – wie wir sahen – zunächst durch den Zusatz von Vers 102 inhalt-
lich „korrigiert“, d. h. nach dem rabbinischen Verständnis in eine Synergie-Ge-
schich te umgeschrieben. Sie wird aber darüber hinaus nach Mekka lokalisiert 
und in mehreren Schritten zu einer für die sich entwickelnde islamische Religion 
zentral wichtigen Begebenheit aufgewertet.
Dazu als Hintergrund: Im Koran ist das Abrahamsopfer lokal indeterminiert. 
Es spielt nicht notwendig im Heiligen Land, wenn auch die unerweiterte mekka-
ni sche Er zählung keinen Anhaltspunkt für eine andere Lokalisierung liefert. In 
der islamischen Tradition und ihr folgend auch von einzelnen westlichen For-
schern wird das Opfer in Arabien lokalisiert.78 Es sind allerdings erst die me-
dinischen Texte zur Kaaba-Errichtung, die diese Vorstellung stützen. Denn es 
wäre ein Zirkelschluss, mit der islamischen Tradition aus der späten koranischen 
Berufung auf die millat Ibrāhīm, die „Glaubensrichtung Abrahams“ (in den sämt-
77  Vgl. Neuwirth, Der Koran als Text der Spätantike, S. 510–560.
78  Vgl. Firestone, Art. „Abraham“.
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lich medinischen Texten Q 6:161,79 2:130, 135, 4:125, 22:78)80 auf eine faktisch be-
reits existente abra hamitische Religion zu schließen und anzunehmen, Abraham 
müsse in der lokalen Wahrnehmung schon vor dem Auftreten Mu .hammads mit 
der arabischen Halbinsel und konkret mit dem mekkanischen Heiligtum ver-
bunden gewesen sein.81 Abrahams Beziehung zur Halbinsel wird vielmehr im 
Koran erst konstruiert. Wenn Abraham auch bereits in Spätmekka mit dem lo-
kalen Hanifentum in Verbindung gebracht wird, so war doch – wie Nicolai Sinai 
gezeigt hat – die Verbindung Abrahams zu Mekka vor der Hidschra noch nicht 
Teil des gemeindlichen Konsenses, sondern wurde in der spätmekkanischen 
Sure Q 14 erst eingeführt, und auch dies noch ohne jede Assoziation zur Akedah 
oder dem .hagˇgˇ. Das Wort milla, am ehesten als Kürzel für berit mila, „Gottesbund 
aus der Beschneidung“, zu verstehen, deutet auf ein schicksalhaftes Event in 
der Vita Abrahams, das in Q 12 zum ersten Mal, und zwar als Kennzeichen der 
Erzväter insgesamt, abgerufen wird: der Gottesbund durch Beschneidung. Aus 
dieser Identität der Erzväter als durch einen Bund mit Gott ausgezeichnet, wird 
später eine ausschließlich Abraham zuerkannte Auszeichnung, millat Ibrāhīm, die 
dann als Kürzel für seine – der paganen Orientierung der mušrikūn entgegenge-
setzte – Glaubensrichtung gelesen werden kann. Es ist also wahrscheinlich, dass 
dem Ausdruck millat Ibrāhīm nicht ein Rekurs auf ein historisches fait accompli, 
sondern ein Interpretationsprozess zugrunde liegt, der aus Abrahams persönli-
79  Der weitere Kontext von Q 6:161 ist eine Rekapitulation des Dekalogs in Q 6:151. Zu ihrer 
früh medinischen Einordnung siehe Angelika Neuwirth, „A Discovery of Evil in the Qur aʾn? 
Revisiting Qur aʾnic Versions of the Decalogue in the Context of Pagan Arab Late Antiquity“, 
in: Angelika Neuwirth, Scripture, Poetry and the Making of a Community. Reading the Qurʾ an as 
a Literary Text, Oxford 2014, S. 253–274.
80  Der weiterhin zu nennende Beleg, Q 16:123, steht in einem weiteren Kontext der Auseinan-
dersetzung mit jüdischen Speisegeboten, er könnte medinisch sein. Aber auch wenn er mek-
kanisch einzuordnen wäre, spricht der Text von Abrahams persönlicher Glaubensrichtung, 
für die er jenseitigen Lohn erwarten kann, nicht von einer abrahamitischen Religion. Die 
Aufforderung, dieser Richtung zu folgen, ergeht an den Propheten individuell.
81  Vgl. Nagel, „Der erste Muslim“. Die von Firestone angeführten Koranstellen – er nennt zu-
sätzlich die mekkanischen Stellen Q 12:38, 18:20 – sprechen nicht von einer bereits bestehen-
den Glaubensrichtung, sondern zunächst von der israelitischen bzw. christlichen Religion 
(Q 12, Q 18). Die übrigen Stellen sind – mit hoher Wahrscheinlichkeit – medinisch und im 
Zu sammenhang der Auseinandersetzung mit den Juden zu lesen. Auch Abrahams Verbin-
dung mit dem Hanifentum bedarf noch genauerer Untersuchung, siehe dazu Gerald Haw-
ting, Art. „Pilgrimage“, in: Encyclopaedia of the Qur՚ān, Bd. 4, P–Sh, hg. von Jane Dammen 
McAuliffe, Leiden 2004, S. 91–100, und Uri Rubin, Art. „ Ḥanīf“, in: Encyclopaedia of the Qur՚ān, 
Bd. 2, E–I, hg. von Jane Dammen McAuliffe, Leiden 2002, S. 402f. Es ist auffällig, dass sich 
Ha nifen gelegentlich gerade auf das Opfer als zentrales Charakteristikum ihrer Religion 
be rufen (vgl. Tilman Nagel, „Der erste Muslim“, S. 142) und damit Abraham-Assoziationen 
wecken. Snouck Hurgronje rekonstruiert die Entwicklung des islamischen .hagˇgˇ aufgrund 
so zialer und politischer Faktoren. Siehe ders., „The Meccan Feast (Het Mekaanse Feest)“, in: 
The Development of Islamic Ritual, hg. von Gerald Hawting, Aldershot 2006, S. 239–269. Seine 
als solche erhellenden Beobachtungen reduzieren die Einführung des .hagˇ ˇg unter die Reli-
gions pflichten auf ein Werk purer politischer Berechnung, da er die dabei wirksame post-
bi blische Hermeneutik ganz außer Acht lässt.
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cher Glaubensorientierung schließlich eine neue Religion ableitete. Wenn Abra-
ham auch schon in Spätmekka ein herausragender Status zufällt, dürfte es doch 
erst der Auseinandersetzung mit den jüdischen Nachbarn geschuldet sein, dass 
Abrahams Opferbereitschaft, die in Mekka (Q 37) noch als beispielhafter Treue-
beweis, aber ohne Konsequenzen für den Kult gefeiert worden war, angesichts 
ihrer sehr viel höheren Bedeutung im Judentum – wo sie als dem späteren jüdi-
schen Opferkult als solchem zugrunde liegend anerkannt wird und vor allem 
die das Judentum privilegierende „Würde der Väter“ begründet82 – auch von der 
koranischen Gemeinde als Teil ihrer lokalen Opfer-Geschichte reklamiert wird.
Der .hagˇ ˇg
Diese substantielle Aufwertung, mit der – wie Hurgronje gezeigt hat – eine neue 
Wertschätzung des großen kollektiven Rituals seitens der medinischen Gemein-
de einher geht, geschieht jedoch nicht allein durch narrative Ergänzungen zu 
der zunächst im biblischen Sinne erzählten Geschichte. Es geht nicht mehr zen-
tral um Abrahams Opferwilligkeit, sondern um sein Opfer als ‚Urszene‘, die die 
Opferinstitution gewissermaßen erst stiftet: Abraham wird in den Rang des Be-
gründers der altehrwürdigen Institution des .hagˇ ˇg selbst erhoben. Diese in der 
Forschung wenig beachtete Statuserhöhung wird möglich durch das der Akedah 
und dem .hagˇ ˇg gemeinsame Element des Opfers.83 Abraham, der Opferdarbringer 
par excellence, wird nun zum Stifter eines komplexen Rituals, das im kollektiven 
Opfer kulminiert: die Pilger beschließen ihre mehrtägigen Riten in und um Mek-
ka mit dem Opferfest, einer kultischen Schlachtung, die auch dem zuhause ge-
bliebenen Hausvater obliegt. Es ist Teil der hermeneutisch motivierten Strategie 
der Biblisierung Mekkas, dass die alten, von Mu .hammad vorgefundenen Kult-
handlungen der Wallfahrt84 nun als Riten, die Abraham selbst durch göttliche 
Instruktion gelernt hat (Q 2:128), unter die Religionspflichten der neuen Religion 
integriert werden. Die Durchführung des .hagˇgˇ wird jedem Gläubigen auferlegt, 
der dazu „imstande ist“ (Q 3:97). Sie erhalten dabei jedoch eine gänzlich neue 
Deutung, als imitatio Abrahams. Abraham erhält die Kaaba als Heiligtum zuge-
wiesen für die dereinstigen muslimischen Kultteilnehmer – die den „Umlauf um 
die Kaaba“ und die Gebetsriten, d. h. das „Stehen“, „Sich-verneigen“ und „Sich-
niederwerfen“, praktizieren. Er soll zur Wallfahrt aufrufen, die im Opfern (hier 
82  Vgl. zu der mit der Akedah gestifteten Vorstellung des stellvertretenden Opfers Adin Stein-
saltz, The Essential Talmud, New York 1976, S. 176.
83  Maren Ruth Niehoff konstatiert für den Midrasch ein „assoziatives Denken“ („Associative 
thinking is highly dynamic and intertextual“). Siehe dies., „The Return of Myth in Genesis 
Rabbah on the Akeda“, in: Journal of Jewish Studies 46 (1995), S. 69–87, hier S. 73.
84  Zwar lässt sich aus dem Koran wenig mehr über den nun Gestalt annehmenden islami-
schen .hagˇ ˇg entnehmen als die Suren 2:158,189–203; 3:94–97; 9:3,19 und 22:27–29 enthalten, 
doch ist mit Wellhausen und Hawting, Art. „Pilgrimage“, S. 98, davon auszugehen, dass 
bereits der vorgefundene .hagˇgˇ eine aus verschiedenen Riten bestehende Kulthandlung war, 
die im Opfer kulminierte. – Hawtings akribischer Artikel, der Abraham gar nicht erwähnt, 
fragt nicht nach der koranischen Sinngebung des .hagˇgˇ.
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euphemistisch als „den Namen Gottes über dem Vieh ausrufen“ angesprochen) 
kulminieren und mit einem Umlauf um die Kaaba enden soll, Q 22:26–29:
26 Als wir Abraham die Stätte des Hauses als Heimstatt anwiesen: 
„Geselle mir nichts bei und reinige mein Haus für diejenigen, die den 
Umlauf vollziehen, die stehen und die sich verneigen und sich nieder-
werfen.
27 Rufe unter den Menschen zur Wallfahrt auf, dass sie zu dir kommen 
zu Fuß oder auf allerhand mageren Kamelen reitend, die aus lauter 
tief eingeschnittenen Passwegen hervorkommen.
28 Sie sollen dabei bezeugen, dass sie allerhand Nutzen davon haben 
und an bestimmten Tagen den Namen Gottes über jedem Stück Vieh 
ausrufen, das er ihnen beschert hat. Esst davon und gebt dem Notlei-
denden und Armen davon.“
29 Hierauf sollen sie ihre körperliche Vernachlässigung aufgeben, ihre 
Gelübde erfüllen und den Umlauf um das altehrwürdige Haus voll-
ziehen.
In dieser Verbindung Abrahams mit dem .hagˇgˇ-Opfer ist also nicht eine weitere 
Fort führung alter gemein-semitischer Kultformen, wie man früher aufgrund der 
gemeinsamen Etymologie von arabisch .hagˇgˇ und hebräisch   ḥag annahm,85 zu se-
hen, sondern das Ergebnis der Applikation spätantiker Denkformen. Abra ham, 
der Opferer, wird typologisch assoziiert mit demjenigen arabischen Zeremo niell, 
in dessen Zentrum das Opfer steht, so dass die in ihrer paganen Bedeutung nicht 
mehr überzeugenden Riten neue Signifikanz als von Abraham initiierte Hand-
lungen erhalten.
Das Opfer
Doch was für ein Opfer ist das? Wir wissen über die Sinngebung des altarabischen 
Opfers wenig; der .hagˇgˇ war vorislamisch ein Jahreszeitenwende-Fest, verbunden 
mit rituellen Praktiken,86 die unter anderem die Vertreibung der Sonnendämonen 
unterstützen sollten. Die sich über Tage erstreckende Folge von kaum verbal be-
gleiteten asketischen Praktiken an verschiedenen Kultorten kulminierte in einem 
gemeinschaftlichen Opfer, das ein wichtiges Moment der Kohärenzstiftung der 
Gesellschaft war. Seine Beibehaltung im neuen monotheistischen Kontext könn-
te suggerieren, dass die anderswo vollzogene Wende von kollektiver Ritualität 
in Gestalt von Opfern zu persönlicher Frömmigkeit, „das Ende des Opferkults“, 
im Islam nicht konsequent durchgemacht worden ist. Dieser Eindruck täuscht 
jedoch, denn der Koran nimmt mit seiner neuen overall-Deutung des .hagˇgˇ als 
einer Stiftung Abrahams (Q 22:26f.) eine entscheidende Sublimierung der Riten 
85  Ebd.
86  Siehe Tilman Seidensticker, „Quellen zur vorislamischen Religionsgeschichte“, in: Asiatische 
Studien 57 (2003), S. 881–892.
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vor, vollzieht also den Schritt von einer auf der Einhaltung des Ritus beruhenden 
Religionsform – Guy Stroumsas ‚ziviler Religion‘ – hin zu einer ‚kommunitären 
Re ligion‘, in der der Glaube des einzelnen ausschlaggebend ist. Denn den Tier-
opfern kommt laut Koran keine symbolische Bedeutung zu, weder im Sinne der 
Stif tung kollektiver Kohärenz87 noch etwa theologisch. Die Opferhandlung selbst 
wird zwar in Q 2:27 als integrale Handlung des .hagˇgˇ angewiesen, sie wird aber 
zu gleich entmythisiert, zu einem Akt der Frömmigkeit, taqwā, „Gottesfurcht“, 
ent sprechend eusebeia, umgedeutet. Q 22:36f. macht dieses neue Verständnis klar:
36 Die Opferkamele haben wir euch zu Kultsymbolen Gottes gemacht. Ihr 
habt an ihnen Gutes. Sprecht den Namen Gottes über ihnen aus […].
37 Weder ihr Fleisch noch ihr Blut wird aber zu Gott gelangen, sondern 
einzig die Gottesfurcht von euch. […]
Was anstelle der Stiftung kollektiver Kohärenz im paganen Kult getreten ist, ist 
ein persönliches Verdienst des einzelnen, seine Bezeigung von Gottesfurcht, eu­
sebeia, aus der heraus er die Schlachtung vornimmt. Weiterhin besitzt der Akt 
der Schlachtung Verdienstlichkeit als Möglichkeit zu einem – gleichfalls für 
die Spätantike charakteristischen – karitativen Handeln: zu Armenspeisungen. 
Gleichzeitig wird das Opfer aber auch eindeutig von dem jüdisch-christlichen 
Verständnis als Akt kollektiv relevanter Schuldtilgung abgehoben, denn es er-
scheint jeder mythischen Dimension entleert, einzig als Ausdruck der frommen 
Ge sinnung des einzelnen, seiner Gottesfurcht, taqwā. Man kann für den Koran 
selbst also durchaus ein „Ende des Opferkults“ im Stroumsaschen Sinne, d. h. die 
Ver lagerung eines kollektive Identität affirmierenden Aktes hin zu einem indivi-
duellen Akt der Frömmigkeit, geltend machen.
Dennoch bleibt die radikale Umdeutung des .hagˇgˇ, die Verankerung der so 
deut lich pagane Züge tragenden arabischen Lokaltradition in die Vita des bedeu-
tendsten biblischen Erzvaters, religionspolitisch ein einschneidender Schritt, der 
nach Erklärung verlangt. Die islamische Tradition und in ihrem Gefolge auch 
ein zelne westliche Forscher ignorieren diesen Einschnitt. Sie gehen von einer 
bereits in Arabien verbreiteten „Religion Abrahams“ aus, an die der Koran nur 
an knüpfe.88 Das widerspricht jedoch dem Bild Abrahams während der mekkani-
schen Verkündigung, wo Abraham noch als einer der biblischen Gottesmänner, 
87  Martin Bauschke, Der Freund Gottes. Abraham im Islam, Darmstadt 2014, S. 85–88, hat zuletzt 
auf den Unterschied zwischen dem – biblisch für das Abrahamsopfer vorausgesetzten – auf 
einem Altar dem einen Gott dargebrachten Ganzopfer, und den Schlachtopfern hingewie-
sen, um die es sich im .hagˇgˇ-Zeremoniell offenbar handelt, die er aber bereits in Q 37 re-
flektiert sehen will, wo noch von keinem Altarbau die Rede ist. Dieser Schluss ex silentio 
auf die koranische Akedah-Geschichte bleibt aber angesichts der Detail-armen Erzählung 
spekulativ. Im medinischen Kontext ist ein Bau involviert, das Szenario also dem biblischen 
angenähert.
88  Vgl. Tilman Nagel, „Der erste Muslim. Abraham in Mekka“, in: Abraham, unser Vater. Die 
ge mein samen Wurzeln von Judentum, Christentum und Islam, hg. von Reinhard G. Kratz und 
Til man Nagel, Göttingen 2003, S. 133–149.
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„vom Schlage des Noah“ (Q 37:88) wahrgenommen89 worden war, der mit einem 
Szenario wie dem altarabischen Jahreszeitenwende-Ritual des .hagˇgˇ schwer zu 
assoziieren gewesen wäre. Nicolai Sinai, der die Entwicklung dokumentiert hat, 
kommt zu dem Schluss, dass eine Präsenz Abrahams bzw. seiner Nachkommen 
in Mekka zwar in der spätmekkanischen Sure Q 14:35ff. zur Sprache kommt, die-
se sich aber weder mit dem .hagˇgˇ noch mit der Akedah verbindet: „Die Tatsache, 
dass all diese Vorstellungen erst nach und nach im Koran sichtbar werden, deutet 
darauf hin, dass es sich hierbei keineswegs um einen allgemeinen Konsens der 
mekkanischen Gesellschaft gehandelt haben dürfte.“90 Wäre Abraham bereits 
früher als in den .hagˇgˇ­Ritus involviert bekannt gewesen, hätte dies gewiss in 
seiner ihn mit Mekka verbindenden Geschichte in Q 14 Niederschlag gefunden. 
Man hat also, wie von Snouck Hurgronje bereits verfochten,91 davon auszugehen, 
dass der Schritt der Neuinterpretation eines Jahreszeitenwende-Ritus92 in die Er-
innerung an eine heilsgeschichtliche Begebenheit, nämlich Abrahams Stiftung 
der monotheistischen Wallfahrt, erst in Medina vollzogen wurde. Kann er des-
wegen aber einfach wie bei Hurgronje als ein politischer Schachzug Muhammads 
abgetan werden? Ein Blick auf die Debatten der medinischen Gemeinde mit ihren 
jüdischen Nachbarn legt eine andere Erklärung nahe.
Die topographische Typologie Jerusalem­Mekka
Denn eine wichtige medinische Debatte kreist um den Status der Heiligtümer. 
Dass Abraham die Rolle des Stifters der Riten übernehmen kann, verdankt sich 
offenbar einer Q 22:27 noch vorausgehenden typologischen Neudeutung der 
Kaa ba als solcher. Dass eine solche Neudeutung erfolgt war, geht deutlich aus 
der koranischen Anweisung zur qibla-Änderung vom Jerusalemer Tempel zur 
Kaaba (Q 2:143–145) hervor, die traditionell mit dem Ausgang der Schlacht von 
Badr im Jahr 2 d.H. verbunden wird. Die typologische Neudeutung der Kaaba 
lehnt sich deutlich an die in der jüdischen Tradition aufrechterhaltene Errichtung 
des Jerusalemer Tempels an, der als auf den Fundamenten des von Abraham zur 
Opferung seines Sohnes errichteten Altars basierend vorgestellt wird.93 Auch die 
Heiligkeit der Kaaba verdankt sich einem solchen Opferakt Abrahams. Schon der 
medinische Zusatz zu der mekkanischen Akedah-Geschichte, der das Ereignis in 
ein .hagˇgˇ-Ritual einbettete (Q 37:102), hatte Mekka als den Ort der Akedah identifi-
ziert. Abrahams in Q 37:102 erwähnte Teilnahme am .hagˇgˇ liest sich nun wie eine 
Einbettung der Akedah-Geschichte: „Als der Sohn mit ihm die Phase des saʿ y (die 
dem Opfer vorausgeht) erreicht hatte, sprach Abraham zu ihm […]“. Die Verse, 
Q 2:125–129, die Abrahams neue Rolle als Stifter des Heiligtums besiegeln, lauten:
89  Q 37:83 wa­inna min šīʿatihi la­Ibrāhīm.
90  Sinai, Fortschreibung und Auslegung, S. 130.
91  Siehe Hurgronje, „The Meccan Feast“.
92  Siehe Julius Wellhausen, Reste arabischen Heidentums, Berlin 1961, zum .hagˇgˇ, S. 79–94.
93  Siehe dazu oben das Zitat von Schreiner, „Die ‚Bindung Isaaks‘“.
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125 Als wir das Haus zu einer Stätte der Einkehr für die Menschen und 
zu einem Ort der Sicherheit machten: „Nehmt euch den Standplatz 
Abrahams zur Gebetsstätte!“ Und wir verpflichteten Abraham und 
Ismael: „Reinigt mein Haus für diejenigen, die den Umlauf vollzie-
hen und für die, die sich dem Gottesdienst widmen, und für die, die 
sich verneigen und niederwerfen!“ 
126 Als dann Abraham sprach: „Herr, mach dies zu einer sicheren Ort-
schaft und beschere ihren Einwohnern Früchte – denen von ihnen, 
die an Gott und den Jüngsten Tag glauben!“ Gott sprach: „Wer aber 
ungläubig ist, dem gewähre ich ein wenig Genuss. Hierauf zwinge 
ich ihn in die Strafe des Höllenfeuers – welch ein schlimmes Ende.“
127 Als Abraham die Grundmauern des Hauses aufrichtete, sprachen er 
und Ismael:
 „Unser Herr nimm (unser Opfer?) von uns an! Du bist der Hörende, 
der Sehende.
128 Unser Herr, gib, dass wir dir ergeben sind
 und mache aus unseren Nachkommen eine dir ergebene Gemeinde – 
ummatan muslimatan.
 Weise uns in unsere Riten ein und wende dich uns zu!
 Du bist der, der sich zukehrt, der Barmherzige.
129 Unser Herr, lass unter ihnen einen Gesandten aus ihrer Mitte 
auftreten,
 der ihnen deine Zeichen (Verse) vorträgt und sie die Schrift und die 
Weisheit lehrt und sie läutert.
 Du bist der Mächtige, der Weise“.
Wie Joseph Witztum überzeugend gezeigt hat,94 liegt hier eine koranische Rein-
szenierung der in der Spätantike vielschichtig gewordenen Vita Abrahams vor. 
Dabei ist zunächst eine einfache materiale Typologie wirksam, in deren Zentrum 
die Bauaktivität der beiden Patriarchen steht. Bereits Josephus lässt Isaak am Bau 
des Altars beteiligt sein, auf dem er geopfert werden soll.95 Doch steht die Be-
teiligung des Sohnes an gerade diesem Bau, wie Witztum belegen kann, noch 
stärker im Mittelpunkt christlicher Traditionen, wie verschiedene syrische und 
griechische Homilien aus dem 4. und 5. Jahrhundert zeigen, die die Begebenheit 
christologisch interpretieren: Gott-Vater und Sohn, die ‚weisen Architekten des 
Glaubens‘, bauen gemeinsam den Altar, auf dem das erlösende Sohnesopfer dar-
gebracht werden soll. – Im koranischen Text wird zwar kein Altar erwähnt, hier 
geht es um den Bau eines konkreten Heiligtums, doch könnte das Gebet „um 
Annahme“ in Vers 127 auf die eines Opfers zielen.96 Außerdem könnte – wie Ni-
94  Siehe Witztum, „The Foundation of the House“.
95  Vgl. Kugel, The Bible as it Was, S. 175.
96  Siehe auch die Argumentation bei Sinai, Fortschreibung und Auslegung, S. 141f.
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colai Sinai vorschlägt – „vor dem Hintergrund, dass der Jerusalemer Tempel am 




dū min maqāmi Ibrāhīma 
mu  ṣallan (Q 2:125) die ursprüngliche Bedeutung „Nehmt euch den Ort, an dem 
Abraham stand, als er das Sohnesopfer vollziehen wollte, zum Gebetsort“ ge-
habt haben.“97 Es geht in Q 2:127–129 zentral um die typologische Abbildung des 
Jerusalemer Heiligtums durch die Kaaba im Sinne eines Zentrums des Kultes. 
Dieser Kult soll zunächst die Riten einschließen, in der ferneren Zukunft aber 
auch die Form eines Wortgottesdienstes annehmen. Das Gebet ist eine vaticinatio 
ex eventu: der erflehte Gesandte, der Schrift und Weisheit lehren wird, ist mit dem 
Propheten Mu .hammad schon gekommen. Das Gebet Abrahams ist mit dem Tem-
pelweihe-Gebet Salomos verglichen worden und daher als Kaaba-Weihegebet 
apostrophiert worden. In der Tat ist die Kaaba, „das Haus“ hier der eigentliche 
Antitypus, dem als Typus der Jerusalemer Tempel entspricht.
Die sich in Q 2:124–129 abzeichnende Innovation: die Errichtung der Kaaba 
durch Abraham und Ismael, ihr gemeinsames Gebet um die sakrale Integrität der 
Kaaba, spiegelt also die Typologie zwischen zwei Heiligtümern. Sie ist eine Sta-
tion auf dem Weg der Überlagerung des vorher für die Gemeinde zentralen Jeru-
salem durch Mekka, die durch die qibla-Änderung (Q 2:143–145) auch koranisch 
dokumentiert ist. Die Beteiligung Ismaels an der Kaaba-Gründung kann als ein 
Indiz der Arabisierung der Tradition gelten – Ismael wird hier offenbar, insofern 
er genealogisch als Stammvater der Araber gilt,98 als der in das auf arabischem 
Boden lokalisierte Opfer involvierte Sohn gebraucht – er hat späterhin im Koran 
aber keine dem jüdischen Isaak vergleichbare Position.
Der Vers über das Kommen eines Schriftpropheten (Q 2:129) kann nur als 
Zeugnis für den mit der Verkündigung Mu .hammads gekommenen verbalen Kul-
tus unter Vorrangstellung Mekkas vor Jerusalem gelesen werden. In Abrahams 
Gebet wird das wichtige Vorrecht Jerusalems, Ursprungsort der Schrift und des 
Wortgottesdienstes zu sein (Jes 2,3: „Denn von Zion wird ausgehen Lehre und 
das Wort Gottes von Jerusalem“), auf Mekka übertragen. Was dort für Jerusalem 
gilt, soll nun auch für Mekka zutreffen, wo mit Mu .hammads Auftreten der von 
Abraham erflehte Verkünder von Schrift und Gotteswort nun wirklich gekom-
men ist. Mekka ist also das „erste Gotteshaus“ – wie es in Q 3:96 heißt, d. h. das 
gegenüber Jerusalem ältere Heiligtum, weil es bereits auf Abraham zurückgeht. 
An dieser Biblisierung Mekkas, seines Kultus und seiner Geschichte, ist keine 
Figur so substantiell beteiligt wie Abraham.
Beachtet man die Strukturähnlichkeiten der drei in der Spätantike diskutier-
ten Vater-Sohn-Synergismen bei der Errichtung des jeweiligen Heiligtums, so 
könnte es zunächst so scheinen, als sei Ismael an der mekkanischen Kaabagrün-
dung beteiligt, wie Isaak an der Gründung der Jerusalemer Opferstätte von Moria 
97  Ebd., S. 142.
98  Zu den Implikationen dieses genealogischen Details für die in der Umayyadenzeit wichtig 
werdende nordarabische Identität, die aber für das Selbstverständnis der Gemeinde noch 
nicht relevant ist, siehe Nagel, „Der erste Muslim“, S. 144–146.
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beteiligt ist, die später Grundlage des jüdischen Tempels wurde, oder wie – den 
allegorisierenden christlichen Homilien zufolge – Christus an der Gründung der 
Opferstätte von Golgatha beteiligt war. Der Vergleich trifft aber nicht vollständig 
zu: im Koran fehlt dem Vater-Sohn-Synergismus eine entscheidende Dimension, 
die sich in den beiden anderen Religionen dem theologisch schwerwiegenden 
Opfergedanken verdankt. Im Judentum wird durch das Abrahamsopfer der für 
die Identität des antiken und noch spätantiken Judentums zentrale Tempelkult 
präfiguriert. Isaaks Opfer kommt eine erlösende Wirkung zu. Zugleich stiften 
Abraham und Isaak die Grundlage für den Thesaurus göttlicher Zuwendung an 
das Kollektiv ihrer Nachkommen, die zekhut avot. Im Christentum präfiguriert 
die Akedah das Sühneopfer der christlichen Passion. Eine solche Dimension der 
Erlösung verbindet sich mit dem Abrahamsopfer als Präfiguration des innerhalb 
des .hagˇ ˇg dargebrachten Opfers nicht. Der .hagˇ ˇg-Ritus fokussiert nur den Opfern-
den und das als Ersatz dargebrachte Opfertier – nicht aber die mit dem Opfer er-
kauften Privilegien und noch weniger den Aspekt der mit dem Opfer erbrachten 
Sühneleistung – ein eklatanter Fall von Entmythisierung vorgefundener Tradi-
tionen.99 Gleichwohl scheint die durch diese ‚verbal-semantischen‘ Typologien 
erreichte Neu-Konstruktion des zentralen Heiligtums mehr als ein re­enactment, 
nämlich die Erfüllung der mit der Akedah verheißenen Sinnhaftigkeit der Vater-
Sohn-Synergie, zu sein.
5  Zusammenfassung: eine neue ‚abrahamitische Religion‘
Fragt man nach dem Neuen, das die besondere Positionierung der Person Abra-
hams im Islam in die spätantike Abraham-Rezeption eingebracht hat, so fällt zu-
nächst die neue Konzeption des Opfers auf. Die in der Auseinandersetzung mit 
den Juden von Medina etablierte Wahrnehmung Abrahams als zentraler Erinne-
rungsfigur bei der komplexen Zeremonie des .hagˇ ˇg ist gewiss die augenfälligste 
Manifestation seiner Präsenz in der islamischen Frömmigkeit. Mit der Einbin-
dung altarabischer kultischer Praktiken in seine biblische Vita rückt Abraham 
als Kultstifter und damit Opfer-Darbringer, der er bereits im biblischen Kontext 
war (vgl. Gen 12,6–8; 13,18), wieder in den Blick. Das vor der Koranverkündigung 
bereits praktizierte .hagˇ ˇg-Opfer wird so unter dem neuen Vorzeichen einer imitatio 
Abrahams unter die zentralen Riten der neuen Religion aufgenommen. Es erhält 
damit eine biblische Aura. Es ist organische Fortführung einer Lokaltradition, 
doch mit bedeutender theologischer Modifikation; denn das islamische Opfer ist 
ein jeder mythischen Dimension, die anderswo durch das purgierend wahrge-
99  Deswegen wird auch die Figur Ismaels weder im Koran noch im Islam theologisch nach-
haltig wirksam. Bis heute wird in der Tradition, die den Koran nicht diachron liest, son-
dern Vers für Vers interpretiert, die Frage, wer zum Opfer ausersehen war, kontrovers 
diskutiert. Sie erscheint wenig wichtig. Das Verdienst liegt in Gänze bei Abraham. Ismael 
ist in der Tradition zwar Stammvater der Araber, er überträgt aber keine Autorität auf 
seine Nachkommen.
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nommene Blut gestiftet wird, entkleidetes Opfer, dessen Ausführung vor allem 
als Ausdruck persönlicher Frömmigkeit relevant ist.
Die Erhebung Abrahams in den Rang eines Kultstifters war kein isolierter 
Schritt. Sie ist vielmehr eingebettet in eine Auseinandersetzung um die Heilig-
tümer. Eine in der rabbinischen Tradition vorgenommene topographische Typo-
logie, die den Tempelberg in der Patriarchengeschichte verankerte, ermöglicht 
auch die Inklusion der Kaaba in dieselbe Geschichte. Dieser neuen Verbindung 
zufolge ist Mekka – wie früher exklusiv Jerusalem – der Mittelpunkt der Welt, der 
Ort, an dem die Gebete der Frommen konvergieren, die qibla. Arabien wird damit 
Teil des ‚Heiligen Landes‘, der topographia sacra; jedoch nicht als bloßer Annex; 
vielmehr wird der Mittelpunkt, das Gravitationszentrum der Gebete selbst, nach 
Mekka verlegt, das als Typus von Jerusalem, wie es die Rangordnung als „erster 
Tempel“ in Q 3:96 nahelegt, jetzt den bedeutendsten Rang einnehmen soll.
Aber die neu entstehende Religion ist nicht nur Ritenvollzug. Es ist nur kon-
sequent, dass Abraham nach dem Tod des Propheten auch in das tägliche Gebet 
Einzug hält, das nun in seinem Ablauf und seiner Formulatur festgelegt wird. 
Die am Schluss zu artikulierenden Segenswünsche des Ritualgebets gelten außer 
dem Propheten Mu .hammad selbst nur einem einzigen seiner prophetischen Vor-
läufer: Abraham. Es heißt am Ende des Gebets: Allāhumma bārik ʿalā Mu .hammad 
ka­mā bārakta ʿalā Ibrāhīm, Allāhumma bārik ʿalā āli Mu .hammad  ka­mā bārakta ʿalā āli 
Ibrāhīm „Gott, segne Mu .hammad wie du gesegnet hast Abraham. Gott, segne die 
Angehörigen Mu .hammads wie du gesegnet hast die Angehörigen Abrahams“. 
Abraham wird hier in Erinnerung gerufen als derjenige, dem bereits Segen zu-
teil wurde, eine Reminiszenz seiner Auszeichnung mit einer Eulogie, die er für 
seine Opferbereitschaft erhielt. Sie entspricht der biblischen Segensverheißung, 
die im Genesisbericht auf die göttliche Anerkennung von Abrahams Treue folgt: 
„Durch deine Nachkommen sollen alle Völker der Erde gesegnet werden, weil 
du auf meine Stimme gehört hast“ (Gen 22,18). Er sollte daher im Gedächtnis 
der Gemeinde erinnert werden als derjenige, den Gott gesegnet hat oder immer 
wie der segnet, Q 37:108–109: taraknā ʿalaihi fī l­ā
˘
harīn salāmun ʿalā Ibrāhīm. Auch 
die Angehörigen – im Sinne von Q 3:33 wären dies vor allem die spirituellen 
An gehörigen, die Anhänger – beider Propheten sollen einen solchen Segen erhal-
ten, wie die Gerechten unter den Anhängern Abrahams in der Geschichte, so 
nun diejenigen Mu .hammads in der Gegenwart. Abrahams Frömmigkeit und das 
Abra hamsopfer, das – jüdisch umgewandelt in ein verbales Opfer, eine Liturgie, 
bzw. christlich in eine symbolische Opferhandlung – dem Kult der beiden ande-
ren Religionen zugrunde liegt, treten im islamischen Kult jedoch auseinander. 
Der an Abraham gebundene Opfergedanke dominiert zwar das Zeremoniell des 
jähr lichen .hagˇ ˇg, im täglichen Ritus ist jedoch an seine Stelle das Gebet getreten, 
das beherrscht ist von der gemeinsamen Präsenz Abrahams und Mu .hammads. 
Sie werden als „Imame“ (Q 21:73) aus ihrem bis dahin nur typologischen Verhält-
nis gelöst und liturgisch auf Augenhöhe nebeneinander gestellt: Abraham, als 
der Gründer des ‚antiken‘ rituellen Kultus, und Mu .hammad als der Vollender 
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des ‚spätantiken‘ verbalen Kultus. Der im Denkraum der Spätantike geborene Is-
lam ist eben – so sehr sich die Gemeinde auch bei ihrer Identitätssuche in Medi na 
an der Figur Abrahams aufrichtete und sich schließlich selbst als abrahamitische 
Glaubensrichtung, als millat Ibrāhīm verstand – doch keine auf dem Opfer, son-
dern eine auf dem Wort, der koranischen Gottesrede, basierende Religion. Die 
Ent wicklung dahin ruht auf biblischen und altarabischen Traditionen, sie wurde 
aber erst möglich durch den Einsatz verschiedener Register von Typologie, durch 
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Ich schwöre beim Herrn der Himmel,
bei dem, der schwere Regenwolken sendet,
die von Wasser überfließen –
ihr kamt zu mir auf der Suche nach Ansehen.1
Wir wissen bislang nur wenig über die kuhhān (Singular kāhin),2 altarabische Se-
her, von denen Sprüche wie der oben stehende überliefert sind. Von den Verbal-
wur zeln der Synonyme für kāhin – etwa afkal,   ḥāzī, ʿ arrāf, ʿ āʾif, zāgˇir, nāšid usw. – ist 
auf ihre Funktion als Priester, Wächter von Heiligtümern, Seher und Wahrsager 
geschlossen worden.3 Man nimmt an, dass kuhhān Opfer darbrach ten, Ereignis-
1  Mu .hammad b. Ḥabīb al-Baġdādī, Kitāb al­Munammaq fī a
˘
hbār Quraiš, hg. von 
˘
Hūršīd A   ḥmad 
Fāriq, Beirut 1985/1405, S. 100.
2  Im Folgenden wird der Begriff entweder nicht übersetzt oder es wird die Bezeichnung „Se-
her“ verwendet, da einzig die mantische, augurale Funktion des kāhin durch die Überliefe-
rung belegt ist. Vgl. auch die Überlegungen bei Toufic Fahd, Art. „Kāhin“, in: EI2, Bd. 4, S. 420–
422, hier S. 421. Zur Etymologie siehe ebd. Forschungsbeiträge zum kāhin umfassen: Fahd, 
„Kāhin“; ders., La Divination Arabe. Études religieuses, sociologiques et folkloriques sur le milieu 
natif de l’Islam, Paris 1987, S. 91–102; Robert G. Hoyland, Arabia and the Arabs. From the Bronze 
Age to the Coming of Islam, London / New York 2001, S. 220–222; Angelika Neu wirth, „Der hi-
storische Muhammad im Spiegel des Koran – Prophetentypus zwischen Seher und Dichter?“, 
in: Biblische Welten. Festschrift für Martin Metzger zu seinem 65. Geburtstag, hg. von Wolfgang 
Zwickel, Freiburg (Schweiz) / Göttingen 1993, S. 83–108; Tahera  Qutbuddin, „Khu  ṭba. The Evo-
lution of Early Arabic Oration“, in: Classical Arabic Humanities in their Own Terms. Festschrift for 
Wolfhart Heinrichs, hg. von Beatrice Gründler unter Mitarbeit von Michael Cooperson, Leiden 
2008, S. 176–273, hier S. 225 und passim; Robert B. Serjeant, „Early Arabic Prose“, in: Arabic 
Literature to the End of the Umayyad Period, hg. von Alfred F. L. Beeston u. a., Cambridge / Lon-
don / NewYork / La Rochelle 1983, S. 114–153, hier S. 122–127; Devin J. Stewart, „Soothsayer“, 
in: Encyclopaedia of the Qurʾ ān, Bd. 5, Si–Z, Leiden / Boston 2006, S. 78–80, und ders., „The Mys-
terious Letters and Other Formal Features of the Qurʾān in Light of Greek and Babylonian 
Oracular Texts“, in: New Perspectives on the Qurʾ ān. The Qurʾ ān in its Historical Context 2, hg. 
von Gabriel Said Reynolds, London / New York 2011, S. 323–348. Eine Sammlung der Sprüche 
fin det sich bei A   ḥmad Zakī Ṣafwat, Gˇamharat 
˘
hu  ṭab al­ʿ arab fī ʿu  ṣūr al­ʿ arabīya az­zāhira, Bd. 1, 
Al­ʿ A·sr al­gˇāhilī, ʿa·sr   ṣadr al­islām, Kairo 1933/1352, S. 316–339 und 339–355; allerdings ist die 
Ver wen dung dieser Sammlung insofern problematisch, als Materialien aus verschiedenen 
Wer ken, die dieselbe Episode schildern, mitunter zu einem Text verschmolzen werden.
3  Vgl. insbes. Fahd, „Kāhin“, und Stewart, „Soothsayer“, S. 78, zu Synonymen und vermuteten 
Funk tionen bzw. Aufgaben. Eines der Synonyme, afkal, wurde bereits mit dem sumero-akka-
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se voraussagten und um ihr Urteil in Streitigkeiten ersucht wurden. Es ist nicht 
bekannt, ob sie mit den Stämmen zogen oder an bestimmten Orten wie Heilig-
tümern oder Tempeln ansässig waren. Archäologische oder epigraphische Quel-
len, die ihre Existenz belegen oder ein Licht auf ihre Rolle werfen könnten, sind 
gleichfalls bislang nicht identifiziert oder doch zumindest wenigstens nicht he-
ran gezogen worden. 
Die islamische Traditionsliteratur überliefert Sprüche altarabischer Seher; 
diese sind durch einige Merkmale charakterisiert, die sie mit frühmekkani-
schen Koransuren teilen: Sie wurden in sagˇʿ  geäußert – Reimprosa, bzw. genauer 
eine Form der Akzentdichtung. An ihrem Anfang stehen häufig Schwüre und 
Schwur serien; sie sind durch Assonanzen und Parallelismen gekennzeichnet. 
Auch thematische Gemeinsamkeiten lassen sich konstatieren: Im Rekurs auf na-
tür liche und kosmische Phänomene wird das zum Ausdruck gebrachte Wissen 
auto risiert und bekräftigt.
Von jeher ist nun in Anbetracht der in der Traditionsliteratur vorkommen-
den Berichte über den kāhin und seine Sprüche die Frage nach der ‚Echtheit‘ des 
überlieferten Spruchmaterials gestellt worden. Eine Lösung, mit der sich die 
Forschung häufig beholfen hat, formuliert Fahd:
[…] although the accounts in which the kāhin appears may be fanciful and 
tendentious, it remains true that, in order to recreate a proper context for 
these stories and to avoid anachronisms, the people who told them and the 
people who used them must have tried to reconstitute and preserve the 
original terminology.4
Argumentiert wird somit mit dem jeder Form von Fiktion zugrunde liegenden 
Wirklichkeitsbezug; Erdachtes muss den Anschein haben, wirklich zu sein, an-
dernfalls ist es keine Fiktion, sondern schlicht unwahr. Die Prämisse, dass etwas 
an den Sprüchen ‚echt‘ (d. h. vorislamisch) sein muss, birgt die Gefahr der allzu 
bedenkenlosen Verwendung überlieferter Materialien in toto als historische Ar-
tefakte. Zu selten ist hingegen nach genau jenen Dynamiken gefragt worden, die 
die Berichte allererst „fanciful und tendentious“ machen. Doch erst wenn diese 
Dynamiken erfasst werden, scheint es möglich, überhaupt eine Aussage über das 
Vorkommen und die Funktion der Sehersprüche zu treffen.
Der hier titelgebende ‚zweifach spätantike‘ Kontext altarabischer Sehersprü-
che soll anschaulich machen, worauf der vorliegende Beitrag zuhält. Das Bild 
ist eine starke Vereinfachung und wird der weitaus größeren Komplexität der 
Wissensordnungen, in die das Wissen um die Seher und die altarabischen Weis-
sagungen eingebettet ist, selbstverständlich nicht gerecht. Mit ihm soll vor allem 
dischen apkallu in Beziehung gesetzt, siehe ausführlich Mohammed Maraqten, „Der Afkal /  
Apkallu im arabischen Bereich: eine epigraphische Untersuchung“, in: Assyriologica et Semi­
tica. Festschrift für Joachim Oelsner anlässlich seines 65. Geburtstages am 18. Februar 1997, hg. von 
Joachim Marzahn und Hans Neumann, Münster 2000, S. 263–283.
4  Fahd, „Kāhin“, S. 420.
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die Vorstellung vom kāhin und seiner Rede als einem einzigen kohärenten Wis-
sensobjekt, das unabhängig von historischen Mate ria li tä ten und unter Vernach-
lässigung diskursiver Einbettungen, angegangen werden kann, in Frage gestellt 
werden.
In jüngerer Zeit ist in der Kulturwissenschaft die Sicht auf Wissensbestände 
und ihre Aussageweisen neu perspektiviert worden; es hat sich mit dem Paradig-
ma der ‚Poetologie des Wissens‘,5 die sich für „das Wissenssubstrat poetischer 
Gatt ungen und die poetische Durchdringung von Wissensformen“ im Milieu 
ihrer Geschichtlichkeit interessiert,6 ein Zugang eröffnet, der „das Auftauchen 
neuer Wissensobjekte und Erkenntnisbereiche mit den Formen ihrer Darstellung 
kor reliert“.7 
Damit einher geht die Einsicht, dass es jenseits der Darstellungsform des Wis-
sens 
keine Gegebenheiten gibt, die in einem zeitlosen und unberührten Außen 
darauf warten, von Diskursen, von Aussagen, von Existenzbehauptungen 
be zeichnet, erweckt und sichtbar gemacht zu werden. Jede Bezeichnung, 
jede Fassung eines Wissensobjekts vollzieht zugleich eine diskursive Be-
werk stelligung desselben Objekts, eine Verfertigung, in der sich die Kodes 
und die Wertsetzungen einer Kultur, die Systematik und die Praxis eines 
Wis sensbereichs reproduzieren.8
Diese grundsätzliche historische Bedingtheit und Verflochtenheit des Wissens 
der Seher mit den Formen seiner Darstellung und den Weisen seiner Repräsenta-
tion in einem Reflexionsraum, der durch den ‚Denkraum Spätantike‘ umschrie-
ben ist, soll im vorliegenden Beitrag ergründet werden. 
1  Spuren des kāhin im spätantiken Arabien
Zur Suche nach dem historischen Ort des Sehers
Es erscheint kaum denkbar, dass eine Figur, die scheinbar von besonderer religiö-
ser und gesellschaftlicher Bedeutung war, keinerlei Spuren in ihrem historischen 
Um feld hinterlassen hat. Bislang ist lediglich auf eine grundsätzliche Affinität 
des kāhin zu älteren semitischen Traditionen hingewiesen worden.9 Versucht 
man, zu ermitteln, in welches geistige Milieu die altarabischen Seher gehörten, 
so bilden einen ersten Anhaltspunkt Hinweise auf die Herkunft und Stammes-
5  Ich verdanke meine Kenntnis über diesen Zugang und die entsprechende Literatur den 
er hel lenden Beiträgen auf dem von Tilo Renz und Volkhard Wels unter Mitwirkung von 
Falk Quenstedt konzipierten Studientag zu „Literatur und Wissen in der Vormoderne“ am 
SFB 980 „Episteme in Bewegung“ (18.02.2015).
6  Joseph Vogl, „Poetologie des Wissens“, in: Einführung in die Kulturwissenschaft, hg. von Harun 
Maye und Leander Scholz, München 2011, S. 49–71, hier S. 67.
7  Ebd., S. 50.
8  Ebd., S. 55.
9  Vgl. Stewart, „Soothsayer“, S. 78. Auch Fahd, „Kāhin“, S. 420, verweist auf ältere kanaaniti-
sche, aramäische und arabische Traditionen.
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zugehörigkeit der kuhhān in der abbasidischen Traditionsliteratur. Eine statisti-
sche Auswertung dieser Hinweise erscheint wenig sinnvoll; zumal – wie noch zu 
zeigen sein wird – die fraglichen Texte Teil immer neuerlicher Bestrebungen sind, 
die gˇāhilīya zu ergründen und weniger historische Gegebenheiten präsentieren 
als sie im Modus der Darstellung aktiv zu (re-)konstruieren. 
Legt man ein zeitliches Kriterium zugrunde und beschränkt sich auf zwei 
sehr frühe Quellen, nämlich die Sīra von Aʿbd al-Malik b. Hišām (gest. 828/213 
oder 833/218) auf Grundlage von Mu .hammad b. Is   ḥāqs (gest. 768) Werk sowie das 
Ki tāb al­Munammaq fī a
˘
hbār Quraiš von Mu .hammad b. Ḥabīb (gest. 859–860/245), 
so kann für diese noch plausibel gemacht werden, dass gewisse Wissensbestände 
un mittelbar verfügbar waren: Wenngleich die Frage der ‚Authentizität‘ von Sī ra-
Ma terialien ein komplexes Problem ist, so war doch die Familie Ibn Hišāms et-
wa    ḥimyaritischen Ursprungs und er war der Verfasser eines Werks über süd ara-
bi sche Altertümer mit dem Titel Kitāb at­Tīgˇān. Er war ein anerkannter Gelehrter 
auf dem Gebiet der Genealogie.10 
Über Mu .hammad b. Ḥabīb ist nur wenig bekannt. Der Bagdader galt als Ex-
perte für Dichtung, Genealogie und (insbesondere vorislamische) Geschichte.11 
Das Kitāb al­Munammaq stellt, neben dem Kitāb al­Mu  ḥabbar, das vermutlich später 
ge schrieben wurde, ein Hauptwerk Ibn Ḥabībs dar. Beide Werke sind parallel 
struk turiert und unterscheiden sich vorrangig darin, dass erstgenanntes Werk 
um fassender ist, und nicht vornehmlich Namen listet.12 Ibn Ḥabībs Werk ist durch 
Systematisierungs- und Klassifizierungstendenzen gekennzeichnet.13 Er war ein 
Schüler des Genealogen und Historikers Ibn al-Kalbī (gest. 819/204 oder 821/ 
206),14 der selbst aus Kūfa stammte und dessen Vater bereits ein berühmter Ge-
lehr ter war. Von Ibn al-Kalbī wird berichtet, er habe Bücher und Kirchenarchive 
in  al-Ḥīra bei seinen Nachforschungen zu Rate gezogen.15 Sein umfangreiches 
10  Vgl. William Montgomery Watt, Art. „Ibn Hishām, Abū Mu .hammad Aʿbd al-Malik“, in: EI2, 
Bd. 3, S. 799f., hier S. 800.
11  Zur Biographie siehe ausführlicher Ilse Lichtenstädter, Art. „Mu .hammad b. Ḥabīb, Abū 
Djaʿ far“, in: EI2, Bd. 7, S. 401f., und dies., „Mu .hammad Ibn Ḥabîb and his Kitâb al-Mu   ḥabbar“, 
in: Journal of the Royal Asiatic Society of Great Britain and Ireland 1 (1939), S. 1–27, hier S. 1–3.
12  Vgl. Lichtenstädter, „Mu .hammad b. Ḥabīb“, S. 402. Zu weiteren Werken siehe ebd. und dies., 
„Mu .ham mad Ibn Ḥabîb and his Kitâb“, S. 3f., sowie zum Kitāb al­Mu  ḥabbar im Speziellen, 
ebd., S. 6–27. Giorgio Levi della Vida, „Mu .hammad Ibn Ḥabī’s ‚Matronymics of Poets‘“, in: 
Journal of the American Oriental Society 62/3 (1942), S. 156–171, bietet eine Edition des kurzen 
Kitāb man nusiba ilā ummihī min aš­šuʿ arāʾ. Munammaq und Mu  ḥabbar sind jeweils lediglich ein 
einziges Mal als Manuskript erhalten. Zum komplexen und schwierigen Unterfangen der 
Herausgabe des Munammaq siehe die Bemerkungen des Herausgebers in der Einleitung von 
Ibn Ḥabīb, Kitāb al­Munammaq, insbes. S. 3–5.
13  Vgl. Lichtenstädter, „Mu .hammad Ibn Ḥabîb and his Kitâb“, S. 4, 14 u. a.
14  Zur Schülerbeziehung vgl. Wahib Atallah, Art. „Al-Kalbī“, in: EI2, Bd. 4, S. 494–496, hier 
S. 495, und Lichtenstädter, „Mu .hammad b. Ḥabīb“, S. 402, und dies., „Mu .hammad Ibn Ḥabîb 
and his Kitâb“, S. 2f.
15  Abū Gaʿ far Mu .hammad b. Gˇarīr a  ̣t-  Ṭabarī, Kitāb A
˘
hbār ar­rusul wa­l­mulūk, hg. von Michael 
Jan de Goeje, Leiden 1879–1898, Bd. 1, S. 628, 770; auch zitiert bei Isabel Toral-Niehoff, „The 
ʿIbād of al-Ḥīra: An Arab Christian Community in Late Antique Iraq“, in: The Qurʾ ān in Con­
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Wis sen über das vorislamische Arabien schlug sich etwa in seinem genealogi-
schen Werk Gˇamharat an­nasab, oder einem „Buch der Götzen“ (Kitāb al­a·snām) 
nie der. Auf ihn werden die Erzählungen, in denen ein kāhin vorkommt, im Mu­
nammaq z. T. explizit zurückgeführt.16 
Geht man nun davon aus, dass die Referenzen auf Herkunft und Stammes zu-
ge hö rigkeit der kuhhān nicht völlig beliebig sind, sondern auf verfügbarem Wis-
sen über die Stammesaffiliation basieren, so ergibt sich folgendes Bild:
Sīra:
(1a) der kāhin Šiqq: sein nasab wird angegeben mit Ibn Ṣaʿ b b. Yaškur b. Ruhm 
b. Af rak b. Qasr b. Aʿbqar b. Anmār b. Nizār, wobei Anmār als Vorfahr der Stäm-




tʿ am bezeichnet wird17 (letztere ursprünglich aus dem Jemen, 
später ver breitet im Ḥigˇāz18)
(2a) der kāhin Sa·tī   ḥ: sein nasab wird angegeben mit Rabīʿ b. Rabīʿa b. Masʿ ūd b. Mā-
zin b. _Diʾb b. Aʿdī b. Māzin b. Ġassān19
(3a) die kāhina al-Ġai  ṭala von den Banū Sa   ḥm (b. Aʿmr b. Ha·sī·s) (Unterstamm der 
Quraiš, bei Mekka20): sie stamme von den Banū Murra b. Aʿbd Manāt b. Kināna, 
sei die Schwester des Mudligˇ b. Murra; ihre Kinder werden „al-Ġayā  ṭil“ genannt21
(4a) der kāhin des Stammes Gˇanb22 „aus dem Jemen“ (min al­Yaman)23
(5a) die kāhina von Ḥadas bzw. der Banū Ġanm (ein la
˘
hmidischer Stamm aus 
Trans jordanien24)25 (bereits für die frühislamische Zeit)
text. Historical and Literary Investigations into the Qurʾ ānic Milieu, hg. von Angelika Neuwirth, 
Nicolai Sinai und Michael Marx, Leiden / Boston 2010, S. 323–347, hier S. 324. Vgl. dazu auch 
be reits Atallah, „Al-Kalbī“, S. 495, der hinzufügt, dass al-Kalbī auch über archäologische 
Ent deckungen im Jemen informiert war.
16  Zum Teil werden diese als munāfarāt bezeichneten Erzählungen auch eingeführt mit „Abū 
l-Mun_dir sagte“ (qāla Abū l­Mun
¯
dir), oder mit „Hišām sagte“ (qāla Hišām). Vgl. zum Beispiel 
Ibn Ḥabīb, Kitāb al­Munammaq, S. 90, 102. Für nicht auf ihn zurückgeführte Erzählungen sie-
he etwa ebd., S. 106, 108, 109. Für den allgemein unsystematischen Gebrauch des isnād in den 
Wer ken Ibn Ḥabībs siehe Lichtenstädter, „Mu .hammad b. Ḥabīb“, S. 402, und dies., Mu .ham-
mad Ibn Ḥabîb and his Kitâb“, S. 19–27.
17  Ibn Hišām, As­Sīra an­nabawīya, hg. von Mu  ṣ  ṭafā s-Saqqā, Ibrāhīm al-Abyārī und Aʿbd 
 al-Ḥafī ẓ Šabbī, Beirut 2004/1425, S. 31 (englische Übersetzung: The Life of Muhammad. A Trans­
lation of Ibn Is  ḥāq’s Sīrat Rasūl Allāh, übers. von Alfred Guillaume, Oxford 1982, S. 5).




tʿ am William Montgomery Watt, Art. „Badjīla“, 
in: EI2, Bd. 1, S. 865.
19  Ibn Hišām, As­Sīra an­nabawīya, S. 31 (engl. Übers. S. 5).
20  Siehe die Erwähnung der Sa   ḥm als eine der rivalisierenden Gruppen der Quraiš in William 
Mont gomery Watt, Art. „Kuraysh“, in: EI2, Bd. 5, S. 434f., hier S. 435.
21  Ibn Hišām, As­Sīra an­nabawīya, S. 162f. (fehlt in der engl. Übers.).
22  Die Gˇanb gehörten zu den Ma_d   ḥigˇ; siehe Gerald Rex Smith und Clifford Edmund Bosworth, 
Art. „Madh   ḥidj“, in: EI2, Bd. 5, S. 953f., hier S. 954.
23  Ibn Hišām, As­Sīra an­nabawīya, S. 163 (engl. Übers. S. 92).
24  So ordnet sie Ibn al-Kalbī zu, vgl. Werner Caskel, Gˇamharat an­nasab. Das genealogische Werk 
des Hišām Ibn­Mu  ḥammad al­Kalbī, Bd. 2, Erläuterungen zu den Tafeln, Leiden 1966, S. 290.
25  Ibn Hišām, As­Sīra an­nabawīya, S. 725 (engl. Übers. S. 536).
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Kitāb al­Munammaq:
(1b) Nufail b. ʿAbd al-ʿ Uzzā b. Riyāḥ b. ʿAbd Allāh b. Qur  ṭ b. Razzāḥ b. ʿAdī b. Kaʿ b26
(2b) ein kāhin in aš-Šām namens ʿUzzā Salama al-ʿ U_drī27 (zu den Qu   ḍāʿ a gehörig, 
verbreitet im Norden des Ḥigˇāz28)
(3b) der kāhin al-
˘
Huzāʿī, „dessen Heimat in ʿUsfān war“ (wa­kāna manziluhū bi­
ʿUsfān)29 (Umgebung von Mekka)
(4b) ein anonymer kāhin, ebenfalls aus ʿ Usfān30 – möglicherweise identisch mit (3b)
(5b) Sa·tī   ḥ a_d-_Diʾbī
31 = siehe (2a)
(6b) ein kāhin von den B. 
˘
Huzāʿa – möglicherweise identisch mit (3b)32
(7b) „einer der kuhhān des Jemen“ (baʿ   ḍu kuhhāni l­Yaman)33
Basierend auf den Namen und Angaben zu Herkunft und Aufenthaltsort lassen 
sich drei Gebiete umreißen, die gewissermaßen ‚Schwerpunkte‘ darstellen: die 
Um gebung von Mekka – (1a), (3a), (3b), (4b), (6b) – Bilād aš-Šām bzw. der Norden /  
Nord westen der Halbinsel – (2a=5b) (5a), (2b) – und schließlich der Jemen (4a), 
(7b). Auffällig ist jedoch, dass eine gewisse Zahl mit Nord(west)arabien assoziiert 
ist.
Insbesondere der nordarabische Kontext und das mekkanische Umfeld, das 
sich im Munammaq und der Sīra andeuten, sollen daher im Folgenden exempla-
risch Betrachtung finden – auf eine Auseinandersetzung auch mit dem südarabi-
schen Kontext, der gleichfalls für die vorliegende Fragestellung interessant zu 
sein verspricht,34 muss aus Platzgründen verzichtet werden. 
26  Ibn Ḥabīb, Kitāb al­Munammaq, S. 91.
27  Ebd., S. 94, 102. An der letztgenannten Stelle wird spezifiziert, dass Salama sein Name gewe-
sen sei und ʿUzzā der Name seines šai  ṭāns.
28  Siehe zur Verortung Michael Lecker, Art. „ʿ Udhra“, in: EI2, Bd. 10, S. 773f., hier S. 774, der ihre 
Verbindung mit dem Wādī l-Qurā hervorhebt.
29  Ibn Ḥabīb, Kitāb al­Munammaq, S. 99.
30  Ebd., S. 100.
31  Ebd., S. 104, 108.
32  Ebd., S. 106.
33  Ebd., S. 109.
34  Der Blick auf das südarabische Orakelwesen ist durch religiöse und sprachliche Wenden im 
interessierenden Zeitraum besonders schwierig: Um 380, unter der Herrschaft des Königs 
Malkīkarib Yuhaʾmin, wurde in Ḥimyar ein vom Judentum inspirierter Monotheismus zur 
offi  ziellen Religion, nachdem zahlreiche einflussreiche Familien zum Judentum konvertier-
ten. (Siehe dazu den Beitrag von Christian Robin in diesem Sammelband.) Es erscheint daher 
problematisch,    ḥimyaritische polytheistische Praktiken mit jenen der altarabischen kuhhān 
in Beziehung zu setzen, wenn sie bereits 250 Jahre vor Mu .hammad aufgegeben wurden. 
Ver fügbare inschriftliche Hinweise auf Orakel aus Südarabien sind sabäisch. Zu Be ginn des 
6. Jahr hunderts sprach man jedoch nicht mehr Sabäisch in Ḥimyar; es wurde ersetzt durch 
Spra chen, die nach Ḥimyar durch Eroberungszüge und Bevölkerungsbewegungen gebracht 
wur den – insbesondere Arabisch. Dennoch mag ein Blick auf südarabische inschriftliche 
Zeug nisse für eine Auseinandersetzung mit Praktiken, die möglicherweise fortdauerten, 
hilf reich sein. Inschriften, die mit Orakeln in Beziehung gesetzt werden können, erinnern 
zumeist an Opfergaben und gedenken der Großzügigkeit desjenigen, der sie darbot. Krieg, 
Fa milien- und Gesundheitsanliegen scheinen die Hauptgründe dargestellt zu haben, wa-
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Nabatäische Orakelpriester in Inschriften
Für den vorliegenden Zusammenhang scheint insbesondere aus naheliegenden 
geographischen Gründen in einem ersten Schritt eine Auseinandersetzung mit 
dem nabatäischen Kontext geboten. Das Königreich Nabatäa erstreckte sich im 
1. Jahr hundert n. Chr. von Busrā im Norden bis nach al-Ḥigˇr im Ḥigˇāz, also genau 
dort, wo sich die Hinweise auf Seher aus der Tradition clustern. Eine ‚naba täi sche 
Re li gion‘ lässt sich auf der Basis der bislang verfügbaren, überwiegend in schrift-
li chen Quellen kaum in Umrissen erfassen35 – altarabische, syrische, hellenisti-
sche und ägyptische Elemente konnten aufgezeigt werden. Insbesondere das 
Gött erpantheon ist recht gut bekannt – mit den Gottheiten Dushares und Allāt 
bzw. al-ʿ Uzzā als herausragendsten Gottheiten. Hingegen konnten Bereiche wie 
My tho logie, Ritual, Zeitvorstellungen und Reinheitsvorstellungen wenig erhellt 
werden.36 
In nabatäischen Inschriften finden sich nun tatsächlich interessante Verwei-
se auf einen khn (bzw. determiniert khnʾ ). Das Corpus Inscriptionum Semiticarum 
enthält einige inschriftliche Beispiele für den Titel.37 Catastini differenziert unter 
diesen drei verschiedene Inschriftentypen: einen ersten, bei dem die Erinnerung 
an einen khn mit der Formel „Gedacht werde (dkyr) X“ aufgerufen wird, einen 
zwei ten, bei dem ein Wunsch mit „Friede“ zum Ausdruck gebracht wird, und 
schließ lich einen dritten ohne jegliche Formeln.38 Die zwei folgenden Beispiele 
sind exemplarisch für Typ zwei bzw. eine Mischform aus Typ eins und zwei:
rum sich Personen an Orakelpriester wandten. Eine unmittelbare sprachliche Beziehung 
besteht allerdings nicht – das Wort, mit dem Orakel bezeichnet wurden, ist meist ms¹ʾ l – 
und im Vergleich mit dem, was die Tradition über die Position und Funktion der kuhhān 
zu berichten weiß, scheint ein ungleich komplexer Kultus auf, in dem Tempel, Opfergaben, 
Statuen und mehr einen festen Platz haben, die auch archäologisch nachgewiesen sind.
35  Siehe zur Problematik einer ‚nabatäischen Religion‘ allgemein Ursula Hackl, Hanna Jenni 
und Christoph Schneider, Quellen zur Geschichte der Nabatäer. Textsammlung mit Übersetzung 
und Kommentar. Mit Beiträgen von Daniel Keller, Freiburg (Schweiz) / Göttingen 2003, S. 76–98, 
und John T. Healey, The Religion of the Nabataeans. A Conspectus, Leiden / Boston / Köln 2001 – 
letzterer urteilt ebd., S. 1, dass die überlieferten Materialien, vorrangig epigraphischer und 
ar chäo logischer Natur, kaum zur Rekonstruktion der nabatäischen Religion ausreichen. 
Aus der großen Zahl von Inschriften und Graffiti, die eine recht einseitige Quellenlage be-
dingt, ergibt sich das Problem einer möglicherweise verzerrten Sicht auf die Religion der 
Naba täer. Vgl. ebd., S. 17.
36  Vgl. ebd., S. 6.
37  Sie sind zusammengestellt bei Jay Levinson, The Nabatean Aramaic Inscriptions, New York 
1974. [Dissertation], S. 171.
38  Vgl. Alessandro Catastini, „Observations on Aramaic Epigraphy“, in: Journal of Semitic 
 Studies 32/2 (1987), S. 273–277, hier S. 275 (Fn. 18 enthält eine vollständige Auflistung aller 
Be leg stellen). Healey und Macdonald bewerten die Formel dkyr als extrem verbreitet; vgl. 
Healey, The Religion, S. 8, und Michael C. A. Macdonald, „ARNA Nab 17 and the Transition 
from the Nabataean to the Arabic Script“, in: Philologisches und Historisches zwischen Anatolien 
und Sokotra. Analecta Semitica in Memoriam Alexander Sima, hg. von Werner Arnold, Michael 
Jursu, Walter W. Müller und Stephan Procházka, Wiesbaden 2009, S. 207–240, hier S. 212.
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Friede! ʿmrw, Sohn 
des Ḥryšw, 
Orakelpriester [der Gottheit] T .ʾ39
2 – CIS 2665:
ודיז[ו] ואנה [םל]ש 
< … > אנהכ ואירב ינב   
< … > [רב י] לעבלאדבע ריכד   
š[lm] Hnʾ w [w] Zydw
bny Bryʾ w khnʾ   < … > 
dkyr ʿbdʾlbʿl[y br]  < … > 
Friede! Hnʾw [und] Zydw,
Söhne von Bryʾw, des Orakelpriesters  < … > 
Gedacht werde ʾbdʾlbaʿ l[y, Sohn des]  < … > 40
Catastini glaubt nicht, dass hier die Vorstellung des jüdischen kohen41 im Hinter-
grund stehen könnte: 
Nabataean culture, holding different religious traditions, could not be in-
fluenced by Jewish culture: even if, by mere supposition, one thought of 
some contact between Nabataeans and Aramaic-speaking Jews, the former 
would not have accepted the term khn, because of its link with Hebrew 
institutions; but the use of Aramaic kmr would have been stressed in Naba-
taean. These observations suggest that khn of the Sinaitic inscriptions de-
rives from the culture to which the Nabataeans ethnically belonged, that 
is, an influence of pre-Islamic Arabic civilization which flourished in the 
second – third centuries AD.42
Im arabischen kāhin seien, Catastini zufolge, Charakteristika des nabatäischen 
khn bewahrt, die sonst nicht erhalten sind. Er geht so weit, aus einer möglichen 
Be ziehung des nabatäischen und des arabischen Konzepts ein „phenomenon of 
a prophetic movement which seems to have had a more articulate development 
39  CIS 1750, mit lat. Übers. „Pax! Aʿmru, filius /  Ḥarišu / sacerdotis (dei) Tâ.“
40  CIS 2665, mit lat. Übers. „Pax! Haniʾu [et] Zaidu, / filii Boraiʾu, sacerdotis … Commemoratus 
sit Abdalbaʿ l [i, filius] …“
41  Ein möglicher Bezug zwischen Arabisch kāhin und Hebräisch kohen wird verschiedentlich 
an gesprochen, siehe etwa Stewart, „Soothsayer“, S. 78, und Fahd, „Kāhin“, S. 421.
42  Catastini, „Observations on Aramaic Epigraphy“, S. 275f.
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than we would have expected“ zu postulieren.43 Wenn sich dies auf der Basis der 
vorliegenden Forschung auch schwer nachweisen lässt, so ist doch ein Zusam-
menhang zwischen dem altarabischen Seher und dem nabatäischen Orakelprie-
ster aufgrund der sprachlichen und geographischen Indizien plausibel.
Besonders bedeutsam im Zusammenhang mit dieser These erscheint eine In-
schrift in Sandstein aus Nordwestarabien (Dūmat al-Gˇandal). Sie gehört zu einer 
Grup pe epigraphischer Texte in einer Schrift, die als „Übergangsform“44 zwi-
schen dem Nabatäischen und dem Arabischen eingeordnet worden ist – ARNA 
Nab 17 45 (siehe Abb. 1). Folgt man der von Macdonald vorgeschlagenen Deutung, 
so ist die Inschrift auf 170 nach der Zeitrechnung der römischen Provinz Ara bien 
datiert, also auf 275/276 n. Chr.46 Auch hier wird auf ein Orakel mit den Buch -
staben khnʾ  Bezug genommen.47 Wenngleich der Inschrift nichts weiter ent nom -
men werden kann als die bloße Existenz eines Orakelpriesters, so stellt sie doch 
einen dem hier interessierenden Zusammenhang zeitlich näher liegenden Beleg 
dar:
3 – ARNA Nab 17:
ʾy dkyr ʿwydw (3)
br šlymw (4)
khnʾ  (5)
dnh šnt mʾh (2)
w šbʿyn (1)
Ja, ʿwydw werde gedacht,
Sohn des Šlymw,
des Orakelpriesters.
Dies ist das Jahr einhundert-
undsiebzig.48
43  Ebd., S. 277.
44  Für eine grundlegende Sammlung und Untersuchung von Texten des 3. bis 5. Jahrhunderts, 
deren Schrift ‚entwickelte‘ Buchstabenformen im Übergangsbereich zwischen nabatäischer 
und ara bischer Schrift aufweist, siehe Laïla Nehmé, „A Glimpse of the Development of the 
Nabataean Script into Arabic Based on Old and New Epigraphic Material“, in: The Develop­
ment of Arabic as a Written Language, hg. von Michael C. A. Macdonald, Oxford 2010, S. 47–88. 
Macdonald hat bereits vor ihr auf die paläographischen Übergangsformen in ARNA Nab 17 
hingewiesen, siehe für eine ausführliche Diskussion der einzelnen Buchstabenformen ders., 
„ARNA Nab 17“, S. 217–226.
45  Für die Publikationsgeschichte der Inschrift siehe Macdonald, „ARNA Nab 17“, S. 207, mit 
wei teren Referenzen. Vgl. weiterhin die Bemerkungen zur Inschrift bei Nehmé, „A Glimpse 
of the Development“, S. 66f.
46  Vgl. Macdonald, „ARNA Nab 17“, S. 215, und Nehmé, „A Glimpse of the Development“, S. 67.
47  Die Lesart der Zeile bzw. des Wortes wird als gesichert eingeschätzt. Vgl. Macdonald, 
„ARNA Nab 17“, S. 210.
48  Vgl. für die Übersetzung ebd., S. 208–210, wo auch abweichende Lesarten diskutiert werden, 
so wie darauf aufbauend Nehmé, „A Glimpse of the Development“, S. 66f. Das Arrangement 
der Zeilen hängt mit dem problematischen Beginn der Inschrift mit der Datierung zusam-
men. Zur Erklärung der Anfangsstellung des Datums stellt Macdonald zwei Hypothesen 
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Abb. 1: ARNA Nab 17, Foto von Michael Macdonald 
Interessant ist in diesem Zusammenhang nebenbei bemerkt noch eine Beobach-
tung, die es erlaubt, einen Bezug auch zwischen dem Historiker Ibn Ḥabīb und 
einem aramäisch-nabatäischen Milieu herzustellen: Der Lehrer Ibn Ḥabībs, Ibn 
al-Kalbī, ging insbesondere in al-Ḥīra, der Nachbarstadt seiner Heimatstadt Kufa, 
seinen Forschungen nach. Al-Ḥīra war besonders stark von einer ursprünglich 
mehrheitlich aus der Yamāma und Ostarabien stammenden, arabisch sprechen-
den, jedoch in ihren Umgangsformen stark ‚aramäisierten‘ Bevölkerung geprägt, 
die aufgrund dieser Besonderheit in der Tradition mitunter als Nabatäer (naba·t) 
angesprochen wurde.49
Der Bezug zum nabatäischen Kontext erlaubt es, den kāhin genauer in einem 
historischen Milieu zu verankern. Allerdings geben die inschriftlichen Zeugnis-
se in ihrer durch den Zweck als Gedenkinschriften bedingten Kürze keinerlei 
Aufschluss über mögliche rhetorische Praktiken und Orakelsprüche.
auf: Erstens könnten Z. 1–2 und Z. 3–5 jeweils zu zwei verschiedenen Inschriften gehören; 
jedoch müsste in diesem Fall vorausgesetzt werden, dass ein Stück Fels vor Z. 1–2 wegge-
brochen ist. Dann bleibt allerdings offen, warum sich Z. 3–5 als kontinuierlicher Text lesen 
lassen. Daher privilegiert Macdonald eine zweite Erklärung, der zufolge Z. 3–5 zuerst ange-
bracht wurden. Aus Platzgründen musste der Schreiber das Datum am Anfang nachtragen. 
Dieser zweite Erklärungsansatz trägt auch der Beobachtung Rechnung, dass alle Zeilen von 
einer Hand geschrieben sein müssten, wie die Buchstabenformen nahelegen. Vgl. Macdo-
nald, „ARNA Nab 17“, S. 210f.
49  Vgl. Toral-Niehoff, „The ʿIbād“, S. 328–330.
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Überwindung des autoritativen Redegestus des Sehers im Zuge der koranischen 
Verkündigung
Es ist für den Ḥigˇāz die koranische Verkündigung bzw. ihr textlicher Nieder-
schlag, der schließlich nicht nur die Existenz und Rolle des kāhin im spätantiken 
Ara bien dokumentiert. Rekonstruiert man aus dem koranischen mu  ṣ  ḥaf die Chro-
no logie der später zur Schrift gewordenen Verkündigung und betrachtet sie als 
Do kument einer Gemeindebildung,50 beobachtet somit „den Korantext in seinem 
Ent stehen“,51 so ergibt sich ein einzigartiges Bild von der Bedeutung inspirierten 
Spre chens in einer durch ihre Mündlichkeit maßgeblich geprägten Diskurswelt, 
in der sich zugleich eine immer größere Vertrautheit mit dem Konzept der Heili-
gen Schrift entwickelt.
Im Verlauf der Verkündigung vollzieht sich ein Wandel im Rekurs auf das 
rhe torische Paradigma des Sehers. Zum Zeitpunkt der ersten Verkündigungen 
ist der sprachliche Gestus des kāhin noch autoritativ.52 Dies wirft ein Licht auf das 
mögliche Wirken von Orakelpriestern in der Umgebung von Mekka, wo sich eine 
Ge meinde um den Verkünder zu formieren beginnt.53 Insbesondere die Verwen-
dung von Schwüren in den frühmekkanischen Suren ist symptomatisch für ei-
nen Prozess, der schließlich jedoch in einer deutlichen Abkehr von einer mit dem 
kāhin assoziierten rhetorischen Praxis kulminiert:
Die frühsten frühmekkanischen Suren weisen in Hinblick vor allem auf die 
ein leitenden Schwüre und Schwurserien – ein besonders charakteristisches Aus-
drucks mittel der Seher – aber auch in anderer Hinsicht,54 Ähnlichkeiten mit alt-






1 Beim lichten Morgen
2 und bei der Nacht, wenn sie still ist!55
50  Siehe dazu die grundlegenden Arbeiten von Angelika Neuwirth, insbesondere dies., Der 
Koran als Text der Spätantike. Ein europäische Zugang, Berlin 2010. Überlegungen zum „Koran 
als Dokument einer Religionsentstehung“ eröffnen ebd., S. 19f., die Monographie.
51  Ebd., S. 19.
52  Vgl. für diese Erkenntnis bereits Angelika Neuwirth, „Der Horizont der Offenbarung. Zur 
Re levanz der einleitenden Schwurserien für die Suren der frühmekkanischen Zeit“, in: Got­
tes ist der Orient. Gottes ist der Okzident. Festschrift für Abdoljavad Falaturi zum 65. Geburtstag, 
hg. von Udo Tworuschka, Köln / Wien 1991, S. 3–39, hier S. 4. Sie hält fest, dass es sich bei dem 
su reneinleitenden Schwur um ein „literarisches Kunstmittel mit emphatischer Wirkung“ 
han delt; Schwüre dienen hier nicht dem Ziel, rechtliche Bindung zu erzeugen.
53  Eventuell nicht nur dort: Neuwirth interpretiert etwa die Schwüre bei Öl- und Feigenbaum 
aus Q 95:1 als mögliche Anspielungen auf aš-Šām. Vgl. Neuwirth, „Der Horizont“, S. 14.
54  Stewart, „Soothsayer“, S. 80, nennt weitere formale und inhaltliche Parallelen, insbesondere sagˇʿ .
55  Für den Text siehe www. corpuscoranicum.de. Die Koranübersetzung folgt: Der Koran. Über­
setzt und eingeleitet von Hans Zirker, Darmstadt 2010.
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2 und bei zehn Nächten,
3 beim Geraden und Ungeraden,
4 und bei der Nacht, wenn sie vergeht!
5 Ist das nicht ein Schwur für jemanden mit Verstand?
Jedoch wird zu einem nur geringfügig späteren Zeitpunkt die Verkündigung 
be reits emphatisch von der inspirierten Rede des kāhin abgesetzt, was den „Ein-
druck einer zunächst realen Schockwirkung dieser Unterstellungen“56 vermittelt. 
Die Verkündigung ist Q 69:41.42 zufolge „nicht das Wort eines Dichters […] / noch 
das Wort eines Wahrsagers! […]“ (wa­mā huwa bi­qauli šāʿirin […] / wa­lā bi­qauli 
kāhinin […]).57 Es ist insbesondere ein eschatologisch dimensioniertes Wissen, das 
die inspirierte Rede des Sehers von der des Propheten unterscheidet.58 
Dieses Moment der Abkehr vom Redegestus des kāhin bildet schließlich den 
Im petus auch für immer seltenere Rekurse auf Schwüre zur Autorisierung 
des Ver kündigten: Die frühmekkanischen Suren sind noch durch die häufige 
Verwen dung verschiedenster Schwurtypen geprägt – mit Schwüren nach dem 
mor phologischen Schema fāʿilāt eröffnen etwa Q 100, 79, 77 und 51; mit wa­ oder lā 
uqsimu bi­ Q 89, 91, 93 bzw. Q 81, 84, 90. Auch thematisch bzw. in ihren Bezugsge-
gen ständen sind die Schwüre divers: heilige Orte und Objekte in Q 95, 90, 68 und 
52, Tag- und Nachtzeiten in Q 103, 93, 92, 91, 89, 84 und 81, Himmelsphänomene in 
Q 86, 85, 75, 70, 69 und 56.59 Schwüre sind somit zu diesem frühen Zeitpunkt der 
Verkündigung von zentraler Bedeutung; mit der in den späten frühmekkani schen 
Suren zum Ausdruck gebrachten Verschiedenheit des Verkündigten von der Rede 
56  Neuwirth, „Der historische Muhammad“, S. 88. Neuwirth hält fest, dass es weniger die Of-
fen legung als peinlich empfundener Ähnlichkeiten ist, die diese Schockwirkung verur-
sacht, sondern vielmehr die Fehleinschätzung der Botschaft, vgl. ebd., S. 93.
57  Vgl. insbes. Q 52:29–34, wie auch Q 81:19–29, Q 68:1–6.44f. Dazu auch die Bemerkungen bei 
Stewart, „Soothsayer“, S. 78, und Neuwirth, „Der historische Muhammad“, S. 88–93.
58  Vgl. insbes. Neuwirth, „Der Horizont“, passim, insbes. S. 31, und dies., „Der historische Mu-
hammad“, S. 100, aber auch Stewart, „Soothsayer“, S. 80, der ebenfalls beobachtet, „all omens 
or predictions in the Qurʾān […] have to do with […] judgment day“.
59  Zu den koranischen Schwüren siehe im Detail Nicolai Sinai, Chronologisch­literaturwissen­
schaft licher Kommentar zum Koran, hg. von der Berlin-Brandenburgischen Akademie der 
Wis sen schaften durch Nicolai Sinai unter Mitarbeit von Nora K. Schmid, unter Verwen-
dung von Vorarbeiten Angelika Neuwirths, URL: http://corpuscoranicum.de/kommentar 
(12.09.2015), insbes. Anmerkung sowie Kommentar zu Q 100:1–5, Anmerkung sowie Kom-
men tar zu Q 77:1–6, Anmerkung zu Q 93:1.2, Anmerkung zu Q 90:1, und Neuwirth, „Der 
Hori zont“.
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der Seher geht schließlich der endgültige Bedeutungsverlust von Schwü ren zur 
Auto risierung des Gesagten einher. 
In den mittelmekkanischen Suren verschwinden die enigmatischen Schwur-
serien innerhalb kürzester Zeit: Q 37:1–3 ist die letzte fāʿilāt-Serie und weicht 
inhaltlich deutlich von vorausgehenden ab, insofern mit ihr ein Engelheer be-
schrieben wird;60 lā uqsimu bi­ wird nicht mehr verwendet und selbst die mit wa­ 
ein geleiteten Schwüre sind nun nicht mehr akkumulativ, wie in den frühmekka-
ni schen Suren, sondern umfassen ein einzelnes Element: Geschworen wird 
nun bei der „Schrift“ (z. B. Q 44:2: wa­l­kitābi l­mubīn) oder der „Rezitation“, „Le-
sung“ (z. B. Q 50:1, qāf wa­l­qurʾ āni l­magˇīd). (Dem gehen bereits in den spätesten 
früh mekkanischen Suren sehr vereinzelte Verweise auf Schrift innerhalb von 
Schwur serien voraus, wie in Q 52:2.3 oder Q 68:1.) 
Das Buch wird zum „Bürgen für die Wahrheit der Botschaft“.61 Es ist schließ-
lich der Rekurs auf Schrift und Rezitation alleine im Anfangsteil der Suren, der 
das Gesagte als autoritatives Wissen ausweist. Schrift und ihre Lesung haben 
ganz offensichtlich ein früheres Paradigma inspirierten Sprechens immer stär-
ker überformt und schließlich abgelöst. Nicolai Sinai hat sich bereits mit der 
ko ra nischen Selbstreferenzialität auseinandergesetzt und gezeigt, dass es sich 
um eine Strategie der Selbstautorisierung handelt,62 die nicht bereits die ersten 
Ver kündigungen prägt, in der noch Schwurserien dominieren, sondern die sich 
im Zuge eines eschatologischen ‚turn‘ erst innerhalb der mekkanischen Suren 
durch setzt.63
Die anschließende vollkommene Defunktionalisierung von Schwüren äußert 
sich schließlich darin, dass sie nur noch als einfache rhetorische Marker in Dialo-
gen und Erzählungen Verwendung finden, wo sie der Emphase dienen (wa­, fa­
wa­, fa­bi­, ta­, wa­ta­ gefolgt von Allāh im Sinne von „bei Gott“).64
Die koranische Verkündigung wirft – dies haben die vorausgehenden Überle-
gun gen gezeigt – in gewissem Maße Licht auf die Rede altarabischer Seher; sie 
ent hält aber kein ‚Substrat‘, das als kāhin-Rede aus dem Offenbarten gelöst und 
iso liert verstanden werden kann. Vielmehr tritt hier die bereits vollzogene „Ab-
sorp tion des kāhin-Redetypus“65 in prophetische Rede hervor. Modus der Darstel-
lung und Wissensobjekt sind also hier unauflösbar miteinander verbunden: Die 
Ver kündigung ist Niederschlag einer Überwindung bestehender Muster auto-
rita tiven Sprechens.
60  Vgl. dazu ausführlicher Neuwirth, „Der Horizont“, S. 12.
61  Ebd., S. 17.
62  Siehe Nicolai Sinai, „Qurʾānic Self-Referentiality as a Strategy of Self-Authorization“, in: Self­
Referentiality in the Qurʾ ān, hg. von Stefan Wild, Wiesbaden 2006, S. 103–134.
63  Vgl. ebd., S. 106–110.
64  Eine frühe (mittelmekkanische) Belegstelle für eine solche Verwendung ist Q 26:97: ta­llāhi in 
kunnā la­fī   ḍalālin mubīn.
65  So bereits Neuwirth, „Der historische Muhammad“, S. 102.
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2  Geschichten über den kāhin und Sehersprüche in abbasidischen Texten
Eine munāfara aus Ibn Ḥabībs Kitāb al­Munammaq fī a
˘
hbār Quraiš 
Überlieferte Sehersprüche finden sich in einer Vielzahl von späteren Texten der is-
lamischen Traditionsliteratur – als Beispiele können neben Ibn Is   ḥāq / Ibn Hišām 
und Ibn Ḥabīb, die bereits Erwähnung fanden, etwa noch al-Gˇāḥiẓ (gest. 868–
869/255), Ibn Qutaiba (gest. 889/276), Abū l-Faragˇ al-I  ṣfahānī (gest. 967/356), Ibn 
Aʿbd Rabbihī (gest. 328/940), Abū Aʿlī Ismāʿīl al-Qāsim al-Qālī (gest. 967/356), 
a  ṭ-   Ṭabarī (gest. 923/310), Yāqūt (gest. 1229/626), Ibn al-A
¯
tīr (gest. 1233/630) und 
al-Maidānī (gest. 1124/518) genannt werden. Die Historiker und Philologen, in 
de ren Werken die Sprüche vorislamischer Seher aufgezeich net sind, decken mit 
ihren Leben und ihrem Wirken den gesamten Zeitraum der abba si di schen Herr-
schaft (750–1258) ab. Sie sind mit verschiedenen Zentren der Gelehr sam keit ver-
bunden, zu nächst Kufa und Basra, dann Bagdad und Isfahan, aber auch etwa 
Cordoba. Auch nach der abbasidischen Zeit bricht die Überlieferung nicht ab. Die 
Gattungen, in denen Sprüche vorkommen, sind dabei denkbar un ter schiedlich – 
Geschichts wer ke, Kompendien, lexikographische Werke, um nur einige zu nen-
nen.
In dieser Beobachtung zeichnet sich bereits ein besonderes Problem ab: Kön-
nen die in diesen Werken überlieferten Sprüche einfach als Artefakte vorislami-
scher Prosa aus der Traditionsliteratur isoliert werden? Müssen sie nicht viel-
mehr zunächst als integraler Teil von Texten, die selbst einen historischen Ort 
ha ben, verstanden werden? Bereits Rina Drory hat erstmals eine „abbasidische 
Kon struktion der gˇāhilīya“ offen gelegt.66
Im Folgenden soll beispielhaft Spruchmaterial aus dem Kitāb al­Munammaq he -
ran gezogen und aus dieser Perspektive untersucht werden. Zusammen mit der 
Pro phetenbiographie gehört der Munammaq wie eingangs beschrieben zur früh-
sten Gruppe von Texten, in denen Sprüche der kuhhān vorkommen (8./9. Jahrhun-
dert).
Die Sehersprüche im Munammaq sind eingebettet in „Rangstreit“ (munāfara)67 
be nannte Erzählungen. Eine munāfara weist üblicherweise einen charakteristi-
schen Ablauf auf: Zwei Rivalen von Rang und Namen, die – häufig über Materi-
elles – in Streit geraten sind, treten vor den kāhin, der den Streit zugunsten einer 
der bei den Parteien entscheiden soll. Dafür wird er zunächst getestet, indem er 
einen ver steckten Gegenstand erraten muss. Nachdem der kāhin das Objekt er-
raten hat (mit einem von Schwüren eingeleiteten Spruch in sagˇʿ ), trifft er seine 
Entscheidung (ebenfalls in sagˇʿ ).68
Im Folgenden sei ein Beispiel exemplarisch wiedergegeben:
66  Siehe Rina Drory, „The Abbasid Construction of the Jahiliyya: Cultural Authority in the 
Making“, in: Studia Islamica 1 (1996), S. 33–49.
67  Mit dem Begriff nifār wird das Vorführen vor einem Richter bezeichnet, vgl. Serjeant, „Early 
Arabic Prose“, S. 123, der eine Belegstelle bei einem vorislamischen Dichter, Zuhair, anführt.
68  Vgl. zum Ablauf einer munāfara auch Hoyland, Arabia and the Arabs, S. 220f., und Serjeant, 
„Early Arabic Prose“, S. 124f.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
223Der zweifache spätantike Kontext altarabischer Sehersprüche 
[Al-Kalbī sagte:] Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib b. Hāšim hatte einen Besitz in a  ̣t-  Ṭāʾ if, der 
_Dū l-Haram genannt wurde. Die _Taqīf erhoben darauf Anspruch […]. Da-
rum geriet Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib mit ihnen in Streit und forderte sie zum kāhin 
in aš-Šām, der den Namen ʿ Uzzā Salama al-ʿ U
⁻
drī trug. Mit ʿAbd al-Mu  ̣t  ṭalib 
machte sich eine Gruppe von seinen Leuten auf den Weg, darunter sein 
Sohn al-Ḥāri
¯
t. Damals hatte er abgesehen von jenem noch keinen weiteren 
Sohn. Außerdem machte sich der Mann von den _Taqīf auf den Weg, der mit 
Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib in Streit geraten war. Sein Name war Gˇundub b. al-Ḥāri
¯
t. 
Mit ihm gemeinsam machte sich eine Gruppe von den _Taqīf auf. Als sie 
unterwegs waren, ging Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib und seinen Gefährten das Wasser 
aus. Daraufhin bat Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib die Leute von _Taqīf um Wasser – doch 
diese lehnten ab. Als der Durst der Gruppe jedes Maß überschritten hatte 
und sie schon dachten, dass dies das Ende sei, stiegen Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib 
und seine Gefährten [von ihren Reittieren] herab. Sie hießen ihre Kamele 
sich niederlassen und sahen den Tod bereits gekommen, da ließ Gott ihnen 
unter dem Hals des Kamels von Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib eine Quelle hervorspru-
deln. Daraufhin lobte ʿ Abd al-Mu  ̣t  ṭalib Gott und wusste, dass dies von ihm 
kam. Sie tranken von dem Wasser, bis ihr Durst gestillt war, und nahmen 
auch etwas für unterwegs mit. [Er sagte:] Daraufhin ging den Leuten von 
_Taqīf das Wasser aus und diese baten Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib darum, dass er ih-
nen Wasser geben möge. Sein Sohn al-Ḥāri
¯
t jedoch sagte: „Bei Gott, wenn 
du das tust, so stoße ich mir das Schwert in den Bauch und werde nicht 
innehalten, bis es durch meinen Rücken dringt.“ Da sagte ʿ Abd al-Mu  ̣t  ṭalib 
zu ihm: „Mein Sohn! Gib ihnen Wasser und tu dir das selbst nicht an!“ [Er 
sagte:] So stillte Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib ihren Durst. Daraufhin machten sie sich 
auf den Weg zum kāhin. Sie versteckten ihm einen Gegenstand, den er er-
raten sollte – den Kopf einer Heuschrecke. Sie steckten sie in die Öffnung 
einer Schlaufe und befestigten sie am Hals von ihrem Hund, der auf den 
Namen Siwār hörte. [Er sagte:] Als sie zum kāhin gegangen waren, begeg-
neten sie zwei Kühen, zwischen denen ein Kalb einherging, von dem jede 
der beiden behauptete, dass es das ihre sei. Der Grund dafür war, dass 
sie beide in einer Nacht geboren hatten, der Tiger jedoch eines der beiden 
Kälber gefressen hatte. Sie umsorgten beide das übrige. Als sie [die beiden 
Gruppen aus a  ̣t-  Ṭāʾ if] vor dem kāhin stehen geblieben waren, sagte die-
ser: „Wisst ihr, was diese beiden Kühe sagen?“ Da erwiderten sie: „Nein.“ 
Er wiederum sagte: „Die beiden streiten um dieses Kalb und fordern ein 
anderes. Der mit dem aschfarbenen Körper, mit den zitternden Backen, 
mit dem langen Reißzahn und mit der donnernden Kehle nahm es mit. 











šadaqin ramiʿ  / wa­nābin maʿ aq / wa­  ḥalqin   ṣaʿ iq / fa­mā li­  ṣ­  ṣuġrā fī walad al­
kubrā min   ḥaqq) Auf diese Weise entschied er zugunsten der größeren der 
beiden Kühe. Als die beiden [Tiere] von dannen gegangen waren, näherte 
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er [der kāhin] sich Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib und seinen Gefährten und fragte: „Was 
ist euer Begehr?“ Sie antworteten: „Wir haben einen Gegenstand versteckt, 
so weissage uns, was es ist.“ Darauf erwiderte er: „Ja. Ihr habt für mich 
etwas versteckt, das fliegt und sich ausbreitet. Wenn es herabkommt und 
sich niederlässt, bleibt die Erde davon öde zurück.“ (
˘
habaʾ tum lī šaiʾ an ṭāra 
fa­sa·taʿ  / fa­ta·sawwaba fa­waqaʿ  / fa­l­ar  ḍu minhu balqaʿ ) Sie sagten: „Wenn 
nicht jetzt …! [das heißt: deutlich!]“69 Daraufhin sagte er: „Es ist ein Ding, 
das fliegt und sich am Horizont ausbreitet, mit  einem gewaltigen Schwanz, 




danabin gˇarrār / wa­raʾ sin ka­l­mismār / wa­sāqin 
ka­l­minšār) Sie jedoch sagten: „Wenn nicht jetzt …!“ Daraufhin sagte er: 
„Wenn nicht jetzt, dann nie: Es ist der Kopf einer Heuschrecke in der Öff-
nung einer Provianttasche am Hals von Siwār, mit dem Halsband.“ (in lā 
dah / fa­lā dah / huwa raʾ s ˇgarādah / fī 
˘
hurbati mazādah / fī ʿ anq Siwār 
¯
dī l­qilādah) 
Da sagten sie: „Du hast recht gesprochen!“ Da wandten sie sich an ihn 
und forderten: „Berichte über das, worum wir gestritten haben!“ [Der 
kāhin] sagte: „Ich schwöre beim Licht und der Finsternis, und dem Ḥaram, 
dass der Besitz _Dū l-Haram dem großzügigen Quraišiten gehört.“ (a  ḥlifu 
bi­  ḍ­  ḍiyāʾi wa­ ẓ­ ẓulam / wa­l­baiti 
¯




dī l­karam) [Er sagte:] Da zürnten die Leute von _Taqīf. Gˇundub b. al-Ḥāri
¯
t 
sagte: „Entscheide zugunsten desjenigen von uns, der den höheren Rang 
hat, der die größeren Töpfe hat und dessen Stich härter ist.“ (iq  ḍi li­arfaʿ anā 
makānā / wa­aʿ  ẓamanā gˇifānā / wa­ašaddanā ṭaʿ ānā) Da sagte Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib: 
„Ent scheide zugunsten desjenigen von uns, der die größten guten Taten 
voll bringt und dessen Vater der Herr von den Mu   ḍar war und die Pilger 
mit Wasser versorgt, auch wenn es ihrer viele sind.“ (iq  ḍi li­  ṣāḥibi l­
˘
hairāti 





Der kāhin sagte: 
Beim Herrn der langbeinigen Kamelstuten, die im rasīm-Schritt hinzie-
hen, / die Mutige durch ödes, dunkles Land tragen
–  ein erhabener Rang wegen seiner Ehre und seinen vorzüglichen Eigen-
schaften / kommt Šaibat al-Ḥamd, dem Nachkommen von Ibn Hāšim, zu. 
[ragˇaz]
69  Die Wendung illā dah fa­lā dah bzw. illā dahin fa­lā dahin bedeutet „Wenn dies nicht jetzt pas-
siert, wird es nie passieren“. Dih wird mit der Bedeutung „Schlag zu!“ verwendet. Siehe 
Lane, Lexicon, ad d­h. Im Gespräch mit dem kāhin fordern die streitenden Parteien wiederholt 
eine Präzisierung der Weissagung, indem sie den Anfang des Sprichworts aufgreifen. Der 
kāhin antwortet mit der ganzen Wendung und präzisiert anschließend seine Worte. Im Text 
ist die selbst unter Zeitgenossen wohl nicht mehr ganz klare Wendung mit einem „das heißt: 
deutlich“ (ai baiyin) glossiert. Dass die Wendung erklärungsbedürftig war, verdeutlicht auch 
der Eintrag als Sprichwort in al-Maidānīs Magˇmaʿ  al­am
¯
tāl (siehe unten).
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[…] Der kāhin fügte hinzu: „_Taqīf war ein davongelaufener Sklave, der fest-
genommen und freigelassen wurde, der dann Kinder bekam und zahl rei-
che Nachkommen hatte. Eine Abstammungslinie steht ihm nicht zu (inna 






tumma walada fa­abbaq / fa­laisa lahū fī 
n­nasabi min   ḥaqq).“ […] So wurde Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib vor jenem bevorzugt 
und sei nem Volk vor dessen Volk der Vorzug gegeben.70
Figurationen einer Erzählung und ihrer Motive
Was den Inhalt der munāfara betrifft, so überliefert die Tradition, dass Aʿbd al-
Mu  ̣t  ṭalib aufgrund von Traumvisionen die Zamzam-Quelle wiederfindet, wie 
auch dort verborgene Schätze – zwei goldene Gazellen und Waffen. Über die Ver-
teilung des Schatzes entscheiden Lospfeile: Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib und die Kaaba ge-
winnen. Über den jeweiligen Anteil an Zamzam soll in einem Schiedsgericht in 
aš-Šām entschieden werden. Jedoch geht den Parteien unterwegs das Wasser aus. 
Als das Kamel von Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib auf eine Quelle stößt, wird dies als Fügung 
Gottes betrachtet, die ein Schiedsgericht überflüssig macht.71
Interessanterweise wird die Erzählung bei Ibn Ḥabīb von dem Streit über Zam-
zam dissoziiert; es geht nunmehr um einen nicht genauer beschriebenen Besitz in 
der Stadt a  ̣t-  Ṭāʾ if. Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalibs Rivalen haben sich gleichfalls verändert – es 
sind nun die _Taqīf. Darauf wird noch zurückzukommen sein. Entscheidend ist 
an dieser Stelle, dass Ibn Ḥabībs Bericht allen voran in der Darstellung des kāhin 
von dem Bericht über den Streit in der Sīra abweicht. Die Berichte in der Sīra 
und im Munammaq sind ansonsten nahezu vollkommen parallel konstruiert und 
stimmen gelegentlich sogar in der Wortwahl überein.72 Zwar besteht auch der 
Sīra zufolge anfänglich die Absicht, den Streit durch einen Dritten – in diesem 
Fall eine kāhina – entscheiden zu lassen, doch kommt es dazu gar nicht, nachdem 
Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib das Wasser entdeckt hat:
70  Ibn Ḥabīb, Kitāb al­Munammaq, S. 94–97 (Übersetzung von mir). Das Spruchmaterial aus dem 
Munammaq ist nicht in der Sammlung von Ṣafwat, Gˇamharat 
˘
hu  ṭab al­ʿ arab, Bd. 1, enthalten. 
Vgl. zu dieser munāfara auch Serjeant, „Early Arabic Prose“, S. 126.
71  Siehe für diese Erzählung Ibn Hišām, As­Sīra an­nabawīya, S. 118–121. Vgl. dazu auch zusam-
menfassend Brannon Wheeler, Mecca and Eden. Ritual, Relics, and Territory in Islam, Chicago /  
London 2006, S. 19, und Gerald R. Hawting, „The Disappearance and Rediscovery of Zam-
zam and the ‚Well of the Kaʿ ba‘“, in: Bulletin of the School of Oriental and African Studies 43/1 
(1980), S. 44–54, hier S. 44f.
72  Parallel konstruiert sind folgende Elemente: Der Hinweis, dass al-Ḥāri
¯
t zum Zeitpunkt der 
Geschehnisse Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalibs einziger Sohn ist; der Streit um einen (bei Ibn Ḥabīb nicht 
näher beschriebenen) Besitz, der den Anlass für die Auseinandersetzung bietet; die Ent-
scheidung, bei einem Schiedsrichter vorzusprechen, der sich in aš-Šām befindet; der Auf-
bruch der Parteien; die Tatsache, dass Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib als erstem unterwegs das Wasser 
ausgeht und er und seine Leute keine Hilfe von der rivalisierenden Gruppe erhalten; die 
Wun dererzählung vom Aufbrechen einer Quelle unter Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalibs Kamel.
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Da sagten sie [die Quraiš]: „Bei Gott, Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib, es wurde zu deinen 
Gunsten gegen uns entschieden, und bei Gott, wir werden dir niemals dein 
Recht auf Zamzam streitig machen. Wer dir dieses Wasser spendete, in 
die ser wasserlosen Wüste, ist wahrhaftig derjenige, der dir auch Zam zam 
spen dete. So kehre in Frieden zurück zur Tränkung der Pilger (siqāya)!“ Da 
kehr te er zurück und sie kehrten mit ihm zurück, und sie gelangten nicht 
zur kāhina […].73
Das Changieren von Erzählungen je nach ihrer literarischen Einbettung verdeut-
licht noch ein Blick auf eine weitere, weitaus spätere Figuration der Erzählung 
Ibn Ḥabībs: In al-Maidānīs Magˇmaʿ  al­am
¯
tāl (12. Jahrhundert) findet sich diesel-
be munāfara,74 die allerdings vollkommen auf die Rede des kāhin zugespitzt ist. 
Der Ausgang des Streits wird in einer eher lapidaren abschließenden Bemerkung 
re sümiert: „Da fällte er zwischen ihnen ein Urteil und sie kehrten auf seinen 
Schiedsspruch hin nach Hause zurück.“75 Die Rede des Sehers dient letztlich nur 
als Material zur Erklärung der Wendung illā dahin fa­lā dahin; der historisch-heils-
ge schichtliche Rahmen ist nicht mehr von Interesse.
Das Figurieren derselben Erzählung in jeweils neuen Ausprägungen und mit 
sich wandelnden Akzentsetzungen über Texte und Gattungen hinweg ver deut-
licht, dass auch die Sehersprüche als integraler Teil dieser Erzählungen einen 
histo rischen Ort haben, der durch die Zeit und das Milieu ihrer Verschriftli-
chung bzw. Neuerzählung mitbestimmt ist.
Im Falle des Kitāb al­Munammaq lässt sich zeigen, dass zentrale narrative Ele-
men te in der munāfara mit einer spätantiken Erzählwelt in Kommunikation stehen.
Allgemein muss auf die Literarizität der wiedergegebenen munāfara nicht erst 
eigens hingewiesen werden. Sie ist nur zu deutlich durch eine Reihe von Spiege-
lun gen geprägt: Der Entscheid über den Streit der Kühe um das Kalb präfigu-
riert gewissermaßen den Entscheid im Streit um den Besitz in a  ̣t-  Ṭāʾ if zwischen 
den menschlichen Antagonisten. Eine ähnliche Doppelung verbirgt sich im Na-
men des Hundes, an dessen Halsband (qilāda) der Heuschreckenkopf versteckt 
wird – Siwār. Der Name selbst bedeutet nichts anderes als „(Arm-) Reif“.76 Ne-
ben diesen Doppelungen ist die Erzählung durch Fabelelemente geprägt, wie der 
eben genannte Streit der Kühe um das Kalb.
Einige auffällige literarische Motive und an sie geknüpfte narrative Strate-
gien, die die munāfara prägen, sind darüber hinaus an spätantikes Erzählgut 
bzw. Erzähltechniken zurückzubinden; dazu gehört zunächst die Quelle, die 
vor Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib aufbricht. Wie gezeigt ist sie nicht bei Ibn Ḥabīb, jedoch bei 
Ibn Hišām mit dem Auffinden Zamzams verknüpft. Die Tradition berichtet, dass 
73  Ibn Hišām, As­Sīra an­nabawīya, S. 119 (vgl. die engl. Übers. S. 63).
74  Abū l-Fa   ḍl A   ḥmad b. Mu .hammad al-Maidānī, Magˇmaʿ  al­am¯
tāl, hg. von Mu .hammad Abū 
l-Fa   ḍl Ibrāhīm, Kairo 1977, Bd. 1, S. 74–76.
75  Ebd., S. 76.
76  Vgl. Lane, Arabic­Englisch Lexicon, ad s­w­r.
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die Zamzam-Quelle von der verstoßenen und in äußerste Not geratenen Hagar 
im Umkreis des Heiligtums von Mekka gefunden wurde.77 Mit ihr hätten sich 
die Gˇurhum dort angesiedelt, die als Bewacher des Heiligtums fungierten. We-
gen der Sündhaftigkeit der Gˇurhum, die später durch die 
˘
Huzāʿa vertrieben wur-
den, verschwand die Quelle, bis Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib sie wiederentdeckte. Hawting 
hat die Traditionen zum Verlust und der Wiederentdeckung von Zamzam und 
der – von Zamzam zu unterscheidenden – Kaaba-Quelle mit einer spätantiken, 
vor nehmlich jüdischen Heiligtumstradition in Beziehung gesetzt. Er bezieht die 
isla mischen Berichte auf jüdische Traditionen zum Verlust und Wiederauffinden 
von heiligen Objekten und Tempelgegenständen in eschatologischen Zusam-
men hängen.78 Wheeler verweist auf eine noch weitere Verbreitung des Motivs.79 
Wenn gleich argumentiert werden könnte, dass bei Ibn Ḥabīb nur noch Spuren 
einer Bezogenheit der lebensrettenden Quelle auf Zamzam zu finden sind, so ist 
doch das Motiv der wundersam aufbrechenden, lebensrettenden Quelle selbst 
ins gesamt ein in der Spätantike keineswegs seltenes Motiv. Außerdem setzt die 
Er zählung im Munammaq eine in der Spätantike besonders verbreitete typologi-
sche Hermeneutik voraus: Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib vollzieht gewissermaßen die Wasser-
suche der mit Ismail verstoßenen Hagar nach. Die Doppelung dieser Notsituati-
on eta bliert eine typologische Beziehung zwischen Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib und Ismail 
– letzterer der Stammvater der Araber.80 Erst typologisch gelesen wird diese Di-
mension der Erzählung sichtbar.
Ein weiteres Motiv ist noch deutlicher an spätantike Traditionen zurückgebun-
den: Im Schiedsspruch des kāhin im Streit der Kühe um das Kalb, oszilliert, ver-
packt in eine Fabel, das salomonische Urteil über die zwei Frauen, die sich um ein 
Kind streiten (1 Kön 3:16–28). Salomo entscheidet zugunsten derjenigen Frau, die 
ihr Kind lieber aufgeben als in zwei Hälften geteilt sehen will. Diesem Urteil, das 
in der lebensklugen Weisheit Salomos gründet, wird seine Pointe im Munammaq 
je doch abgebrochen: Eine andere Form der Einsichtnahme als die salomonische 
ra tionale Verständigkeit ist es, die den kāhin in die Lage versetzt, ohne Rekurs 
auf Zeugen und Beweis, einfach entscheiden zu können, welcher Kuh das Kalb 
zusteht – das Wissen des Sehers über das Unverfügbare.81
77  Bei der Wallfahrt wird noch heute Hagars Suche nach Wasser symbolisch nachvollzogen.
78  Vgl. Hawting, „The Disappearance“, insbes. S. 47f. Er weist auf 2 Makk 2,4–8 und Josephus, An­
ti quitates 18,4,1–2 hin. Wheeler, Mecca, S. 21–24, kritisiert allerdings Hawtings fehlende Er klä-
rung für die absichtsvolle Verwendung des Motivs im islamischen Kontext, und den da raus 
resultierenden Eindruck, dass es sich um eine Übernahme von ‚Missverstandenem‘ han delt.
79  Vgl. Wheeler, Mecca, S. 22f.
80  Siehe zur Typologie als „Hermeneutik der Spätantike“ den Beitrag von Angelika Neuwirth 
in diesem Band.
81  Jeffrey H. Tigay postuliert interessanterweise eine Nähe mantischer Techniken (Interpreta-
tion von Träumen, Orakeln) zu Techniken der Bibelinterpretation in der Aggada; siehe ders., 
„An Early Technique of Aggadic Exegesis“, in: History, Historiography and Interpretation. 
 Studies in Biblical and Cuneiform Literatures, hg. von Ḥayim Tadmor und Moshe Weinfeld, Je-
ru sa lem 1983, S. 169–189.
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Trotz dieser besonderen Wendung lassen sich in der Figur des Sehers die Um-
ris se eines aggadischen Salomo erkennen. Es ist zunächst allgemein bemerkens-
wert, wie wichtig die Figur Salomos in der jüdischen Sagenwelt ist.82 Es kann als 
gewiss gelten, dass es eben jener legendarische Salomo ist, auf den bereits der 
koranische Salomo zurückbezogen werden muss.83 Auch in islamischen Legen-
den ist die Figur Salomos prominent.84 Es sind gleich mehrere Aspekte, in denen 
sich die Seherfigur und der aggadische Salomo (abgesehen von der bereits bibli-
schen Grundsituation des Entscheids zwischen den zwei streitenden Frauen) na-
he stehen: Beide werden für ihr Urteil als Richter angerufen – bis in die Tierwelt 
hin ein –; beide sind Kraft ihres besonderen Wissens dazu in der Lage, Rätsel zu 
lö sen; beide haben schließlich die außergewöhnliche Fähigkeit, Tiere zu verste-
hen.85 Der Seher ist nicht Salomo, aber er wird gegen diesen gemessen aller erst 
be greifbar. 
Nicht alleine die Figur des Sehers weist an dieser Stelle auf einen aggadischen 
Ho ri zont. Die Aggada umfasst Parabeln, Legenden, Lehren, Mahnungen, ethi-
sche Sprüche, Fabeln, Gedichte, Gebete, Satiren und Polemiken.86 Die Sehersprü-
che im Kitāb al­Munammaq sind eingebettet in eine munāfara und diese ist Teil ei-
ner Masse von Materialien, die aggadot-Charakter haben – dies belegen bereits die 
Ka pitel überschriften „Eid“ (  ḥilf), „Hadith“ (  ḥadī
¯
t), „Vision“ (ruʾ ya), „Erzählung“ 
(
¯
dikr), „Geschichte“ (qi  ṣ  ṣa), um nur einige zu nennen. 
Allgemein konstatiert Heller zum Verhältnis islamischer und aggadischer Ma te -
ria lien (wenn auch noch in einer Rhetorik des „Übernehmens“ und „Entlehnens“): 
The Islamic legends draw abundantly from the Aggada. They borrow much, 
but occasionally they also lend. They often penetrate into the motives of the 
Aggada, expanding, extending and sometimes deepening it […].87
82  Louis Ginzberg, The Legends of the Jews, Bd. 4, Bible Times and Characters. From Joshua to Esther, 
Phil adelphia 1954, S. 125–176 (zugehörige Endnoten mit Referenzen in ders., The Legends of 
the Jews, Bd. 6, Notes to Volumes III and IV. From Moses in the Wilderness to Esther, Philadelphia 
1959, S. 276–303).
83  Zu Salomo bzw. Sulaimān siehe etwa die Suren Q 21:78–82, 27:15–44, 38:30–40, 34:12–14, 
2:102.
84  Vgl. Bernhard Heller, „The Relation of the Aggada to Islamic Legends“, in: The Moslem 
World 24 (1934), S. 281–286, hier S. 281, 284f. und 286.
85  Für die Richterrolle Salomos und für dessen besondere Verbindung zu Rätseln siehe Ginz-
berg, Legends, Bd. 4, S. 130–142. Für die Fähigkeit Salomos, mit Tieren zu sprechen und auch 
zwi schen ihnen zu schlichten, siehe ebd., S. 134f., wo Salomo den Streit zwischen einer 
Schlan ge und einem Mann schlichtet, aber auch ebd., S. 138–141. Zahlreiche Beispiele für 
Be züge im Babylonischen Talmud zu antiken Fabeln bietet Haim Schwarzbaum, „Talmudic-
Midrashic Affinities of Some Aesopic Fables“, in: Essays in Greco­Roman and Related Talmudic 
Literature. Selected with a Prolegomenon by Henry A. Fischel, hg. von Henry A. Fischel, New 
York 1977, S. 425–442 [466–483]. Zum Interesse an der Sprache der Tiere in islamischen Le-
genden siehe die Bemerkungen bei Heller, „The Relation“, S. 281.
86  Vgl. Annett Martini, Art. „Aggada“, in: WiBiLex. Das Bibellexikon, URL: https://www.bibel-
wis sen schaft.de/de/stichwort/12721/ (12.09.2015).
87  Heller, „The Relation of the Aggada“, S. 281.
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Wie lassen sich die Wissenshorizonte, die den Hintergrund dieser Metamor pho-
sen bilden, erklären? Ibn Ḥabīb war wie beschrieben ein Schüler Ibn al-Kalbīs – es 
wird sogar angenommen, dass der größte Teil des von ihm Überlieferten eigent-
lich auf seinen Lehrer zurückgeht.88 Dieser ist stark mit Kufa, und somit mit Me-
so potamien verbunden. Die Erzählweise Ibn Ḥabībs, die mit den oben skizzierten 
Ele menten eine interessante Nähe zur Aggada aufweist – wird vor dem Hin ter-
grund eines Milieus, in dem auch die babylonischen Akademien beheimatet wa-
ren, plausibel.
Die Aggada ist letztlich eine stark in der Lebenswelt verankerte und auf die 
Ge genwart bezogene,89 auslegende Nacherzählung biblischer Materialien, die 
durch diese Interpretation zugleich einem Wandel unterworfen sind. Das 8. und 
9. Jahrhundert stellen nun für das islamische Gemeinwesen eine Zeit politischer 
Umwälzungen dar, die den Sturz der Umayyaden und die Herrschaft der Abba-
siden begleiten. Auch hier wird die Suche nach einer neuen Identität erforderlich, 
die Impulse für aktualisierende Lektüren traditionellen Erzählguts in Gang setzt. 
Wie die rabbinische Bibelinterpretation eine Aktualisierung biblischer Traditio-
nen im Horizont einer Identitätssuche ist,90 im Zuge derer die Tradition exege-
tisch in eine neue historische Situation ‚eingepasst‘ wird, so stellt letztlich auch 
die Erzählung aus Ibn Ḥabībs Munammaq eine Aktualisierung und Neukonfigu-
ration des Überlieferten dar.
Dies verdeutlicht beispielsweise das Motiv der Wassersuche in Bezug auf die 
Zamzam-Quelle: Unter den Abbasiden wurde der Zamzam-Brunnen nach und 
nach ausgebaut. Al-Man  ṣūr versah ihn mit Marmorplatten und einem Holz git-
ter.91 Ein Rekurs auf das Motiv der Tränkung (und damit indirekt auf das Motiv 
der Suche nach Zamzam) hat also gerade im betrachteten Zeitraum eine sehr ta-
ges ak tuelle Bedeutung.
Dasselbe fällt auf, wenn noch einmal die Akteure in der munāfara fokussiert 
wer den: Wird in Ibn Hišāms Prophetenbiographie noch eine Gruppe von jeweils 
„einer Person von jedem Stamm der Quraiš“ (min kull qabīla min Quraiš nafar)92 als 
ri va lisierende Gruppe inszeniert, so ist diese heterogene Gruppe bei Ibn Ḥabīb 
88  Vgl. für diese These in unterschiedlichem Zusammenhang Atallah, „Al-Kalbī“, S. 495, della 
Vi da, „‚Matronymics‘“, S. 156.
89  Zum Gegenwartsbezug der Aggada vgl. Martini, „Aggada“, online, und Tigay, „An Early 
Technique“, S. 170.
90  Vgl. dazu Annett Martini und Susanne Talabardon, Art. „Bibelauslegung, jüdische“, 
in: WiBiLex. Das Bibellexikon, URL: https://www.bibelwissenschaft.de/de/stichwort/15261/
(12.09.2015): „Nach den katastrophalen Niederlagen der jüdischen Aufstandsbewegung im 
1. und 2. Jahrhundert u. Z. stand das werdende Judentum vor der dringlichen Aufgabe, sei-
ne kultische, politische, recht liche, soziale und kulturelle Identität unter Verzicht auf den 
Tem pel zu Jerusalem und des sen Priesterschaft neu zu fassen.“ In jeder der Schriftgruppen 
der Traditionalisten, Rab bi nen, die sich dieser Aufgabe stellten (u. a. Talmud, Midraschim, 
Tar gumim usw.) ist eine „in tensive Reflexion biblischer Traditionen“ zu konstatieren.
91  Gaudefroy Demombynes, Le pélerinage à la Mekke. Étude d’histoire religieuse, Paris 1923, S. 71–
101, hier S. 77.
92  Vgl. Ibn Hišām, As­Sīra an­nabawīya, S. 119 (engl. Übers. S. 63).
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durch die _Taqīf ersetzt, die an dieser Stelle in der Sīra keine Rol le spielen. Aus den 
Reihen der _Taqīf aber gingen eine Reihe umayyadischer Statt halter hervor, etwa 
der für seine Grausamkeit bekannte al-Ḥagˇgˇāgˇ b. Yūsuf (gest. 714/95), der Statthal-
ter des Irak, aber später auch von Chorasan war. Wenn nun die _Taqīf gegen Aʿbd 
al-Mu  ̣t  ṭalib im Rangstreit verlieren, so ist dies nicht nur heil geschichtlich aufge-
laden, da Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib, der Großvater des Propheten, aus dem Streit siegreich 
hervorgeht, sondern auch eine politische Aussage, die den abbasidischen Herr-
schaftsanspruch gegen den umayyadischen affirmiert. Es ist bezeichnend, dass 
Ibn Ḥabībs Zeitgenosse, der Polyhistor al-Gˇāḥiẓ, der bestrebt ist, genau diesen 
Herrschaftsanspruch ebenfalls zu untermauern, explizit auf Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalibs 
wundersam hervorsprudelnde Quelle Bezug nimmt.93 Noch expliziter als in der 
analysierten Erzählung scheint bei Ibn Ḥabīb dasselbe Be streben in einer wei-
teren munāfara auf, in der Umaiya b. Aʿbd Šams (Urahn und Namensgeber der 
Umayyaden) gegen Hāšim b. Aʿbd Manāf (Urgroßvater des Propheten) verliert,94 
oder in einer dritten munāfara, in der sich wiederum Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib und der 
Sohn Umaiyas, Ḥarb, gegenüberstehen. Auch hier ist es Ḥarb, der verliert.95
Die Sehersprüche im Kitāb al­Munammaq erweisen sich somit als funktionale 
Ele mente in einer Sammlung von Anekdoten, Geschichten und Berichten, die die 
Ver gangenheit für die Gegenwart relevant machen.
Schlusswort
Mit diesem Beitrag wird nicht die Absicht verfolgt, Sehersprüche, wie sie in der 
ab ba sidischen Traditionslitertatur überliefert werden, gegen scheinbare archäolo-
gi sche ‚Evidenzen‘ zu stellen, sie davon als ‚fiktiv‘ abzusetzen und schließlich ins-
gesamt zu entscheiden, ob der kāhin als imaginäre Figur ‚entlarvt‘ werden kann. 
Fak tualität und Fiktionalität, so die zentrale These der Untersuchung, können 
im Falle des kāhin nicht einfach säuberlich geschieden und klar zwei in keinerlei 
Be ziehung stehenden Entitäten ‚Wissen‘ und ‚Literatur‘ zugeordnet werden. Die 
zwei aufeinander bezogenen Teile dieses Beitrags haben dies illustriert; sowohl 
die Auseinandersetzung mit dem altarabischen Kontext wie auch mit dem abba-
sidischen zeigen, dass es eine ‚Reinform‘ von Wissen nicht gibt, sondern dass Wis-
sensobjekte, wie bereits einführend dargestellt, immer mit ihrer Darstellung und 
Repräsentation, die wiederum in einem sehr bestimmten historischen Umfeld 
ankert, ineinsgehen. Zunächst konnte für das altarabische Milieu gezeigt wer-
93  Vgl. Charles Pellat und Walter W. Müller (Übers.), Arabische Geisteswelt. Ausgewählte und über­
setzte Texte von al­Gˇāḥiẓ (777–869). Unter Zugrundelegung der arabischen Originaltexte aus dem 
Französischen Übertragen von Walter W. Müller, Zürich / Stuttgart 1967, S. 96.
94  Ibn Ḥabīb, Kitāb al­Munammaq, S. 97–100. Genau die Überlegenheit der Banū Hāšim über 
die Banū Aʿbd Šams stellt nun al-Gˇāḥiẓ wiederum heraus. Pellat merkt an: „Die Darlegung 
dieser Überlegenheit mit aus der vorislamischen Geschichte entnommenen Argumenten 
soll be wei sen, daß sich die Aʿbbāsiden, welche Hāšimiten sind, einer größeren Berühmtheit 
er freuen als ihre Vorgänger, die Umajjaden, welche sich von den Aʿbd Šams herleiten.“ Siehe 
Pellat und Müller (Übers.), Arabische Geisteswelt, S. 34.
95  Ibn Ḥabīb, Kitāb al­Munammaq, S. 90–94.
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den, dass über die Existenz eines kāhin nicht einfach objektive Gewissheit erlangt 
werden kann. Er ist nicht einfach in ‚archäologischen Spuren‘ fassbar oder nicht; 
er ist kein empirisches Faktum, sondern bereits für dieses Milieu ausschließlich 
über Prozesse der symbolischen Vergegenwärtigung und der begrifflichen Fas-
sung greifbar zu machen. Der koranische Rekurs auf die inspirierte Rede des 
kāhin mit der ihr eignenden Wende macht dies besonders deutlich. Umgekehrt 
– und dies zu zeigen, war das Ziel des zweiten Teils dieses Beitrags – ist auch der 
kāhin aus der abbasidischen Tradition nicht einfach ahistorische Fiktion, sondern 
eine Wissensform, die im „Milieu ihrer Geschichtlichkeit“96 fest verankert ist.
Die Frage nach dem historischen Kern des Phänomens der vorislamischen Se-
her und ihrer Sprüche darf also nicht einfach unter Bezugnahme auf heteroge-
ne Referenzen, die zu einer Einheit amalgamiert werden, beantwortet werden. 
Mehr fach kontextualisierende Lektüren zeigen die Bindung des Wissensobjekts 
an die Modi seiner Repräsentation in ihrem jeweiligen historischen und kulturel-
len Milieu innerhalb des ‚Denkraums Spätantike‘.
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mad. A Translation of Ibn Is  ḥāq’s Sīrat Rasūl Allāh, übers. von Alfred Guillaume, 
Ox ford 1982.
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a  ̣t-  Ṭabarī, Abū Gaʿ far Mu .hammad b. Gˇarīr, Kitāb A
˘
hbār ar­rusul wa­l­mulūk, hg. von 
Michael Jan de Goeje, Leiden 1879–1898.
Pellat, Charles, und Walter W. Müller (Übers.), Arabische Geisteswelt. Ausgewählte und 
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Konkrete und abstrakte Räume  
in der spätantiken Allegorese: Exegetische Methodik  
und die Deutung des Perlengleichnisses (Mt 13,45–46)  
bei Klemens von Alexandria und Origenes*
Adrian Pirtea
Einleitung
Oft finden in der religiösen Literatur der Spätantike kuriose Allegorien Verwen-
dung, die für den modernen Leser befremdlich klingen und deshalb leicht als 
willkürlich und abstrus abgetan werden. In diesem Aufsatz wird der Versuch 
gemacht, diese Auffassung von der spätantiken Allegorese zunächst auf theo-
retischer Ebene und schließlich anhand eines Fallbeispiels erneut in Frage zu 
stellen.1 Dafür werde ich zuerst die Begriffe ‚Denkraum‘ und ‚Allegorie‘ bei Aby 
Warburg und Walter Benjamin kurz aufgreifen, um daran exemplarisch einige 
Probleme der modernen Forschung zur antiken Allegorie nachzuzeichnen. Cha-
rakteristisch für die meisten neuzeitlichen Theorien der Allegorese ist u. a. die 
Annahme, dass Allegorien abstrakt und rationalisierend wirken, so dass sie zwi-
schen dem einfachen Wortlaut und seiner übertragenen Bedeutung eine mentale 
Distanz, einen ‚kalten‘ Denkraum der Rationalität schaffen, der den primären, 
*  Mein besonderer Dank gilt Prof. Dr. Arbogast Schmitt (Philipps-Universität Marburg), so-
wohl für seine bisherige wissenschaftliche Tätigkeit in Lehre und Schrift, als auch für die 
hilf reichen Gespräche und Hinweise, die dieser Studie einen entscheidenden Anstoß gege-
ben haben.
1  Eine Neubewertung der antiken und mittelalterlichen Allegorie ist vor mehreren Jahrzehn-
ten schon eingeleitet und auf Grund von verschiedenen Ansätzen angeregt worden. Aus der 
fast unüberschaubar gewordenen Forschungsliteratur zu diesem Thema seien hier nur einige 
Ver öffentlichungen erwähnt: Henri de Lubac, Exégèse médiévale. Les quatre sens de l’écriture, 
2 Bde., Paris 1959–1964; Peter Dronke, Fabula. Explorations into the Uses of Myth in Medieval 
Platonism, Leiden 1974; Christel Meier, „Das Problem der Qualitätenallegorese“, in: Früh­
mitt elalterliche Studien 8 (1974), S. 385–435; dies., „Überlegungen zum gegenwärtigen Stand 
der Allegorie-Forschung, mit besonderer Berücksichtigung der Mischformen“, in: Früh mit­
tel alterliche Studien 10 (1976), S. 1–69; Jean Pépin, Mythe et allégorie. Les origines grecques et les 
contestations judéo­chrétiennes, Paris ²1976; Friedrich Ohly, Schriften zur mittelalterlichen Be ­
deutungsforschung, Darmstadt 1977; Jon Whitman, Allegory. The Dynamics of an Ancient and 
Medieval Technique, Oxford 1987; John David Dawson, Allegorical Readers and Cultural Revision 
in Ancient Alexandria, Berkeley (CA) 1992; ders., Christian Figural Reading and the Fashioning of 
Identity, Berkeley / Los Angeles / London 2000; Metaphor, Allegory, and the Classical Tradition: 
Ancient Thought and Modern Revisions, hg. von George Boys-Stones, Oxford 2003; The Cam­
bridge Companion to Allegory, hg. von Rita Copeland und Peter T. Struck, Cambridge 2010.
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konkreten Sinn eines Textes verdrängt. Gegen diese abstrahierende Tendenz sind 
verschiedene neue Konzepte des Nichtliteralen eingeführt worden, um das histo-
risch Greifbare, das unmittelbar Sinnliche usw. in den hermeneutischen Prozess 
wie der einzuholen (Warburgs ‚Symbole‘, Benjamins ‚dialektische Bilder‘ usw.). 
Aus ähnlichen Gründen, so meine Prämisse, wurde im Bereich der historischen 
Er forschung der Bibelexegese eine einschneidende Trennung von Allegorie und 
Ty pologie vollzogen, wobei die letztere, wegen ihrer historischen Konkretheit, oft 
als die einzige biblisch legitimierbare Form der nichtliteralen Exegese angesehen 
wurde.
Mittels einer Untersuchung der unterschiedlichen spätantiken Methoden der 
Al le gorese, die sich auf Wolfgang Bernards Kategorien des ‚Substitutiven‘ und des 
‚Di hairetischen‘ stützt,2 möchte ich mich hier mit der vermeintlichen Ab strakt -
heit des Allegorischen kritisch auseinandersetzen. Für den Kontext der früh -
christ lichen Exegese, die in vielen Punkten die platonische und jüdisch-hel le nisti-
sche Hermeneutik fortsetzt, soll die These aufgestellt werden, dass nicht nur die 
 Ty po logie, sondern auch Allegorien zu einer konkreten Erkenntnis des Gött lichen 
führen können.3 Als interessantes (und oft ignoriertes) Beispiel für dieses Ver-
ständ nis von Allegorese werde ich anschließend die frühchristliche Auslegung 
des Perlengleichnisses (Mt 13,45–46) bei Klemens von Alexandria und besonders 
bei Origenes untersuchen. Das Gleichnis von der „kostbaren Perle“ (ὁ πολύτιμος 
μαργαρίτης) ist insofern relevant, als es für Origenes etwas Wesentliches nicht 
nur über Jesus, sondern auch über die von Jesus persönlich gelehrte exegetische 
Me tho de der Bibel aussagt und damit Richtlinien für die gesamte christliche Alle-
go rese festlegt.
Moderne Konzepte des Allegorischen
Die zwei Begriffe ‚Denkraum‘ und ‚Allegorie‘ führt man fast selbstverständlich 
auf zwei bedeutende Intellektuelle der Weimarer Republik zurück: Aby Warburg 
(1866–1929) bzw. Walter Benjamin (1892–1940). Während der erste in der Kunst- 
und Kulturgeschichte das Konzept des ‚Denkraums‘ prägte, regten die literatur-
ge schichtlichen Studien des letzteren eine Neubewertung der Allegorie in der 
2  Wolfgang Bernard, Spätantike Dichtungstheorien. Untersuchungen zu Proklos, Herakleitos und 
Plu tarch, Tübingen 1990; ders., „Zwei verschiedene Methoden der Allegorese in der Antike“, 
in: Die Allegorese des antiken Mythos, hg. von Hans-Jürgen Horn und Hermann Walter, Wies-
ba den 1997, S. 63–83.
3  Der mystagogische Charakter der patristischen Exegese wurde schon in mehreren Stu-
dien her vorgehoben und analysiert. Zu Origenes siehe z. B. die Monographien von: Karen 
Jo Torjesen, Hermeneutical Procedure and Theological Method in Origen’s Exegesis, Berlin 1986; 
Eliza beth Ann Dively Lauro, The Soul and Spirit of Scripture within Origen’s Exegesis, Leiden 
2005; Peter W. Martens, Origen and Scripture. The Contours of the Exegetical Life, Oxford 2012. 
Die For scher betonen zwar zu Recht die Rolle des Publikums, der christlichen Lebensfüh-
rung, des Seelenaufstiegs und damit den persönlichen, subjektiven Aspekt der exegeti-
schen  Praxis, beachten jedoch weniger die eigentlichen Methoden und die philosophischen 
Grund la gen der christlichen Allegorese.
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Phi losophie und der Literaturwissenschaft des 20. Jahrhunderts an.4 Bevor ich 
zu der hier intendierten Analyse der spätantiken Allegorese und ihrer Methoden 
übergehe, möchte ich deshalb kurz auf die Bedeutung und auf die Hintergrün de 
der zwei genannten Termini bei Warburg und Benjamin eingehen, gerade weil 
die Ansätze beider Autoren einige charakteristische Merkmale aufweisen, die 
auch in der historischen Erforschung der antiken Exegese präsent sind und ein 
adäquates Verständnis der allegorischen Methodik m. E. verhindern können.
Zunächst lässt sich der von Aby Warburg in einer Reihe von Studien geprägte 
Begriff des ‚Denkraums‘5 wohl mit der Präferenz des Hamburger Kunsthistori-
kers für physikalische Metaphern6 erklären: Mit dem Bild eines zwischen Gegen-
polen oszillierenden Pendels beschreibt Warburg mehrmals die ‚Schwingungen‘ 
des Geistes vom mathematisch-abstrakten Denken zur magisch-kultischen Pra-
xis und zurück.7 Der dazwischenliegende Raum eröffnet sich somit als Ort der 
besonnenen Kunsterfahrung in dem die Symbole die vermittelnde Rolle spielen.8 
Eben dieser von der Vernunft genommene Abstand, der nach Ansicht Warburgs 
im Zeitalter der Technik ständig von der Vernichtung bedroht ist, muss als ein 
Andachtsraum für Kunst, Philosophie und Wissenschaft unversehrt bewahrt 
bleiben, denn „die Kultur des Maschinenzeitalters [zerstört] das, was sich die 
aus dem Mythos erwachsene Naturwissenschaft mühsam errang, den Andachts-
4  Siehe u. a. Hans-Georg Gadamer, Wahrheit und Methode. Grundzüge einer philosophischen Her­
me neutik, Tübingen 61990, S. 76–87. Eine interessante Analyse des ambivalenten Vermächt-
nisses Benjamins bei dem Literaturkritiker Paul de Man bietet z. B. Andrea Mirabile, „Al-
legory, Pathos, and Irony: The Resistance to Benjamin in Paul de Man“, in: German Studies 
Review 35/2 (2012), S. 319–333. Generell zur Allegorie im 20. Jh. siehe auch: Interpretation and 
Allegory. Antiquity to the Modern Period, hg. von Jon Whitman, Leiden ²2003, S. 3–33; 295–317; 
und die Beiträge von Rainer Nägele und Tobin Siebers in demselben Band; Steven Mailloux, 
„Hermeneutics, Deconstruction, Allegory“, in: The Cambridge Companion to Allegory, hg. von 
Rita Copeland und Peter T. Struck, Cambridge 2010, S. 254–265.
5  Warburg benutzt den Terminus durchgehend in seinen Schriften. Siehe dazu den jüngst 
er schienenen Sammelband: Warburgs Denkraum. Formen, Motive, Materialien, hg. von Martin 
Treml, Sabine Flach und Pablo Schneider, München 2014.
6  Claudia Wedepohl, „Pathos – Polarität – Distanz – Denkraum. Eine archivarische Spurensu-
che“, in: Warburgs Denkraum, München 2014, S. 17–49, hier S. 25–28.
7  Siehe z. B. Aby Warburg, Heidnisch­antike Weissagung in Wort und Bild zu Luthers Zeiten, Hei-
del berg 1920 (Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der Wissenschaften – philoso-
phisch- historische Klasse, Jhg. 1919, 26. Abhandlung), S. 5–6.
8  Zum Symbolbegriff bei Warburg, vgl. Matthew Rampley, „From Symbol to Allegory: Aby 
War burg’s Theory of Art“, in: The Art Bulletin 79/1 (1997), S. 41–55; ders., „Zur Vischer-Rezep-
tion bei Warburg“, in: Friedrich Theodor Vischer. Leben – Werk – Wirkung, hg. von Barbara Pott-
hast und Alexander Reck, Heidelberg 2011, S. 299–320; Cornelia Zumbusch, Wissenschaft in 
Bil dern. Symbol und dialektisches Bild in Aby Warburgs Mnemosyne­Atlas und Walter Benjamins 
Pas sagen­Werk, Berlin 2004, S. 229–246. Zumbusch diskutiert an dieser Stelle eingehend 
auch das Verhältnis zwischen Warburg und den ‚symbolischen Formen‘ Ernst Cassirers 
und zeigt, ähnlich wie Rampley, wie wichtig u. a. die Theorien Friedrich Theodor Vischers 
(1807–1887) für die Symboltheorien Warburgs und Cassirers waren (vgl. ebd., S. 258, Fn. 78).
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raum, der sich in den Denkraum verwandelte.“9 Die schwer erkämpfte Distanz, 
die zwischen dem wissenschaftlichen Logos und dem naiven Mythos besteht, ist 
dem nach für Warburg definitorisch für eine aufgeklärte Gesellschaft. Mythische 
Le benswelten sind Dinge der Vergangenheit und müssen es auch bleiben, zumal 
neue Mythologien (etwa die der Technik) ständig in jenen „mühsam errungenen“ 
An dachtsraum einzubrechen drohen. Ähnlich stand für Walter Benjamin selbst 
die kapitalistische Hochkultur des 19. Jahrhunderts unter dem Bann des Mythi-
schen, dem man sich nur noch mittels einer allegorischen Distanzierung im Geiste 
entz iehen konnte.10
Eine historische Übergangsphase, in der sowohl das abstrakt mathematische 
als auch das magische Denken noch konfliktlos nebeneinander bestehen konn-
ten, sieht Warburg in der Renaissance und im Zeitalter der Reformation, als etwa 
der Astrologe mit seiner Kunst „zugleich messen und zaubern konnte“.11 Das be-
ste Beispiel für diesen Übergang ist aus Sicht Warburgs und seines Kreises der 
Kupferstich Melencolia I Albrecht Dürers (1514), in dem das Allegorische gerade 
zum Urheber eines Denkraums wird und damit einen Triumph gegen die „aber-
gläubisch zusammenziehenden“12 Kräfte des Magisch-Astrologischen signali-
siert, wobei der Mythos nicht einfach zerstört, sondern als Allegorie umgedeutet 
und damit ‚entschärft‘ wird.13 Für Walter Benjamin dagegen, der sich in seiner 
Untersuchung zum bürgerlichen Trauerspiel auf die Dürer-Studien von Giehlow, 
Saxl und Panofsky berief,14 weisen bestimmte Elemente in Dürers Melencolia I 
schon auf die allzu künstliche Allegorese des Barocks hin und damit auf den 
Rück fall des optimistischen Humanistengeistes in die von Bedeutungsverlust 
und unüberwindbarer Temporalität bewirkte Trauer, Melancholie und Akedie – 
nach Benjamin die seelische Grundverfassung der Moderne.15
9  Aby Warburg, Schlangenritual. Ein Reisebericht, Berlin 1988, S. 59. Vgl. Wedepohl, „Pathos – 
Po larität – Distanz-Denkraum“, S. 17f.
10  Hierfür ist Benjamins Baudelaire-Rezeption ein gutes Beispiel; vgl. z. B. seinen „Zentralpark“ 
(Walter Benjamin, Gesammelte Schriften, Bd. 1,1–3, hg. von Rolf Tiedemann, Frankfurt a. M. 
1980, hier Bd. 1/1, S. 677): „Es ist in der Allegorie das Antidoton gegen den Mythos zu zei-
gen. Der Mythos war der bequeme Gang, den Baudelaire sich versagt hat.“ Zur Allegorie bei 
Ben jamin, siehe Bainard Cowan, „Walter Benjamin’s Theory of Allegory“, in: New German 
Critique 22 (1981), S. 109–122; Howard Caygill, „Walter Benjamin’s Concept of Allegory“, in: 
The Cambridge Companion to Allegory, hg. von Rita Copeland und Peter T. Struck, Cambridge 
2010, S. 241–253. Siehe auch Zumbusch, Wissenschaft in Bildern, S. 268–281.
11  Warburg, Heidnisch­antike Weissagung, S. 6.
12  Ebd.
13  Zu Warburgs Besprechung des Meisterstichs Dürers in Heidnisch­antike Weissagung, siehe 
Zum busch, Wissenschaft in Bildern, S. 246–262.
14  Karl Giehlow, „Dürers Stich Melencolia I und der maximilianische Humanistenkreis“, in: 
Mitt eilungen der Gesellschaft für vervielfältigende Kunst 26/2 (1903), S. 29–41; 27/1 (1904), S. 6–18; 
27/4 (1904), S. 59–78; Fritz Saxl und Erwin Panofsky, Dürers Melencolia I. Eine quellen­ und ty­
pengeschichtliche Untersuchung, Leipzig / Berlin 1923.
15  Walter Benjamin, Ursprung des deutschen Trauerspiels, in: Gesammelte Schriften, Frankfurt a. M. 
1980, Bd. 1/1, S. 326–335. Zum Thema der Melancholie bei Benjamin, siehe Max Pensky, Mel­
ancholy Dialectics. Walter Benjamin and The Play of Mourning, Amherst ²2001, insbes. die Ka-
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Trotz vieler Unterschiede teilen Benjamin und Warburg offenbar dieselbe Kon-
zeption von Allegorie als eine abstandschaffende Instanz, als eine Strategie der Ver-
nunft den Mythos ‚auszutreiben‘.16 Das mythische Denken verstehen die beiden 
Autoren – ähnlich wie Cassirer17 – als ein naives (und potenziell gefährliches) 
Glau ben an eine reale Identität zwischen signum und res, als eine Unfähigkeit der 
Ver nunft, zwischen Form und Inhalt zu unterscheiden. Anders als die Vertre-
ter des klassischen Rationalismus beabsichtigten Warburg und Benjamin jeweils 
mit den Konzepten des ‚Symbols‘ bzw. des ‚dialektischen Bildes‘, einen mittleren 
Weg zwischen „leibgebundener Erfahrung und Denken, zwischen Sinnlichem 
und Sinn“ einzuschlagen und diesen Zugang für die Kulturwissenschaft frucht-
bar zu machen.18 Die sinnlich-anschauliche Unmittelbarkeit des Mythischen soll-
te nach diesem Programm weder vollständig zugunsten des abstrakten Logos 
preis gegeben werden, noch den reflexiven Moment der ratio ganz ausschalten. 
Mit anderen Worten galt es zwischen dem ‚konkreten‘ Aspekt des Mythischen 
und der Abstraktheit des Denkens eine Spannung aufrechtzuerhalten, welche 
beide Extrempunkte zu einer Synthese vereinen konnte. Damit bewegten sich 
die Projekte Warburgs und Benjamins jedoch weiterhin innerhalb des problema-
tischen Dualismus der Aufklärung von ‚konkreter Sinnlichkeit‘ und ‚abstrakter 
Ra tionalität‘,19 der kulturhistorisch als Einteilung in Epochen des Mythos und des 
Logos20 und literarisch als Gegensätzlichkeit von unmittelbarem Symbol und ver-
mitt elter Allegorie21 ausgespielt wurde.
pitel „Melancholia and Allegory“, S. 108–150, und „Melancholia and Modernity“, S. 151–183. 
Siehe außerdem die gesammelten Beiträge in Allegorie und Melancholie, hg. von Willem van 
Reijen, Frankfurt a. M. 1992.
16  Zumbusch, Wissenschaft in Bildern, S. 272f.: „Wenn Warburg die Melancholie auf die künstle-
rische Inspiration Dürers bezieht, so mit der Bemerkung, dass ‚die Errettung des Menschen‘ 
aus mythischer Furcht‚ auf dem Bilde gewissermaßen schon erfolgt ist. Baudelaire dagegen 
geht mit der Allegorie zwar gegen den Mythos an, allerdings in einer Weise, die den Ausfall 
von Rettung und Erlösung in Kauf nimmt.“
17  So z. B. Ernst Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen, Darmstadt 81987, Bd. 2, S. 51: 
„Blickt man dagegen auf den Mythos selbst hin, auf das was er ist und als was er selbst sich 
weiß, so erkennt man, dass gerade diese Trennung des Ideellen vom Reellen, diese Schei-
dung zwischen einer Welt des unmittelbaren Seins und einer Welt der mittelbaren Bedeu-
tung, dieser Gegensatz von ‚Bild‘ und ‚Sache‘, ihm fremd ist. Erst wir, die Zuschauer, die in 
ihm nicht mehr leben und sind, sondern die ihm bloß reflektierend gegenüberstehen, legen 
sie in ihn hinein […].“
18  Zumbusch, Wissenschaft in Bildern, S. 341.
19  Siehe diesbezüglich die grundlegende Analyse von Arbogast Schmitt, Die Moderne und Pla­
ton: Zwei Grundformen europäischer Rationalität, Stuttgart ²2008, v.a. „Teil I: ‚Abstraktes Den-
ken – Konkrete Sinnlichkeit‘: Zum Gegensatz von Kultur und Natur in der Moderne“, S. 81–
206.
20  Diese klassische Einteilung wurde u. a. von Wilhelm Nestle geprägt: Vom Mythos zum Lo­
gos: Die Selbstentfaltung des griechischen Denkens von Homer bis auf die Sophistik und Sokrates, 
Stutt gart 1940. Dazu Gyburg Radke, Das Lächeln des Parmenides. Proklos’ Interpretationen zur 
Platonischen Dialogform, Berlin 2006, S. 24–28.
21  Der Gegensatz zwischen Allegorie und Symbol gilt bekanntlich seit der Romantik und übte 
einen entscheidenden Einfluss auf die Literaturtheorie und Hermeneutik des 19. und 20. 
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Die wenig hinterfragten philosophischen Grundlagen dieses vermeintli chen 
Ge gensatzes zwischen der Konkretheit des Sinnlichen und der Abstraktheit des 
Rationalen beeinflussten nicht nur Warburg und Benjamin, sondern hatten eine 
ähn liche Auswirkung auch in anderen Bereichen der Geisteswissenschaften. So 
findet sich in der theologisch-historischen Erforschung der antiken Bibelexegese 
m. E. auch eine stillschweigende Annahme der Opposition zwischen ‚konkreter‘ 
Geschichtlichkeit und ‚abstrakter‘ Spekulation, z. B. in der von Jean Daniélou be-
für worteten Trennung zwischen Allegorie und Typologie.22 Wie Peter Martens 
in einem wertvollen Überblick zur Forschungsgeschichte dieses Begriffspaares 
ge zeigt hat,23 geht diese Zweiteilung mit einem deutlichen Qualitätsurteil ein-
her: Typologien sind zulässig und aus biblischer Perspektive vertretbar, weil sie 
kon krete historische Ereignisse (des Alten Testamentes) mit anderen konkreten 
histo rischen Ereignissen (des Neuen Testamentes) verknüpfen. Dagegen tendie-
ren Allegorien dazu, die (heils)geschichtliche Ebene zu verlassen und stattdessen 
auf rein immaterielle, außergeschichtliche und letztlich willkürlich ausgewählte 
Sach verhalte zu verweisen.24 So musste z. B. die positive Neubeurteilung des Ori-
genes (und der ‚christlichen Platoniker‘ insgesamt) zugleich eine Abwertung der 
nicht christlichen Formen der Allegorese mit sich bringen: Origenes wurde in Ab-
gren zung von Platon, von der Stoa, oder von Philo, als Vertreter einer legitimen 
Form der nichtliteralen Exegese, und zwar der Typologie, präsentiert.25 Dass die-
se Charakterisierung des Origenes als typologischer Ausleger der Bibel zutrifft, 
lässt sich sicherlich nicht bestreiten. Problematisch ist dagegen der Versuch, den 
durch aus realen Unterschied zwischen der christlichen und der nichtchristlichen 
Alle gorese primär mit der eben genannten Definition der Allegorie zu rechtferti-
gen. Denn was diese Definition unbewusst voraussetzt, ist dieselbe Zweiteilung 
zwi schen konkreter Sinnlichkeit und abstrakter Rationalität, die auch Warburg, 
Ben jamin u. a. zu ihrer Auffassung der Allegorie als Distanzierung geführt hat. 
Jahrhunderts aus. Eine gute Übersicht findet sich bei Wiebke Freytag, „Allegorie, Allegore-
se“, in: Historisches Wörterbuch der Rhetorik, hg. von Gert Ueding, Darmstadt 1992, S. 369–392. 
Siehe auch Gy burg Radke, „Symbolische Aeneis-Interpretationen. Differenzen und Gemein-
samkeiten in der modernen Vergilforschung“, in: Antike und Abendland 49 (2003), S. 90–112, 
hier insbes. S. 93–98.
22  Jean Daniélou, „Qu’est-ce que la typologie?“, in: L’Ancien Testament et les chrétiens, hg. von 
Paul Auvray u. a., Paris 1951, S. 199–205.
23  Peter W. Martens, „Revisiting the Allegory / Typology Distinction: The Case of Origen“, in: 
Journal of Early Christian Studies 16/3 (2008), S. 283–317.
24  So z. B. die Positionen von Hanson, De Lubac, Daniélou, usw.; vgl. Martens, „Revisiting“, 
S. 286–296.
25  Zur Abgrenzung Origenes-Platon, siehe z. B. Mark J. Edwards, Origen against Plato, Alder-
shot 2002, insbes. Kap. 4, S. 123–158; zu Philo siehe z. B. Henri de Lubac, Histoire et esprit. 
L’intelligence de l’Écriture d’après Origène, Paris 1950, S. 162–166, sowie Christoph Blönningen, 
Der griechische Ursprung der jüdisch­hellenistischen Allegorese und ihre Rezeption in der alexandri­
ni schen Patristik, Frankfurt a. M. 1992, S. 263–265. Zu Origenes’ Verhältnis zur Stoa und zum 
Pla tonismus, siehe Ilaria Ramelli, „The Philosophical Stance of Allegory in Stoicism and its 
Reception in Platonism, Pagan and Christian: Origen in Dialogue with the Stoics and Plato“, 
in: International Journal of the Classical Tradition 18/3 (2011), S. 335–371.
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Hier werden lediglich die Geschichte, die Historie als einzig Konkretes und ihre 
tieferen, spirituellen Bedeutungen als abstrakt bewertet. Um daher die christ-
liche Allegorese vor der Anklage eines willkürlichen Rationalismus zu retten, 
musste sie ausschließlich an konkrete, historische und einmalige Begebenheiten 
gebunden werden.
Wie ich im Folgenden zu zeigen hoffe, trifft zwar die Beschreibung des Allego-
rischen als rationalisierend, abstrakt, usw. auf eine bestimmte Richtung der an-
tiken Hermeneutik zu, allerdings nicht auf ihre platonische und jüdisch-helleni-
stische (philonische) Variante. Dabei ist es gerade die allegorische Methodik der 
letzteren zwei Schulen, die im alexandrinischen Christentum fortgesetzt wurde. 
Diese Kontinuität der Methode zwischen Platonismus, hellenistischem Juden-
tum und Christentum würde, einmal festgestellt, ein weiteres wichtiges Element 
zu Peter Martens Liste an Kriterien hinzufügen, die das Allegorieverständnis der 
Kirchenväter ohne die moderne Trennung zwischen (abstrakter) Allegorie und 
(konkreter) Typologie beleuchten könnten.26 Es wird sich vielmehr zeigen, dass 
manche Strömungen der spätantiken Allegorese eine mystagogische Funktion 
erfüllen und für die ratio eine andere Art von ‚Denkräumen‘ öffnen. Diese Räu-
me wirken dem (vermeintlichen) unmittelbaren Reichtum des Mythos gegenüber 
nicht rationalisierend und abstrahierend, sondern führen von der dürftigen und 
zweitrangigen littera zu einer immer konkreteren und reicheren Schau Gottes in 
spiritu. Nach einem Überblick zu den antiken Theorien der Allegorie soll diese 
Auffassung an einem berühmten exegetischen Beispiel – dem Perlengleichnis im 
Matthäusevangelium – erprobt werden.
Spätantike Zugänge zur Allegorie
Für den Zweck dieses Aufsatzes wird gleich am Anfang eine Unterscheidung der 
an tiken Allegorese in eine rhetorische bzw. eine philosophisch­theologische Tradi-
tion von heuristischem Wert sein, zumal diese Trennung sich auch unschwer 
den Quellen entnehmen lässt.27 Die bekanntesten Vertreter der ersten Richtung 
sind vor allem die lateinischen Rhetoriker (Cicero, Quintilian), die seit der Re-
26  Vgl. Martens, „Revisiting the Allegory / Typology Distinction“, S. 310–317.
27  Die philosophische Allegorese, auf welche eher Termini wie αἴνιγμα oder ὑπόνοια zutref-
fen, scheint wesentlich älter zu sein als die rhetorische, siehe Rita Copeland und Peter T. 
Struck, „Introduction“, in: The Cambridge Companion to Allegory, hg. von dens., Cambridge 
2010, S. 2–3; Ilaria Ramelli und Giulio Lucchetta, Allegoria, Bd. 1, L’età classica, Mailand 2004, 
S. 49–78; George Boys-Stones, „Introduction“, in: Metaphor, Allegory, and the Classical Tradition: 
Ancient Thought and Modern Revisions, hg. von dems., Oxford 2003, S. 1–5. Die Allegorie wur-
de in der Rhetorik sehr eng als ein „ornament of language“ (ebd., S. 1) definiert, so dass die 
philosophische Allegorese kanonischer Texte generell einfach von dem rhetorischen Tropus 
zu unterscheiden war. Trotzdem hat man die zwei Traditionen im Laufe der Jahrhunderte 
nicht immer scharf getrennt. Für Augustinus galten z. B. die Rätsel der Bibel (aenigmata) 
als eine Unterkategorie des rhetorischen Tropus der Allegorie (Copeland, Struck, S. 4–5, mit 
Verweis auf Augustinus, De trinitate XV,9,15), was möglicherweise auf Quintilians Einfluss 
deutet. Gleichzeitig blieb für die lateinische Patristik eine andere Trennung geltend, und 
zwar die zwischen allegoriae in verbis und in factis, vgl. Radke, „Symbolische Aeneis-Inter-
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naissance stark rezipiert wurden und die für das moderne Allegorieverständ nis 
von größter Bedeutung geblieben sind.28 Für sie gehörte allegoria zu den geläufig-
sten Tropen der Redekunst und wurde bekanntlich als „fortgeführte Metapher“ 
(translatio continuata) definiert.29 Als solche können Allegorien in den unterschied-
lichsten Texten auftreten, um einen anderen Sinn als den offensichtlichen zu 
vermitt eln: sie ersetzen die verba einer Aussage mit anderen, beliebigen verba, um 
einen gewissen Effekt beim Publikum zu erzielen.30 Diese Form der Allegorie be-
sitzt meistens keine besondere philosophische oder theologische Bedeutung: Sie 
deu tet zwar auf den eigentlichen Sinn einer Aussage hin und kann dem aufmerk-
samen Leser oder Zuhörer die Absichten des Autors enthüllen, sie zielt aber nicht 
darauf, einen tieferen Einblick in das Wesen der Dinge oder gar Gottes zu geben.31
Die zweite allegorische Tradition ist dagegen philosophisch und theologisch 
aus gerichtet und hatte sowohl bei heidnischen, als auch bei christlichen Autoren 
zumeist ein hohes Ansehen.32 Die Ursprünge dieser Art von Allegorese sind in 
der Frühzeit der griechischen Philosophie anzusetzen, als die Epen Homers und 
Hesiods von den Vorsokratikern naturwissenschaftlich und / oder moralisch in-
pretationen“, S. 94, Fn. 19. Diese letzte Einteilung stimmt im Wesentlichen mit der hier einge-
führ ten Differenzierung überein.
28  Zur Rezeption der antiken rhetorischen Tradition der Allegorese im frühneuzeitlichen Eu-
ropa, siehe Freytag, „Allegorie“, S. 349–369, sowie die Beiträge von Murrin, Cummings und 
Hoxby im Cambridge Companion to Allegory, hg. von Rita Copeland und Peter T. Struck, Cam-
bridge 2010, S. 162–208 (mit weiterer Literatur). Obwohl die Allegorie infolge der Cicero- und 
Quintilian-Rezeption im Humanismus immer mehr als Teil der Rhetorik angesehen wurde, 
ver schwand die philosophische und theologische Allegorese nie ganz. Mit dem Symbol-
be griff erfuhr sie in der Romantik sogar signifikante Wiederbelebungsversuche, bedingt 
durch die Rezeption des Neuplatonismus (ebd., S. 9 und die Beiträge von Kelley und Mad-
sen, ebd., S. 211–240). Inwiefern der romantische Symbolbegriff mit der spätantiken Allego-
rese tatsächlich übereinstimmt, muss hier allerdings offen bleiben.
29  Quint. inst.VIII,6,44, Ausgabe: Marcus Fabius Quintilianus, Institutio Oratoria, hg. und übers. 
von H. E. Butler, 4 Bde., Cambridge (MA) / London 1963–1966, Bd. 3, S. 326f. Bezeichnenderwei-
se übersetzt Quintilian ἀλληγορία hier mit inversio. Etwas später (VIII,6,52–53, S. 330f.) er-
wähnt Quintilian auch das aenigma, das er als „obskure Allegorie“ definiert und von deren 
Ge brauch in öffentlichen Reden er deshalb abrät.
30  Siehe z. B. die klassische Formulierung bei Heraklit: ὁ γὰρ ἄλλα μὲν ἀγορεύων τρόπος, 
ἕτερα δὲ ὧν λέγει σημαίνων, ἐπωνύμως ἀλληγορία καλεῖται (Herakl. quaest. hom. § 5.2, Aus-
gabe: Heraclitus Allegorista, Quaestiones Homericae – Homeric Problems, hg. und übers. von 
Donald A. Russell und David Konstan, Leiden 2005, S. 8). Quintilian (Quint. inst. VIII,6,51) 
spricht auch von der Wirkung einer gelungenen Allegorie auf das Publikum.
31  Für das hier zu behandelnde Thema ist diese rhetorische Tradition der Allegorese deshalb 
auch nicht von primärem Interesse. Sie bleibt allerdings insofern relevant, als sich bei eini-
gen Autoren die rhetorische und die philosophische Dimension der Allegorese überschnei-
den, weil ihnen dasselbe Prinzip der Substitution zugrundeliegt; siehe Bernard, „Zwei Me-
tho den“, S. 64, Fn. 2.
32  Eine berühmte Ausnahme sind die Epikureer, die allegorische Mythendeutungen verwar-
fen (vgl. Herakl. quaest. hom. § 4.2, S. 6). Siehe Pépin, Mythe et allegorie, S. 132–138; Alain Gi-
gan det, „La Critique épicurienne de l’exégèse allégorique“, in: Allégorie et symbole: voies de 
dissi dence?, hg. von Anne Rolet, Rennes 2012, S. 109–116.
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terpretiert wurden.33 Ähnlich deutete man spätestens Ende des 5. Jahrhun derts 
v. Chr. auch die orphischen Hymnen physikalisch, wie es z. B. der Derveni-Papy-
rus bezeugt.34 Es liegt natürlich nahe, diese frühen Versuche als Bestrebungen 
anzusehen, die alten Mythen zu rationalisieren, d. h. ihre anstößigen (oder nicht 
mehr verständlichen) Inhalte in den Rahmen des Vernünftigen und Wahrschein-
lichen zu bringen.35 Umso bezeichnender ist dabei Platons verhaltene Reaktion 
gegenüber dieser Form von Allegorese,36 die im Dialog Phaidros von Sokrates mit 
folgenden Worten zum Ausdruck gebracht wird:
SOKRATES: […] Wenn ich es nun nicht glaubte [die Geschichte von Bore-
as und Oreithyia], wie die Klugen (σοφοί), wäre dies nicht unangebracht 
mei nerseits? Dann würde ich rationalisierend (σοφιζόμενος)37 sagen, ein 
Wind des Boreas hätte sie [Oreithyia] von den nahegelegenen Felsen hin-
abgestoßen, als sie mit Pharmakeia spielte […]. Ich aber, Phaidros, finde 
sowas zwar schön und nett,  < doch wäre dies die Denkweise >  eines sehr 
einfallsreichen, mühseligen und nicht gerade glücklichen Mannes, und 
zwar allein deshalb, weil er danach gezwungen wäre, auch die Gestalt der 
Hippo kentauren zu rechtfertigen, und danach die der Chimäre, […]. Wenn 
jemand an diese  < Wesen >  nicht glaubt und jedes einzelne von ihnen, sich 
einer rüpelhaften Weisheit bedienend, auf das Wahrscheinliche zurückführt (αἷς 
εἴ τις ἀπιστῶν προσβιβᾷ κατὰ τὸ εἰκὸς ἕκαστον, ἅτε ἀγροίκῳ τινὶ σοφίᾳ 
χρώμενος), wird er dafür viel Muße brauchen. Ich habe dafür jedenfalls 
keine Zeit frei.38
33 Früher wurde oft angenommen, dass die ersten Allegoreseversuche aus einer defensiven 
Haltung gegen die Kritiker Homers und Hesiods heraus entstanden sind. Mehrere Studien 
haben jedoch die Möglichkeit nahegelegt, dass die Allegorese aus einem genuinen Interesse 
für den theologischen Inhalt der Epen und nicht unbedingt aus apologetischen Gründen 
entstand. Siehe dazu Robert Lamberton, Homer the Theologian. Neoplatonist Allegorical Reading 
and the Growth of the Epic Tradition, Berkeley / Los Angeles / London 1986, S. 1–33. Vgl. auch 
Bernard, Dichtungstheorien, S. 17, Fn. 45, mit weiteren Literaturangaben.
34  Zur Allegorese im Derveni-Papyrus, siehe Dirk Obbink, „Allegory and Exegesis in the Derve-
ni Papyrus: The Origin of Greek Scholarship“, in: Metaphor, Allegory, Oxford 2003, S. 178–188.
35  Damit hätten wir es gerade mit dem Phänomen zu tun, das auch für das Selbstbild der Mo-
derne charakteristisch ist, und zwar mit dem Übergang vom Mythos zum Logos und der 
vermeintlichen Distanzierung von einer unreflektiert-naiven Weltanschauung zugunsten 
einer kritisch-rationalen Denkweise. Zur problematischen Kategorie des Mythos in der Be-
handlung der Antike, siehe auch Gyburg Radke, Die Kindheit des Mythos. Die Erfindung der 
Li teraturgeschichte in der Antike, München 2007, S. 1–17.
36  Bernard, Dichtungstheorien, S. 22–24.
37  Ich übernehme hier Bernards Übersetzung von σοφιζόμενος, vgl. Bernard, ebd., S. 23, Fn. 58. 
Schleiermacher übersetzt den Begriff auch treffend mit ‚klügelnd‘.
38  Plat. Phdr. 229C–E (meine Übers.; Ausgabe: Platon, Werke in acht Bänden, hg. von Gunther 
Eigler, übers. von Friedrich Schleiermacher, 8 Bde., Darmstadt ²1990). Griechischer Text: 
Ἀλλ’ εἰ ἀπιστοίην, ὥσπερ οἱ σοφοί, οὐκ ἂν ἄτοπος εἴην, εἶτα σοφιζόμενος φαίην αὐτὴν 
πνεῦμα Βορέου κατὰ τῶν πλησίον πετρῶν σὺν Φαρμακείᾳ παίζουσαν ὦσαι, […] ἐγὼ 
δέ, ὦ Φαῖδρε, ἄλλως μὲν τὰ τοιαῦτα χαρίεντα ἡγοῦμαι, λίαν δὲ δεινοῦ καὶ ἐπιπόνου καὶ 
οὐ πάνυ εὐτυχοῦς ἀνδρός, κατ’ ἄλλο μὲν οὐδέν, ὅτι δ’ αὐτῷ ἀνάγκη μετὰ τοῦτο τὸ τῶν 
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
244 Adrian Pirtea
 Sokrates’ Kritik richtet sich an dieser Stelle gegen die physikalische Allego-
rese der Vorsokratiker und der Sophisten, die dazu tendierten, göttliche Akteure 
auf materielle Ursachen zu reduzieren.39 Sokrates sieht es als ein vergebliches 
Unterfangen, die Vielfalt an mythischen Wesen (Kentauren, usw.) alle auf ‚wahr-
scheinliche‘ Erklärungen (κατὰ τὸ εἰκὸς) zu reduzieren und hält es für sinnvoller, 
solange man sich selbst nicht erkannt hat, weder Fremdes zu betrachten noch 
überlieferte Traditionen zu bezweifeln.40 Dies bedeutet jedoch nicht, dass Sokra-
tes (wie auch Platon) die allegorische Deutung der Mythen insgesamt verwerf-
lich fand. Wie James Coulter schon bemerkt hat, liefern die platonischen Dialoge 
eine viel differenziertere Perspektive auf die Stellung der Allegorie als es die oft 
zitierten kritischen Passagen aus der Politeia (etwa 387D–E) ahnen lassen. Die pla-
tonische Philosophie und Platons Weltanschauung insgesamt erweisen sich nicht 
als allegoriefeindlich, sondern vielmehr als „deeply congenial to the allegorical 
mentality“.41 Für unsere Diskussion der spätantiken Allegorese ist dieses positive 
Urteil Platons deshalb relevant, weil dessen Anschauungen für die Mittel- und 
Neuplatoniker das Fundament einer philosophisch-theologischen Form der alle-
gorischen Deutung darstellen, welche die Persönlichkeit der Götter bewahrt und 
ganz bewusst die eben angesprochene und zur Zeit Platons schon verbreitete 
Tendenz der ‚Rationalisierung‘ von Mythen vermeidet.
Indessen haben verschiedene Autoren in der großen Zeitspanne zwischen Pla-
ton und dem Mittel- und Neuplatonismus zunächst andere Formen der Allego-
rese (vor allem der Epen Homers) entworfen, die einerseits die vorsokratischen 
Ansätze fortsetzten, teilweise jedoch auch die Neuerungen der Stoa übernahmen. 
Dieses markante Interesse für allegorische Deutungen Homers im Hellenismus 
hat viele Forscher dazu bewegt, die Genese der neuplatonischen Allegorese u. a. 
in den Auslegungspraktiken der stoischen Schule zu suchen.42 Unlängst hat Ilaria 
Ramelli die historische Entwicklung dieser Praxis der Stoa eingehend untersucht 
Ἱπποκενταύρων εἶδος ἐπανορθοῦσθαι, καὶ αὖθις τὸ τῆς Χιμαίρας, […]αἷς εἴ τις ἀπιστῶν 
προσβιβᾷ κατὰ τὸ εἰκὸς ἕκαστον, ἅτε ἀγροίκῳ τινὶ σοφίᾳ χρώμενος, πολλῆς αὐτῷ σχολῆς 
δεήσει. ἐμοὶ δὲ πρὸς αὐτὰ οὐδαμῶς ἐστι σχολή.
39  Siehe z. B. Herm. in Phaedr. Schol. 19, Ausgabe: Hermias Alexandrinus, In Platonis Phaedrum 
Scholia, hg. von Carlo Lucarini und Claudio Moreschini, Berlin 2012, S. 32,14–33,10; und auch 
Prokl. theol. plat. I,4, Ausgabe: Proclus, La théologie platonicienne [Theologia Platonica], hg. von 
Henri-Dominique Saffrey und Leendert G. Westerink, Bd. 1, Paris 1968, S. 22,11–23,11. Dazu 
Bernard, Dichtungstheorien, S. 24–34, 51–62. Für das neuplatonische Verständnis von Allego-
rie vgl. immer noch James Coulter, The Literary Microcosm. Theories of Interpretation of the Later 
Neoplatonists, Leiden 1976, insbes. S. 39–72.
40  Plat. Phdr. 229E–230A.
41  Siehe Coulter, Microcosm, S. 32–39, insbes. S. 38.
42  Wenn auch fragmentarisch, sind uns Titel und Exzerpte von Werken des Zenon, Kleanthes, 
Chrysipp, Krates von Mallos u. a. erhalten. Zur stoischen Allegorese generell siehe Philip 
De Lacy, „Stoic Views on Poetry“, in: American Journal of Philology 69/3 (1948), S. 241–271; Peter 
Stein metz, „Allegorische Deutung und allegorische Dichtung in der alten Stoa“, in: Rhei­
ni sches Museum 129 (1986), S. 18–30; Whitman, Allegory, S. 31–47; George Boys-Stones, „The 
Stoics‘ Two Types of Allegory“, in: Metaphor, Allegory, Oxford 2003, S. 189–216, sowie die Ar-
bei ten von Ilaria Ramelli (siehe nächste Fn.).
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und ihre Rolle in der Verbreitung allegorischer Hermeneutik in der Kaiserzeit 
und der Spätantike erneut hervorgehoben.43 Ramelli bemerkt zu Recht, dass die 
Allegorie für die Stoiker nicht nur Teil der Poetik, sondern in erster Linie eine 
legitime Form des Philosophierens war, mittels derer die Grundsätze der stoischen 
Physik (und damit zugleich der Theologie)44 in alten Mythen aufgezeigt werden 
konnten. Dadurch sollte, nach Ansicht der italienischen Forscherin, eine umfas-
sen de „kulturelle Synthese“ auf stoischer Basis konstruiert werden, die Wissen-
schaft, Kunst, Mythologie und die traditionellen Riten integrieren sollte.45 Ramel-
li behauptet ferner, dass die mittelplatonische und jüdisch-christliche Exegese 
der Kaiserzeit bedeutende Elemente der stoischen Allegorese übernommen habe, 
selbst wenn Autoren wie Numenius, Philo oder Origenes mehr als die Stoiker 
Wert auf „unity and coherence“46 in ihrer Auslegungsmethode gelegt hätten.
Aus Ramellis Studie wird leider nicht ersichtlich, was genau die Einheit und 
Ko härenz der platonischen und christlichen Exegese ausgemacht hat und wie die-
se methodisch erzielt werden konnten. Außerdem bleibt die Frage offen, inwie-
fern die philosophischen Grundlagen der stoischen, platonischen, und christli-
chen Allegorese miteinander vereinbar sind, damit eine direkte Übernahme 
von Prinzipien und Methoden überhaupt denkbar wird. Denn wenn bestimmte 
Grund annahmen, wie etwa die Existenz immaterieller Ursachen und eines noetos 
to pos, von Stoikern und Platonikern nicht geteilt wurden, so sollten auch die aus 
sol chen Annahmen folgenden Konsequenzen für Erkenntnistheorie, Theologie, 
Exe gese, usw. ebenfalls miteinander inkompatibel sein. Nur ein ‚platonisch ge-
sinn ter‘ Interpret könnte daher die Allegorese als Leiter zur ewigen, immateriel-
len Welt der Ideen verstehen; ein Stoiker würde allegorische Aussagen eher als 
Ver weise auf rein immanente (obzwar göttliche) Wirkursachen deuten.
Die platonische und die stoische Allegorese stützen sich somit auf sehr unter-
schied liche philosophische Prämissen. Aufgrund dieser grundlegenden Diffe-
ren zen argumentiert Wolfgang Bernard in seiner Studie zu den spätantiken 
Dich tungstheorien gerade gegen die Vertauschbarkeit der stoischen und platoni-
schen Prinzipien der Allegorese und folglich auch gegen die historische Ablei-
tung der letzteren aus der ersten.47 Bernard versucht außerdem die Diskrepanzen 
an „Kohärenz und Einheit“, die Ramelli auch erkennt, auf konkrete methodische 
Aspek te festzulegen und unterscheidet dafür zwischen zwei Typen der Allego-
43  Ilaria Ramelli, „Allegory“, Ramelli und Lucchetta, Allegoria I.
44  Zur stoischen Theologie als Teilbereich der Physik und Naturphilosophie, siehe u. a. Keim-
pe Algra, „Stoic Theology“, in: The Cambridge Companion to the Stoics, hg. von Brad Inwood, 
Cam bridge 2003, S. 153–178; vgl. Ramelli, „Allegory“, S. 337.
45  Ebd., S. 340–342.
46  Ebd., S. 351: „In this respect, Origen and the Neoplatonists seem to share a common demand 
for unity and coherence in their allegorical exegesis: this was already sought by Philo, where­
as Stoic allegorists would appear to have cared less for this“ [meine Hervorhebung, AP].
47  Bernard, Dichtungstheorien, S. 283–286.
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rese, die historisch jeweils von Stoikern bzw. Platonikern bevorzugt, aber nicht 
aus schließlich gepflegt wurden.48
Die erste Form der Allegorese, die Bernard ‚substitutiv‘ nennt, unterscheidet 
sich nur wenig von der Allegorie der Rhetorik, da beide Typen davon ausgehen, 
dass ein Text etwas anderes bedeutet als er wörtlich aussagt. Die Rolle des Ausle-
gers bestünde somit lediglich darin, die einzelnen Worte, Namen, usw. eines gege-
be nen Textes mit verschiedenen Begriffen zu substituieren.49 Diese Begriffe wären 
an sich abstrakt (bloße Bezeichnungen für Naturkräfte, Tugenden, usw.), würden 
aber in personifizierter Form50 in den Texten auftreten, so dass der verständige 
Leser die „Masken“ (προσωπεῖα) in der Erzählung herunternehmen müsste, um 
die sich dahinter verbergende Botschaft zu verstehen. Im Unterschied zum rheto-
ri schen Tropus geht jedoch mit der substitutiven Allegorese in philosophischen 
Tex ten auch ein Wahrheitsanspruch einher. Dieser Anspruch bewirkt dann auch, 
dass die Substitution z. B. auf physikalischer (naturwissenschaftlicher) Ebene 
durch geführt wird: die Göttin Hera ist die Luft, Boreas ist der Windhauch usw.51 
Der untersuchte Mythos wird dadurch als allegorische Darstellung einer gewis-
sen wissenschaftlichen Theorie interpretiert und die handelnden Personen in 
einem Mythos werden auf materielle Ursachen, etwa die der stoischen Physik, 
re du ziert. Damit ist das einzig Konkrete, worauf sich dieser Typ von Allegorese 
be zieht, ein Naturphänomen, ein materieller Vorgang im wahrnehmbaren Kos-
mos usw., auf den der allegorische Diskurs mittels abstrakter Begriffe hinweist.52
Neuplatonische Autoren wie Hermeias wenden sich dezidiert gegen diese 
Form der Allegorese. Obwohl auch bei der substitutiven Methode gewisse Regeln 
in der Zusammenfügung bestimmter Begriffe mit bestimmten Bildern befolgt 
werden, richtet sich eine solche Interpretation jedoch letztlich „nach Er schei -
nun gen und nach der wahrscheinlichen Rede“ (κατὰ τὸ φαινόμενον καὶ τὴν 
εἰκοτολογίαν),53 weil sie immer nur körperliche Einzeldinge als Referenzpunk-
te für die Allegorie verwendet (etwa materielle Ursachen – ὑλικαὶ αἰτίαι).54 Der 
48  So wurden die für die Stoa typische physikalische Allegorese und die Methode der Etymo-
logie auch von christlichen und neuplatonischen Kommentatoren verwendet. Zum Zusam-
men hang zwischen Etymologie und Allegorese, siehe Dawson, Allegorical Readers, S. 23–73. 
Um gekehrt lässt sich in der stoischen Allegorese auch ein gewisses Prinzip der Analogie 
wie im Neuplatonismus erkennen, wobei sich der Analogiebegriff der Stoa ebenfalls grund-
sätz lich von dem platonischen und aristotelischen Begriff unterscheidet.
49  Bernard, Dichtungstheorien, S. 11–21.
50  Zur antiken Methode der Prosopopoie und zum Problem der ‚Persönlichkeit‘ des Göttli-
chen, siehe Whitman, Allegory, S. 269–272, mit weiteren Literaturangaben.
51  Vgl. z. B. für Hera die Erklärung bei Cor. de nat. deor. § 3.1, Ausgabe: Lucius Annaeus Cornu-
tus, De natura deorum [Theologiae Graecae Compendium], hg. und übers. von Peter Busch und 
Jür gen K. Zangenberg, Darmstadt 2010, S. 68f.
52  Substitutive Allegorie muss nicht immer physikalisch sein. Eine substitutive Moralallegore-
se könnte ebenso gut abstrakte Tugenden und Laster in personifizierter Form auf der Bühne 
oder in Erzählungen auftreten lassen.
53  Herm. in Phaedr. Schol. 19, S. 33, Z. 8–10.
54  Ebd., S. 32, Z. 18.
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Übergang zum immateriellen Bereich der „Seele, des Intellektes und der Göt-
ter“(ἐπὶ ψυχὴν καὶ νοῦν καὶ θεοὺς)55 wird dabei nicht vollzogen, weil jene ma-
te riellen Bezugspunkte, die mittels der Allegorie bezeichnet werden, keine voll-
stän dig bestimmten Begriffseinheiten (Ideen) sind und deshalb immer selbst auf 
an dere Dinge verweisen. Der Erkenntnisgewinn aus einem solchen Verfah ren 
bleibt notwendigerweise auf Aspekte der phänomenalen Welt beschränkt.56 Die 
Er kenntnis der intelligiblen und göttlichen Welt bleibt dabei außer Reichweite. 
Da andererseits das wahrhaftig Seiende (τὰ ὄντα ὄντως)57 aus platonischer Sicht 
nicht körperlicher, sondern intelligibler Natur ist, sollte auch die Allegorie, um 
wirk lich als philosophisch zu gelten und um wahres Wissen zu produzieren, die 
Seele vom Wahrnehmbaren zum Geistigen überleiten können (ähnlich wie die 
Diszi plinen des Quadriviums). Aus diesem Grund kann die Allegorese nicht rein 
asso ziativ die vorhandenen Sinngehalte mit anderen, beliebigen Bedeutungen er-
setz en, noch kann sie mit Einzeldingen aus dem materiellen Kosmos arbeiten. 
Es muss eine gewisse philosophische Methode befolgt werden, damit die alle-
go rische Deutung inspirierter Texte den Weg zum Noetischen öffnet und damit 
ihre mystagogische Funktion auch tatsächlich erfüllt.
Die neuplatonische Kritik gegen die Stoa und ihre Auslegungspraxis, die im 
We sentlichen das sokratische Urteil aus Phaidros 229C–230A aufnimmt und er-
wei tert, liefert in dieser Weise eine hermeneutische Alternative zur ‚substituti-
ven‘ Allegorese. Bernard bezeichnet diese Interpretationstechnik als ‚dihaire-
tisch‘, nach der im platonischen Sophistes entwickelten Klassifikationsmethode.58 
Die Prämisse dieser Form der Allegorese ist gerade die Annahme einer wesent-
lich analogischen Struktur des Kosmos, nach der sich die wahrnehmbaren Din-
ge, die man gerade untersucht, nach bestimmten Gesetzen aus dem Intelligiblen 
ent falten und ableiten lassen. Mittels einer konsequent durchgeführten Dihärese 
kön nen dann einzelne Objekte (Symbole) mit den ihnen entsprechenden Vorbil-
der (Paradeigmata) wieder verknüpft werden.
Den Zusammenhang zwischen der dihairetischen Methode und der Allegore-
se hatte schon Irmgard Christiansen in einer grundlegenden Studie zu Philo von 
55  Ebd., S. 33, Z. 3.
56  Vgl. auch die im Phaidon 99D–105E dargestellte Hypothesis des Eidos, die mit diesem Pro-
blem eng zusammenhängt. Siehe dazu Gyburg Radke, „Platons Ideenlehre“, in: Klassische 
Fra gen der Philosophiegeschichte I: Antike bis Renaissance, hg. von Franz Gniffke und Norbert 
He rold, Münster u. a. 2002, S. 17–64.
57  Vgl. z. B. Plat. Phdr. 247E, usw.
58  Plat. Soph. 218E–221B, Ausgabe in: Platon, Werke in acht Bänden, hg. von Gunther Eigler, übers. 
von Friedrich Schleiermacher, 8 Bde., Darmstadt ²1990. Das klassische Beispiel aus dem So­
phistes ist die Suche nach der richtigen Definition des Angelfischers, welche Schritt für Schritt 
aus dem Allgemeinbegriff der „Künste“(τεχναί) abgeleitet wird. Die Forschungslitera tur zu 
die sem zentralen Begriff Platons ist sehr umfangreich. Für eine kurze Einführung mit Bi-
blio graphie, siehe Michael Erler, Platon, Basel 2007, S. 238–244, 641–645; Niko Strobach, „Dia-
lek tik / Dihairesis“, in: Platon­Handbuch. Leben – Werk – Wirkung, hg. von Christoph Horn 
u. a., Stuttgart 2009, S. 258–263.
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Alexandria59 erkannt und darin überzeugend erklärt, wie der jüdische Philosoph 
die dialektische Methode Platons und die aristotelische Kategorienlehre für eine 
komplexe Exegese des Pentateuchs verwenden konnte: Die Verknüpfung eines 
biblischen Wortes oder einer Wendung mit einem reinen Begriff (Idee) erfolgt 
bei Philo anhand einer sorgfältigen Dihärese, die mit Hilfe des Satzes vom Wi-
der spruch das interpretierte Bibelwort und die von ihm verkörperte Idee εἰς ἕν, 
d. h. zu einer Einheit per analogiam verbindet.60 Auf dieser Grundlage61 konnte 
Ber nard bei späteren Autoren (Plutarch, Porphyrios, Proklos) weitere Merkmale 
die ser besonderen Art von Allegorese identifizieren, vor allem: a) die Bewahrung 
der Persönlichkeit der in den Mythen dargestellten Götter (statt ihrer Reduktion 
auf Naturkräfte),62 und b) das Prinzip der Analogie zwischen Intelligiblem und 
Wahr nehmbaren, das schon bei Philo präsent ist, jedoch erst von Proklos mit 
dem Be griff der „Ketten“ (σειραί) vollständig systematisiert wird63 (gegen eine 
Anlehnung an das Phänomenale und das Wahrscheinliche).64 Diese Merkmale 
konnte Bernard anhand von konkreten Beispielen aus den exegetischen Stücken 
der Neu platoniker belegen und mindestens bis auf die Werke des Mittelplato-
nikers Plu tarch zurückverfolgen. Bernard folgert daraus, dass die substitutive 
und die dihai retische Methode unterschiedliche Ansätze seien und somit auch 
verschiedene in tellektuelle Ursprünge haben müssen.
59  Irmgard Christiansen, Die Technik der allegorischen Auslegungswissenschaft bei Philon von 
Alexan drien, Tübingen 1969.
60  Siehe besonders Christiansen, ebd., S. 77–151. Somit müsste Pépins ältere These, dass Philo 
haupt sächlich aus der stoischen Tradition schöpft (Pépin, Mythe et allégorie, S. 231–242), ange-
sichts der Argumente Christiansens und Bernards modifiziert werden. Für eine dihaireti-
sche Allegorese bei Philo plädiert auch Gerhard Sellin, „Die Allegorese und die Anfänge der 
Schriftauslegung“, in: Theologische Probleme der Septuaginta und der hellenistischen Hermeneu­
tik, hg. von Henning Reventlow, Gütersloh 1997, S. 91–132. Siehe auch David T. Runia, „The 
Structure of Philo’s Allegorical Treatises“, in: Vigiliae Christianae 38 (1984), S. 209–256, ders., 
„Further Observations on the Structure of Philo’s Allegorical Treatises“, in: Vigiliae Christia­
nae 41 (1987), S. 105–138; Dawson, Allegorical Readers; Ilaria Ramelli, „Philosophical Allego-
resis of Scripture in Philo and its Legacy in Gregory of Nyssa“, in: Studia Philonica Annual. 
Studies in Hellenistic Judaism 20 (2008), S. 55–99. Die Studien Dawsons und Ramellis beziehen 
sich leider viel zu wenig auf die methodologischen Aspekte der philonischen Allegorese 
im engeren Sinne. Für eine ausführliche Bibliographie zu Philo, vgl. David T. Runia, Philo of 
Alexan dria. An Annotated Bibliography 1937–1986, Leiden 2008; und ders., Philo of Alexandria. 
An Annotated Bibliography 1997–2006, Leiden 2012.
61  Obwohl Christiansen die Methode der Dihärese bei Philo richtig identifiziert, vollzieht sie 
keine eindeutige Trennung zwischen der rhetorischen und der philosophischen Form der 
Allegorese; vgl. Christiansen, Technik, S. 135–139.
62  Bernard, Dichtungstheorien, S. 95–157.
63  Zur Platonexegese des Proklos und der Systematik seiner ‚analogischen‘ bzw. ‚allegori-
schen‘ Auslegungsmethode, siehe Radke, Das Lächeln des Parmenides.
64  Bernard, Dichtungstheorien, S. 165–182. Die σειραί im System des Proklos sind natürlich ein 
Spezifikum des späten Neuplatonismus und können nicht als Identifizierungsmerkmal für 
die gesamte Tradition der dihairetischen Allegorese gelten. Gleichzeitig wird jedoch das 
Grundprinzip der Analogie zwischen der körperlichen und der immateriellen Welt, bei al-
len Unterschieden, von platonischen und christlichen Allegorikern geteilt.
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Wie der Autor ferner betont, ist diese Zweiteilung in erster Linie methodologisch 
zu verstehen und ihr Geltungsbereich ist nicht unbedingt auf die historischen 
Schulen der Stoa und des Platonismus beschränkt.65 Wenn man daher etwa die 
hier skizzenhaft vorgestellten Formen und Methoden der beiden antiken Alle-
goresetypen mit den neuzeitlichen Diskursen über Allegorie und Distanz ver-
gleicht, lassen sich gewisse Gemeinsamkeiten feststellen: in ihrer vorsokratischen 
und stoischen Variante, die zumeist substitutiv arbeitet und physikalisch inter-
pretiert, schafft die antike Allegorese tatsächlich eine geistige Distanz zwischen 
dem Mythos als solchem und einem naturwissenschaftlichen Weltbild, dadurch 
dass sie die z. B. in Homer handelnden Personen zu Naturelementen und physi-
ka lischen Kräften abstrahiert bzw. rationalisiert. Diese Interpretationsmethode 
er füllt damit eine analoge Funktion zu der Allegorie bei Warburg und Benjamin: 
sie erzeugt eben jenen ‚Andachtsraum‘, der als Zwischenstufe zwischen einer 
(ver meintlich) naiv-mythischen und einer rationalen Weltvorstellung dienen soll. 
Da gegen scheint die dihairetische Allegorese gerade jene Elemente bewahren zu 
wollen, die aus Sicht der Neuzeit typisch für das mythische Denken wären: die 
In dividualität des Göttlichen, das sich als persönliche, intelligente Ursache hinter 
den physikalischen Wirkkräften verbirgt, die analogische Struktur der Welt, die 
Mög lichkeit der Gotteserkenntnis durch spirituelle Exegese, usw. So stellt man 
sich natürlich mit Warburg die Frage, ob diese zweite Form der Allegorese tat-
säch lich die Distanz zwischen Mythos und Ratio zu zerstören und den „mühsam 
er run genen“ Denkraum abzuschaffen droht. Stellt sie einen Rückfall in eine na-
ive, mythische Weltanschauung dar, oder sprengt sie vielmehr das dualistische 
Schema von Mythos und Logos, von sinnlicher Konkretheit und abstrakter Ver-
nunft, indem sie ein anderes Verständnis von Rationalität vorschlägt und dem 
Distanz begriff einen neuen Wert gibt?
Schon das komplexe philosophische und wissenschaftliche Propädeutikum, 
das sowohl der neuplatonischen als auch der philonischen und christlichen Exe-
gese vorausgeht,66 sollte den vermeintlichen Rückfall in die naive Welt des Mythi-
schen als Erklärung ausschließen. Die mittels einer systematischen Hermeneutik 
hei liger Schriften erzielte Gotteserkenntnis bedeutet ja kein bloßes Ausschalten 
der ratio, sondern gerade deren Vollendung in der höheren Form des noetischen 
Er ken nens. Statt also den Warburgschen „Denkraum der Besonnenheit“ abzu-
65  Ebd., S. 59–69, 276–282.
66  Im neuplatonischen Schulbetrieb konnte die philosophische Exegese der platonischen Dia-
loge und der homerischen Epen erst nach dem Abschluss des philosophischen Kurrikulums 
un ternommen werden. Auch Philo spricht von der Rolle der enkyklios paideia als Vorbedin-
gung für das Erlangen der Weisheit und implizit für ein richtiges Verständnis der Heiligen 
Schrift. Siehe dazu Ilsetraut Hadot, Arts libéraux et philosophie dans la pensée antique, Paris 
²2005, S. 282–287. In dem Prolog zum Hoheliedkommentar rät Origenes z. B. den unreifen 
Schü lern ebenfalls von einer allegorischen Exegese ab; vgl. Ramelli, „Allegory“, S. 358. Siehe 
auch die wichtigen Ansätze in Phronesis – Die Tugend der Geisteswissenschaften. Beiträge zur 
ra tionalen Methode in den Geisteswissenschaften, hg. von Gyburg Radke-Uhlmann, Heidelberg 
2012.
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schaff en, eröffnet die dihairetische Allegorese im Gegenteil einen intelligiblen 
Raum, welcher die uns vertraute Dichotomie ‚konkret‘ – ‚abstrakt‘ radikal um-
stellt. Vor dem Hintergrund einer Epistemologie, die stattdessen von einem zu-
nächst konfus erkannten Einzelding zu einer vollständig bestimmten und vom 
In tellekt gänzlich erfassbaren Begriffseinheit aufsteigt,67 kann die dihairetische 
Alle gorese eine wichtige und rational nachvollziehbare Vermittlerrolle zwischen 
den Ebenen des Wahrnehmbaren und des Intelligiblen erfüllen. Stellt erst der 
noetos topos die eigentliche Wirklichkeit dar, von der die wahrnehmbare Welt ein 
Ab bild ist, so kann auch die mit den Prinzipien der Analogie arbeitende Allego re-
se die Seele umgekehrt vom ‚abstrakten‘ (sekundären, abgeleiteten) Einzelding /  
Sym bol zur ‚konkreten‘ (primären, urbildlichen) Idee hinaufführen. Die Ein -
heit per analogiam, die dadurch vom Interpreten erfasst wird, führt uns zu gleich 
eine spät antike Antwort auf das moderne Problem des Allegorischen als ra-
tionale Distan zierung, Entfremdung, Melancholie, Akedie, usw. vor Augen: Der 
ursprüng liche Abstand zwischen Abbild und Urbild, den man im allegori schen 
Ver fahren untersucht und in der Rückführung des Abbilds auf seine in tel li gible 
Ur sache überwindet, wird im noetischen Akt der Einswerdung von Er ken nen-
dem und Erkanntem nicht einfach zerstört, sondern als analogische Ein heit ‚auf-
ge hoben‘. Die dabei bewahrte Distanz und Differenz zwischen Geschöpf und 
Gott wird dann nicht mehr als Entfremdung, sondern als göttliche Gna dengabe, 
als Frieden, Schönheit und Güte erfahren.68
Ist nun die hier vorgeschlagene Einteilung der philosophisch-theologischen 
Alle gorese in eine substitutive und dihairetische Methode tatsächlich angemes-
sen, so wäre im zweiten Teil der Studie die folgende Frage zu untersuchen: Inwie-
fern nähert sich die frühchristliche Allegorese in Alexandria der einen oder an-
de ren Auslegungstradition? Bleibt die Dihärese bei der christlichen Übernahme 
der philonischen (und platonischen) exegetischen Prinzipien als wesentlicher 
Be standteil erhalten? 
67  Für eine ausführliche Behandlung der platonischen und aristotelischen Wahrnehmungs-, 
Er k enntnistheorie und Metaphysik, siehe Wolfgang Bernard, Rezeptivität und Spontaneität 
der Wahrnehmung bei Aristoteles, Baden-Baden 1988; Christian Pietsch, Prinzipienfindung bei 
Aristoteles. Methoden und erkenntnistheoretische Grundlagen, Stuttgart 1992; Radke, „Ideenleh-
re“. Die wesentlichen Unterschiede zwischen der antiken (platonisch-aristotelischen) und 
der modernen (cartesianischen) Erkenntnistheorie, sowie die Umbruchszeit zwischen den 
bei den Paradigmen, sind behandelt bei Arbogast Schmitt, Denken und Sein bei Platon und Des­
cartes. Kritische Anmerkungen zur ‚Überwindung‘ der antiken Seinsphilosophie durch die moderne 
Phi losophie des Subjekts, Heidelberg 2011; vgl. auch die gesammelten Studien in: Philosophie 
im Umbruch: Der Bruch mit dem Aristotelismus im Hellenismus und im späten Mittelalter – sei­
ne Be deutung für die Entstehung eines epochalen Gegensatzbewusstseins von Antike und Moderne. 
6. Ta gung der Karl­und­Gertrud­Abel­Stiftung am 29. und 30. November 2002 in Marburg, hg. von 
Ar bo gast Schmitt und Gyburg Radke-Uhlmann, Stuttgart 2009.
68  Zum patristischen Verständnis von „Differenz als Frieden und Distanz als Schönheit“, in 
Ab grenzung von dem modernen und postmodernen Differenzbegriff, siehe David Bentley 
Hart, The Beauty of the Infinite. The Aesthetics of Christian Truth, Grand Rapids (MI) / Cam-
bridge 2003, insbes. S. 178–187.
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Wie schon am Anfang angedeutet, beschränke ich mich auf ein einziges Bei-
spiel, die Deutung von Mt 13,45–46 und der dort erwähnten „kostbaren Perle“ im 
spe zifischen Kontext der ägyptischen (alexandrinischen) Auslegungstradition, 
be sonders in den Werken von Klemens und Origenes. Die Fragestellung könn-
te dabei sicherlich in Form von Studien zu späteren Kirchenvätern (Athanasios, 
Gre gor von Nyssa, usw.) ausgeweitet werden.69
Das Perlengleichnis bei Klemens und Origenes
Die Grundlage für alle symbolischen und allegorischen Deutungen der Perle und 
ihrer Entstehungslegende im Christentum ist zweifellos der Spruch Jesu über 
die „kostbare Perle“ (ὁ πολύτιμος μαργαρίτης) im Matthäusevangelium, der am 
Ende einer ganzen Reihe von Parabeln (παραβολαί)70 über das Himmelreich dem 
en geren Jüngerkreis verkündet wird. Dasselbe Perlengleichnis ist auch im kopti-
schen Thomasevangelium überliefert,71 was auf die mögliche Präsenz dieses Textes 
in der hypothetischen Vorlage Q hindeuten könnte, obwohl die entsprechende 
Stelle bei den anderen Synoptikern fehlt.72 Bezeichnend ist auch, dass Jesus das 
Per lengleichnis unmittelbar nach dem Gleichnis vom Schatz im Acker vorstellt, 
was für die spätere Exegese auch eine Rolle gespielt hat:73
Mit dem Himmelreich ist es wie mit einem Schatz, der in einem Acker 
vergra ben war. Ein Mann entdeckte ihn, grub ihn aber wieder ein. Und in 
seiner Freude verkaufte er alles, was er besaß, und kaufte den Acker. Auch 
ist es mit dem Him melreich wie mit einem Kaufmann, der schöne Perlen 
suchte. Als er eine be sonders wertvolle Perle fand, verkaufte er alles, was 
er besaß, und kaufte sie.74 (Mt 13,44–46, Einheitsübersetzung)
69  Für das Problem der Allegorese bei Gregor von Nyssa stellt z. B. die Studie Martin Espers 
einen ersten Ansatz dar: Allegorie und Analogie bei Gregor von Nyssa, Bonn 1979.
70  Jesus nimmt in seinem Diskurs im gesamten 13. Kapitel bei Matthäus direkten Bezug auf 
das Alte Testament, indem er seine Verkündung in Gleichnissen als Erfüllung von Psalm 77 
(78),2 versteht: „Ich öffne meinen Mund zu einem Spruch; ich will die Geheimnisse der Vor-
zeit verkünden.“ (Einheitsübersetzung)
71  Thomas­Evangelium § 76: „Jesus spricht: ‚Das Königreich des Vaters gleicht einem Kaufmann, 
der Ware hatte und eine Perle fand. Jener Kaufmann ist klug. Er verkaufte die Ware (und) 
kauf te sich einzig die Perle. Sucht auch ihr nach dem Schatz, der nicht verdirbt, der bleibt, 
wo keine Motte hinkommt um zu fressen und kein Wurm zerstört“ (deutsche Übersetzung: 
Nag Hammadi Deutsch, hg. von Hans-Martin Schenke, Ursula Ulrike Kaiser, Hans-Gebhard 
Bethge, Berlin 32013, S. 136). Bezeichnend ist hier die Verknüpfung des Perlengleichnisses 
(Mt 13,45–46) mit dem Spruch über das Ansammeln der irdischen und himmlischen Schätze 
(Mt 6,19–21).
72  Siehe The Critical Edition of Q: Synopsis including the Gospels of Matthew and Luke, Mark and 
Thomas, hg. von James M. Robinson, Leuven 2000, S. 328–334.
73  Interessant ist auch die Variante des Gleichnisses vom Schatz im Acker im Thomasevangeli-
um (Thomas­Evangelium § 109; Übers., S. 139).
74  Gr. Text: Ὁμοία ἐστὶν ἡ βασιλεία τῶν οὐρανῶν θησαυρῷ κεκρυμμένῳ ἐν τῷ ἀγρῷ, ὃν 
εὑρὼν ἄνθρωπος ἔκρυψεν, καὶ ἀπὸ τῆς χαρᾶς αὐτοῦ ὑπάγει καὶ πωλεῖ πάντα ὅσα ἔχει 
καὶ ἀγοράζει τὸν ἀγρὸν ἐκεῖνον. Πάλιν ὁμοία ἐστὶν ἡ βασιλεία τῶν οὐρανῶν ἀνθρώπῳ 
ἐμπόρῳ ζητοῦντι καλοὺς μαργαρίτας · εὑρὼν δὲ ἕνα πολύτιμον μαργαρίτην ἀπελθὼν 
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Anders als die Parabeln davor gehören die Gleichnisse von dem Schatz und 
der Perle scheinbar zu den ‚esoterischen‘ Lehren Jesu, d. h. zu denjenigen Sprü-
chen, die Jesus ausschließlich seinen Jüngern, und nicht den Menschenmengen 
(οἱ ὄχλοι) offenbart hat (vgl. Mt 13,34).75 Wenn ferner die Parabel vom guten Säer 
den Jüngern noch speziell ausgelegt werden muss (Mt 13,36–43), so bedürfen sie 
bei dem Perlengleichnis keiner weiteren Erklärung; jedenfalls ist bei Matthäus 
keine überliefert (vgl. Mt 13,51). Zunächst scheint der Sinn des Vergleichs auch 
klar zu sein: in beiden Fällen ist mit dem Schatz bzw. mit der Perle explizit das 
Him melreich gemeint, das auch an anderen Stellen in den Evangelien als das 
kostbare unum necessarium präsentiert wird: Der Wert des himmlischen Reiches 
über trifft den Wert aller irdischen Schätze.76 Trotzdem bleiben einige Aspekte des 
Gleich nisses dunkel, etwa wen der Kaufmann symbolisieren soll und welche 
Eigen schaften der Perle den Vergleich mit dem Himmelreich genau legitimieren. 
Da mit wurden die späteren Exegeten vor die Aufgabe gestellt, den verborgenen 
Sinn dieses Jesuswortes selbst zu entdecken.
Die Frage nach dem ‚substitutiven‘ bzw. ‚dihairetischen‘ Charakter der Ausle-
gung dieser Matthäusstelle könnte nun anhand von mehreren frühchristli chen 
Auto ren untersucht werden. Wichtige Autoren wie Athanasios der Große (298–
373) oder Ephrem der Syrer (306–373) haben sich ausführlich zur Perlensymbolik 
geäußert.77 Die wohl älteste allegorische Deutung des Gleichnisses geht jedoch 
auf Klemens von Alexandria zurück (ca. 150–215)78 und ist sowohl in seinem Pae­
da gogus79 als auch in den Evangelienkatenen des Niketas von Herakleia (12. Jahr-
hundert) überliefert.80 Obwohl die Erklärung Klemens’ in beiden Varianten relativ 
kurz ist, enthält sie schon das Grundgerüst der später ausgebauten christlichen 
Perlensymbolik, wie sie noch bei Johannes von Damaskus (ca. 676–749) und in 
πέπρακεν πάντα ὅσα εἶχεν καὶ ἠγόρασεν αὐτόν (Text nach Novum Testamentum Graece, hg. 
von Eberhard Nestle und Barbara Aland, Stuttgart 271993).
75  Ähnlich markiert auch Origenes den Unterschied zwischen den Parabeln (παραβολαί) zu-
vor und den Gleichnissen (ὁμοιώσεις) vom Acker und von der Perle als einen Übergang von 
der ‚öffentlichen‘ zur ‚geheimen‘ Lehre des Erlösers (vgl. Orig. in Matth. comm. X,4, Ausgabe: 
Matthäuserklärung I, hg. von Erich Klostermann unter Mitwirkung von Ernst Benz, Leipzig 
1935, S. 4, Z. 14–S. 5, Z. 10.
76  Vgl. auch Luk 18,22; Mk 8,36; Mt 16,26; Lk 9,25.
77  Athan. quaest. in ps. q. 19, Ausgabe: Patrologia Graeca, hg. von Jacques-Paul Migne, Paris 1857–
1866, Bd. 28, S. 789A–792C; Ephrem Syrus, Hymnen de Fide, hg. von Edmund Beck, Louvain 
1955, Hymnen LXXXI–LXXXV, Bd. 1, S. 248–262.
78  Zur Allegorese bei Klemens von Alexandria, siehe Blönningen, Der griechische Ursprung, 
S. 152–204; Dawson, Allegorical Readers, S. 183–233.
79  Klemens paed. II,xii,118,5, Ausgabe: Clemens Alexandrinus, Protrepticus und Paedagogus, hg. 
von Otto Stählin, Leipzig 1905, S. 228, Z. 5–9.
80  Der Katenenkommentar des Niketas ist bis heute nur teilweise ediert. Siehe dazu Bram Roo-
sen, „The Works of Nicetas Heracleensis (ὁ) τοῦ Σερρῶν“, in: Byzantion 69 (1999), S. 119–144; 
Peter van Deun, „Nicétas d’Héraclée, Commentaire sur l’évangile de s. Matthieu: Édition 
cri tique du chapitre 4“, in: Byzantion 71 (2001), S. 517–551.
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der mittel- und spätbyzantinischen Periode zu finden ist.81 Ich gebe hier allein 
den Katenentext wieder, der den Kerngedanken Klemens’ klar und deutlich zu-
sammenfasst:
Eine Perle ist auch der durchscheinende und reinste Jesus, den die Jung-
frau aus dem göttlichen Blitz geboren hat. Denn wie die Perle, die im Flei-
sche und in der Muschel und im feuchten  < Element >  geboren ist, einen 
feuchten und durchscheinenden Körper zu haben scheint, erfüllt von Licht 
und Pneuma, so ist auch der fleischgewordene Gott-Logos ein intelligibles 
Licht, das durch einen lichthaften und feuchten Körper ausstrahlt.82
Ebenso wie die Perle eine zweifache Natur besitzt – sie besteht zugleich aus dem 
feuchten und dem feurigen / lichthaften Element – so ist auch „der fleischgewor-
dene Logos“ doppelter Natur: er ist gleichzeitig Mensch und Gott. Der an sich 
phy sische (materielle) Gegensatz Himmel / Feuer / Licht vs. Meerestiefen / Wasser /  
Dun kelheit wird auf eine intelligible Ebene übertragen und als Opposition zwi-
schen der göttlichen (unerschaffenen) und der menschlichen (geschaffenen) Na­
tur erklärt. Analog zwischen Christus und der Perle ist auch die Vereinigung 
zweier entgegengesetzter Naturen zu einem einzigen Individuum oder, in der 
spä teren chalzedonensischen Terminologie, zu einer hypostasis.83 
Welche Merkmale der zwei Allegoresetypen Bernards treffen für dieses Bei-
spiel zu? 
Weil erstens die besondere Eigenschaft der Perle als physisches Objekt als ein 
Ab bild eines höheren Sachverhalts (die hypostatische Union) angesehen wird (wo-
bei das mittels der Allegorie Bedeutete der menschgewordene Logos, und damit 
81  Siehe Johannes von Damaskus, Homiliae in Nativitate B.V. Mariae, Ausgabe: Patrologiae Cur­
sus Completus. Series Graeca, hg. von Jacques-Paul Migne, 161 Bde., Paris 1857–1866, Bd. 96, 
S. 666D–668B. Für eine ausführliche Liste an Belegen aus der patristischen und byzantini-
schen Literatur, siehe Physiologus, hg. von Francesco Sbordone, Mailand u. a. 1936, S. 135–138 
(im Apparat); Costantino Vona, „La ‚margarita preziosa‘ nella interpretazione di alcuni scrit-
tori ecclesiastici“, in: Divinitas 1 (1957), S. 118–160; Friedrich Ohly, „Die Geburt der Perle aus 
dem Blitz“, in: ders., Die Perle des Wortes. Zur Geschichte eines Bildes für Dichtung, Frankfurt 
a. M. / Leipzig 2002, S. 33–52.
82  Gr. Text: Ἔστι μαργαρίτης καὶ ὁ διαυγὴς καὶ καθαρώτατος Ἰησοῦς, ὅν ἐξ ἀστραπῆς τῆς 
θείας ἡ Παρθένος ἐγέννησεν. ὥσπερ γὰρ ὁ μαργαρίτης, ἐν σαρκὶ καὶ ὀστρείῳ καὶ ἐν ὑγροῖς 
γεννώμενος, σῶμα ἔοικεν εἶναι ὑγρὸν καὶ διειδὲς, φωτὸς καὶ πνεύματος γέμον, οὕτω καὶ 
ὁ σαρκωθεὶς Θεὸς λόγος, φῶς ἐστι νοερὸν, διὰ φωτὸς καὶ ὑγροῦ ἐκλάμψας σώματος (zit. 
nach Patrologia Graeca, Bd. 9, 744B, nach der Hs. Monac. gr. 36, fol. 264r).
83  Die allegorische Deutung des Perlengleichnisses wurde tatsächlich auch in den christolo-
gischen Polemiken der Mia- bzw. Dyophysiten im 5. und 6. Jahrhundert als Argument ver-
wen det. Ein Beispiel dafür ist der pseudo-ephremische Sermon über die Perle (CPG 3949), 
in: Sancti patris nostri Ephraem Syri Opera omnia quae exstant Graece, Syriace, Latine, hg. von 
Giu seppe Simo ne Assemani, Petrus Benedictus, Stefano Evodio Assemani, 6 Bde., Rom 
1732–1746, Bd. 5, S. 259–279. Der Text ist auch auf Armenisch überliefert (Srboyn Ep‘remi 
Matenagrowt‘iwnk‘, hg. von der Mechitaristen-Kongregation, San Lazzaro degli Armeni, Ve-
nedig 1836, Bd. 2, S. 347–362), was vielleicht auf einen gemeinsamen, obzwar pseudepigra-
phischen, syrischen Ur text hinweisen könnte. Vgl. auch Physiologus § 44b, S. 137.
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eine göttliche Person ist), kann Klemens’ Auslegung nicht auf eine physikalische 
Allegorese im Sinne der Stoa reduziert werden. Ferner könnte ein dihairetisches 
Verfahren, das etwa die verschiedenen Arten von syntheta (zwei unterschiedliche 
Naturen in sich vereinende Individuen) differenziert, auch den strukturellen Zu-
sammenhang zwischen der Perle und dem Leib Jesu aufweisen.84 Für Klemens 
besteht also eine wesentliche Analogie zwischen der Einzigartigkeit der Perle 
unter den natürlichen Körpern und dem einmalig „fleischgewordenen Logos“, 
insofern sie begrifflich unter derselben Kategorie zu fassen sind. In Einklang mit 
der biblischen und patristischen Auffassung der Schöpfung als Offenbarungsort 
der göttlichen Weisheit85 ist die himmlisch-irdische Natur der Perle auch bei Kle-
mens als ein tatsächliches Abbild des göttlichen Mysteriums der Inkarnation auf-
zufassen. Die Naturerscheinungen, wie etwa die Entstehung der Perlen im Meer, 
dienen deshalb nicht einfach zu einer bildhaften Erläuterung eines theologischen 
Dogmas, sondern sie reflektieren als reale Analogien eine höhere, übernatürliche 
Ordnung der Dinge.86
84  So kommen sowohl dem Körper Jesu als auch der Perle dieselbe Qualität zu; sie sind ihrem 
We sen nach zugleich himmlisch und irdisch und vereinigen damit an sich gegensätzliche 
Na turen in sich. Dies würde in einer dihairetischen Klassifizierung beide Termini unter 
einen gemeinsamen Nenner bringen. Ähnlich drückt sich auch Athanasios der Große aus; 
vgl. Patrologia Graeca, Bd. 28, S. 792A–C.
85  Eine erste Übersicht zu diesem Thema, von Philo bis Scotus Eriugena, bietet Wayne Hankey, 
„Natural Theology in the Patristic Period“, in: The Oxford Handbook of Natural Theology, hg. 
von Russell Re Manning, Oxford 2013, S. 38–57. Siehe außerdem Paul Blowers, „Entering 
‚this Sublime and Blessed Amphitheatre‘: Contemplation of Nature and Interpretation of the 
Bible in the Patristic Period“, in: Nature and Scripture in the Abrahamic Religions: Up to 1700, 
Bd. 1, hg. von Jitse M. van der Meer und Scott Mandelbrote, Leiden 2008, S. 147–179.
86  Diese Auffassung der Allegorese wird auch von Klemens’ Einteilung der „mosaischen Phi-
lo sophie“ (κατὰ Μωυσέα φιλοσοφία), d. h. der Bibel, nach platonischem Muster in Ethik, 
Phy sik, und Dialektik bestätigt. Der theologische Teil der Bibel entspricht demzufolge der 
pla tonischen ἐποπτεία und der aristotelischen Metaphysik (Klemens strom. I,27,176, Aus-
gabe: Clemens Alexandrinus, Stromata. Buch I–VI, hg. von Otto Stählin, Leipzig 1906, S. 108, 
Z. 24–S. 109, Z. 5). Vgl. Blönningen, Der griechische Ursprung, S. 164–168. Der Gedanke, dass 
die Natur- und die Bibelinterpretation als zwei Seiten derselben Medaille aufzufassen sind, 
wur de in der Nachfolge Klemens’ von dem anonymen frühchristlichen Autor des Physiolo­
gus aufgegriffen und, wenn auch in didaktischer und etwas simpler Form, auf eine ganze 
Reihe von Tieren, Pflanzen, Steinen usw. angewandt. Dieses Werk verfährt grundsätzlich 
nach der allegorischen Methode des Klemens und interpretiert die Eigenschaften verschie-
de ner Lebewesen und Mineralien (einschließlich der Perle) vor allem christologisch. Auch 
hier ist eher von dem Glauben an eine reale Analogie zwischen der natürlichen und der 
über natürlichen Welt auszugehen und nicht von einer bloßen Substitution von Sinnbildern 
mit abstrakten Bedeutungen. Leider gehen die heute erhaltenen griechischen Fassungen des 
Phy siologus hauptsächlich auf mittelbyzantinische Redaktionen zurück, sodass das Kapitel 
über die Perle (περὶ μαργαρίτης) nicht mit Sicherheit der ältesten Fassung zugewiesen wer-
den kann. Erst ein detaillierter Vergleich der griechischen Varianten mit den alten Über set-
zun gen des Werkes, die z. T. stark vom Griechischen abweichen, könnte über das Al ter des 
Per lenkapitels und seine Relevanz für die spätantike Allegorese entscheiden. Dies wür de 
je doch eine separate Untersuchung zur Überlieferungsgeschichte des Physiologus in An-
spruch nehmen, die an dieser Stelle nicht geleistet werden kann.
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Die ausführlichste allegorische Deutung des Perlengleichnisses vor dem 4. Jahr-
hundert findet sich zweifellos bei Origenes von Alexandria (gest. 253/254), der 
mehrere Seiten seines Kommentars zum Matthäusevangelium der Perle und ihrer 
spirituellen Bedeutung gewidmet hat.87 Obwohl Origenes’ Erklärung sich in vie-
len Punkten von den anderen christlichen Deutungen der Passage unterscheidet, 
lässt sich aus seinem Text der dihairetische Charakter der alexandrinischen Al-
legorese vielleicht am Leichtesten wiederherstellen. Jedoch soll die hier festge-
stellte Affinität zwischen Origenes und den neuplatonischen Allegorikern nicht 
einfach als Aufdeckung ‚platonischer Tendenzen‘ oder ‚Einflüsse‘ bei Origenes 
gedeutet werden. Die Affinität zwischen den Platonikern und Origenes ist oh-
nehin offensichtlich und die positive Rolle Platons für das Denken des alexan-
drinischen Theologen wurde unlängst wieder betont.88 Es geht mir vielmehr 
darum, die Legitimität der Allegorese im spätantiken Christentum mithilfe von 
solchen methodischen Kriterien neu zu begründen, die auch systematisch von 
ihren Vertretern angewandt wurden, und dabei eine grundlegende Kontinuität 
hinsichtlich der Methodik mit älteren nichtchristlichen Formen der Allegorese 
auf zuzeigen. Die im Folgenden untersuchte Perlenallegorese stellt dafür sicher-
lich nur ein einziges Beispiel dar, das ohne vertiefende Studien des umfangrei-
chen Werkes des Origenes nicht als kennzeichnend für seine gesamte Exegese 
gel ten darf. Trotzdem ist die origenische Interpretation des Perlengleichnisses in 
Mt 13,44–46 insofern repräsentativ, als sie nicht nur christologisch ausgerichtet 
ist (wie bei Klemens), sondern auch als selbstreferenzielle Allegorie gedeutet werden 
kann: das Perlengleichnis ist eine Allegorie über die Allegorese als solche und 
er mög licht uns somit einen tieferen Einblick in das exegetische Verfahren und 
des sen letztliches Ziel.
Als laufender Kommentar zum Matthäusevangelium konzipiert, wird das Per-
len gleichnis in Origenes’ Werk in Anschluss an das Gleichnis vom Schatz im Ak-
ker (Mt 13,44) erörtert und auch in dieselbe Richtung interpretiert, und zwar als 
Ver weis auf das Studium der Heiligen Schrift. Wie Klemens und der Physiologus 
fängt auch Origenes zunächst mit der Bemerkung an, dass eine Untersuchung 
der Beschaffenheit (φύσις) der Perle als erstes notwendig sei, um besser den Sinn 
des Herrenwortes im Evangelium zu begreifen. Dafür beruft sich Origenes, viel 
mehr als sein Vorgänger, auf mehrere antike Lithologien und stellt mit Hilfe die-
ses Fachwissens (das teilweise auf Theophrast und den Peripatos zurückgeht)89 
87  Orig. in Matth. comm. X,7–10, S. 6, Z. 28–S. 11, Z. 27 (deutsche Übersetzung: Der Kommentar zum 
Evangelium nach Mattäus, Bd. 1, übers. von Hermann J. Vogt, Stuttgart 1983.) Zur Behandlung 
der Perlensymbolik im Kontext der christlichen Edelsteinallegorese, siehe Christel Meier, 
Gem ma spiritalis. Methode und Gebrauch der Edelsteinallegorese vom frühen Christentum bis ins 
18. Jahr hundert, München 1977, S. 93–96.
88  Siehe Daniel Boyarin, „Origen as Theorist of Allegory: Alexandrian Contexts“, in: The Cam­
bridge Companion to Allegory, hg. von Rita Copeland und Peter T. Struck, Cambridge 2010, 
S. 39–56; Ilaria Ramelli, „Allegory“.
89  Vgl. Theophr. lap. § 36, Ausgabe: Theophrastus, De lapidibus, hg. von David E. Eichholz, Ox-
ford 1965, S. 70. Theophrast ist einer der ersten griechischen Autoren, der in seinem Stein-
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eine Klassifizierung der unterschiedlichen Perlentypen auf. Dabei verwendet der 
Theo loge eine einfache Form der Dihärese:
Wir haben nun bei denen, die sich mit den Steinen beschäftigt haben, über 
die Natur der Perle gefunden, dass die einen Perlen auf dem Trockenen zu 
finden sind, die anderen im Meer. Und die Landperlen entstehen nur bei den 
Indern und eignen sich für Siegelringe, Stirnbänder und Halsketten. Die 
vorzüglichen Meeresperlen werden auch bei den Indern gefunden; die besten 
sind die im Roten Meer. Den zweiten Rang unter den Perlen nehmen die aus 
dem Britischen Ozean gewonnenen ein. An dritter Stelle und von minderer 
Qualität nicht nur den ersten, sondern auch den zweiten gegenüber stehen 
diejenigen, die man im Bosporus um Skythien findet.90
Durch die sukzessive Einteilung der Perlenarten versucht Origenes, jene Art der 
Perlen zu identifizieren, auf die sich der Vergleich im Evangelium genau bezieht. 
Damit wertet Origenes die Angabe im Evangelium, dass der Kaufmann aus-
schließ lich die schönen Perlen suche (καλοὺς μαργαρίτας), als einen wichtigen 
Hin weis darauf, dass Jesus nicht die Perlen im Allgemeinen, sondern eine ganz 
be stimmte Art von Perlen im Sinn hatte. Origenes unterscheidet hierfür zunächst 
Landes- von Meeresperlen (1. Dihärese), um dann die letztere Sorte, je nach Quali-
täts grad, in indische, britische und skythische Perlen zu unterteilen (2. Dihärese). 
Im Evangelium können, so lautet am Ende die Schlussfolgerung, nur die indi-
schen Meeresperlen gemeint sein, deren Qualität und Schönheit die aller anderen 
Per len übertrifft.91 Anschließend referiert Origenes die Beobachtungen Plinius’ 
des Älteren über die Existenz eines Schwarmführers der Muscheln (ἀγελάρχος), 
der „an Farbe und Größe ansehnlich ist und sich von seinen Untergebenen unter-
schei det“ (περιόπτου τὴν χρόαν καὶ τὸ μέγεθος καὶ διαφέροντος τῶν ὑπ’ αὐτῶν) 
(3. Di härese).92 Mit der einen kostbaren Perle (ὁ πολύτιμος μαργαρίτης), die an 
buch die Perle (ὁ μαργαρίτης), ihre „durchsichtige“ Qualität (διαφανὴς τῇ φύσει) und ihre 
Her kunftsorte erwähnt (Indien, Erythräisches Meer). Sein kurzer Bericht enthält jedoch 
nichts über die Entstehung der Perlen. Etwa zur gleichen Zeit erwähnen verschiedene Be-
glei ter Alexanders des Großen (Androsthenes von Thassos, Chares von Mytilene) sowie 
Me gasthenes, der Legat Seleukos des I. am Hof der Mauryas, die indischen Perlen. Siehe 
die Belege bei Robin A. Donkin, Beyond Price. Pearls and Pearl­Fishing: Origins to the Age of 
Discoveries, Philadelphia (PA) 1998, S. 4f.
90  Orig. in Matth. comm. X,7, S. 7, Z. 6–14 (Übers. S. 67): Εὕρομεν οὖν παρὰ τοῖς περὶ λίθων 
πραγματευσαμένοις περὶ τῆς φύσεως τοῦ μαργαρίτου ταῦτα ὅτι τῶν μαργαριτῶν οἱ μέν 
εἰσι χερσαῖοι, οἱ δὲ θαλάττιοι. Καὶ οἱ μὲν χερσαῖοι παρ’ Ἰνδοῖς μόνοις γίνονται πρέποντες 
σφραγῖσι καὶ σφενδόναις καὶ ὅρμοις. Οἱ δὲ θαλάττιοι οἱ μὲν διαφέροντες παρὰ τοῖς 
αὐτοῖς Ἰνδοῖς εὑρίσκονται, οἵτινές εἰσι καὶ ἄριστοι ἐν τῇ ἐρυθρᾷ θαλάσσῃ γινόμενοι. 
Δευτερεύουσι δὲ ὡς ἐν μαργαρίταις οἱ ἐκ τοῦ κατὰ Βρεττανίαν Ὠκεανοῦ λαμβανόμενοι. 
Τρίτοι δὲ καὶ ἀπολειπόμενοι οὐ μόνον τῶν πρώτων, ἀλλὰ καὶ τῶν δευτέρων, οἱ κατὰ τὸν 
Βόσπορον περὶ τὴν Σκυθίαν εὑρισκόμενοι.
91  Vgl. Orig. in Matth. comm. X,8, S. 9, Z. 13–17.
92  Orig. in Matth. comm. X,7, S. 7, Z. 17–18 (Übers. S. 67). In den kürzlich entdeckten Psalmenho-
milien des Origenes wird in ganz ähnlicher Weise Jesus Christus mit dem „König (!) der Bie-
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Wert alle anderen Perlen übertrifft, kann folglich nur die vom Schwarmführer 
selbst gezeugte Perle gemeint sein. Origenes berichtet auch, dass die anderen 
Muscheln diesem Schwarmführer überallhin folgen, so dass, wenn dieser gefan-
gen wird, auch der Rest des Schwarms leicht zu fangen ist.93 Als nächstes folgt 
eine Beschreibung der Entstehung der Perlen, wofür Origenes die traditionelle 
Erklärung der ‚Geburt‘ aus dem „himmlischen Tau“ aufnimmt und die Erklä-
rung des Klemens (die ‚Geburt‘ aus dem Blitz) sogar explizit verwirft.94
Dieser lange Exkurs über die Beschaffenheit der Perlen zeigt zum einen, dass 
Ori genes dem für uns konkreteren ‚historischen‘ Sinn (hier also der Perle als 
phy sische Realität) besondere Beachtung schenkt. Bezeichnend ist andererseits 
auch, dass schon auf dieser ersten Ebene eine dreistufige Dihärese durchgeführt 
wird. Sie trägt in diesem Kontext dazu bei, von dem zunächst konfusen, abstrakt-
all gemeinen Schriftwort („irgendeine Perle“) zu einer präzisen und konkreten 
Defi nition des gesuchten Begriffs („die aus himmlischem Tau im Schoß eines 
Schwarm führers von indischen Muscheln geborene kostbare Perle“) zu gelan-
gen. Damit schafft Origenes eine hinreichende Grundlage für seine allegorische 
Exe gese der besagten Matthäusstelle. Den Übergang zur nicht-literalen Ebene 
vollzieht Origenes, indem er wiederum mit einem allgemeinen Gattungsbegriff 
ansetzt, den er den Perlen gegenüberstellt: die wahren Worte. Der Grund für die-
se Gleichsetzung des Gattungsbegriffs ‚Perle‘ mit den „vielfältigen und die Wahr-
heit verkündigenden Worten“ ist nicht explizit, beruht jedoch offenbar auf einer 
zunächst minimalen Ähnlichkeit zwischen Perlen und Prophetensprüchen: sie 
werden beide von irdischen Lebewesen unter Einfluss einer himmlischen Ursa-
che ‚geboren‘. Auf dieser Grundlage erfolgt ein analoger Prozess der Dihärese, 
der eine genauere Umschreibung dieser prophetischen Worte leisten soll:
Such aber unter den vielfältigen, Wahrheit ankündigenden Worten und denen, 
die sie vorbringen, die Perlen; dabei mögen die (wenn ich so sagen darf) 
vom himmlischen Tau empfangenden Muscheln und vom Himmel her mit dem 
Wort der Wahrheit schwangeren Propheten die schönen Perlen sein, welche 
nach dem vorliegenden Text der Kaufmann sucht. Der Schwarmführer der 
Perlen, mit der zusammen auch die übrigen  < Perlen >  gefunden werden, 
die kostbare Perle, soll der Christus Gottes sein, das Wort, das über den kostba­
nen“ (ὁ βασιλεὺς τῶν μελισσῶν) verglichen. Siehe Origenes, Die neuen Psalmenhomilien. Eine 
kritische Edition des Codex Monacensis Gr. 314, hg. von Lorenzo Perrone, Berlin 2015, S. 193f.
93  Orig. in Matth. comm. X,7, S. 7, Z. 19–S. 8, Z. 5. Dieses Detail blenden andere christliche Quel-
len zur Perlenallegorese aus. Im Physiologus spielt dagegen der Achatstein eine Schlüsselrol-
le bei der Auffindung von Perlen (und steht somit als Symbol für Johannes den Täufer); vgl. 
Physiologus § 44, S. 133–135).
94  Stürme und Blitze sind nach Origenes schädlich für die Qualität der Perlen (Orig. in Matth. 
comm. X,7, S. 8, Z. 13–17). Zur Entstehung der Perle aus dem Tau, siehe Friedrich Ohly, „Tau 
und Perle“, in: ders., Die Perle des Wortes, S. 330–343.
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ren Schriften und Gedanken des Gesetzes und der Propheten steht; wenn man es 
gefunden hat, wird auch alles andere leicht hinzugenommen.95
Auch hier schreitet unsere Erkenntnis von einem anfangs abstrakt-allgemeinen 
Begriff der „Worte“ (λόγοι) zu den „wertvollen Worten“ der Propheten und 
schließ lich zum Wort Gottes selbst, das somit in direkter Entsprechung zur „kost-
baren Perle“ des Schwarmführers der indischen Muscheln steht. Den dunklen 
und minderwertigen Perlen der nördlichen Seen entsprechen konsequenterwei-
se die heterodoxen und häretischen Lehren, die nicht auf der ungetrübten Auf-
nahme der himmlischen Offenbarung vom menschlichen Verkünder beruhen.96 
Indem also Origenes seine allegorische Interpretation unter dem Gesichtspunkt 
der Kostbarkeit und Reinheit der indischen Perle entfaltet und sie damit dem 
göttlichen Logos und seiner Lehre gegenüberstellt, unterscheidet er sich von sei-
nem Vorgänger Klemens, der bei seiner Interpretation besonders auf die Leiblich­
keit des Messias und nicht auf seine Lehre Wert gelegt hatte. Die Perlen waren für 
Klemens vor allem aufgrund ihrer doppelten Geburt mit dem menschgeworde-
nen Logos, also mit der Person Christi und seinem Leib, in Analogie zu setzen. 
Wenn somit Bernards Kriterium der Aufbewahrung des Persönlichen im Fall 
Klemens’ unstrittig sein sollte, muss hier auch gefragt werden, ob die origenische 
Deutung der Perle als göttliche Lehre dasselbe Kriterium erfüllt. Man könnte z. B. 
dagegen einwenden, dass Origenes hier die abstrakten Inhalte (die logoi) einer 
philosophischen Lehre und keine intelligiblen, lebendigen Wesen dihairetisch 
klassifiziert hat.
Um diesem Einwand zu begegnen, möchte ich zuerst auf den schon angedeu-
teten selbstverweisenden Charakter der Perlenallegorese bei Origenes aufmerk-
sam machen. Die Perlenfischerei vergleicht Origenes offenbar mit dem Prozess 
der spirituellen Bibelexegese, insofern beide Tätigkeiten eine gefährliche Suche 
nach etwas Kostbarem darstellen. Damit wird die Heilige Schrift einem Meer 
angeglichen, deren Tiefen dem geschickten Taucher wertvolle Schätze bieten, ihn 
aber auch großen Gefahren aussetzen. Sobald man bei dieser Suche die „kostbare 
Perle“ (Christus) gefunden hat, werden die Bemühungen und Strapazen belohnt: 
die verborgenen Sinne der Schrift werden enthüllt und man erwirbt den ganzen 
Reich tum der Heiligen Schrift, so wie die Perlenfischer alle schönen Perlen erlangen, 
sobald sie den Schwarmführer gefangen haben. Ähnlich ergeht es in Origenes’ 
Interpretation auch dem Suchenden, der den Schatz (den Logos) im Acker findet 
95  Orig. in Matth. comm. X,8, S. 9, Z. 18–S. 10, Z. 1 (Übers. S. 69): Ἐν τοῖς παντοδαποῖς δὲ 
ἐπαγγελλομένοις ἀλήθειαν λόγοις καὶ τοῖς φέρουσιν αὐτοὺς ζήτει τοὺς μαργαρίτας, 
καὶ ἔστωσαν, ἵν’ οὕτως ὀνομάσω, οἱ ἀπὸ τῆς οὐρανίου δρόσου συλλαμβάνοντες κόγχοι 
καὶ κύοντες ἐξ οὐρανοῦ λόγον ἀληθείας προφῆται οἱ καλοὶ μαργαρῖται, οὓς ὁ κατὰ 
τὴν προκειμένην λέξιν ζητεῖ ἔμπορος ἄνθρωπος. Ὁ δὲ ἀγελάρχης τῶν μαργαριτῶν, ᾧ 
εὑρισκομένῳ καὶ οἱ λοιποὶ συνευρίσκονται, ὁ πολυτίμητος μαργαρίτης, ὁ Χριστὸς τοῦ 
θεοῦ, ὁ ὑπὲρ τὰ τίμια γράμματα καὶ νοήματα τοῦ νόμου καὶ τῶν προφητῶν λόγος, οὗ 
εὑρεθέντος καὶ τ’ἆλλα πάντα εὐμαρῶς παραλαμβάνονται.
96  Orig. in Matth. comm. X,8, S. 10, Z. 9–16.
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und alles verkauft, um jenen Acker (d. h. die Heilige Schrift) zu erwerben.97 Das 
analogische Verhältnis zwischen den Perlen, dem Schatz und den Worten und 
Gedanken der Heiligen Schrift kann jedoch auch auf die Tätigkeit der Dihärese 
als solche erweitert werden, da die Suche nach dem richtigen Begriff einer Sa-
che (d. h. ihrem Sein als Bestimmtheit) ebenfalls im Erwerb eines intelligiblen 
Schatzes (und zwar der Erkenntnis ihres Wesens) kulminiert. Man könnte des-
halb sogar dafür plädieren, dass für Origenes neben der spirituellen Bibelausle-
gung auch die dihairesis, als Suche nach wahren Begriffen (logoi), ebenfalls unter 
den Allgemeinbegriff der ‚Perlenfischerei‘ gebracht werden könnte.98 Denn so 
wie mithilfe der Dihärese das bestimmte Sein und logos eines Dings gesucht und 
gefunden wird, so führt auch die Allegorese der Heiligen Schrift den Interpre-
ten zum wahrhaftig Seienden und zum Logos, d. h. zu Jesus Christus dem Sohn 
Gottes, Ursprung und Bewahrer aller geschaffenen logoi.
Somit ist auszuschließen, dass Origenes die mittels Allegorese gesuchten 
Leh ren im Sinne von ‚abstrakten‘ Begriffen versteht. Ist der Logos selbst – als 
gött li che Person – Prinzip und Urheber aller geschaffenen Dinge, aber auch aller 
pro phe ti schen Worte, so sind die anderen logoi (der Propheten, usw.) – insofern 
sie vom Lo gos essenziell abhängen99 – ebenfalls lebendig, intelligent, wahrhaftig 
 seiend und wir kend. Jesu Worte und die Worte der gesamten Heiligen Schrift sind 
kei ne ab strak ten Lehrsätze. Je tiefer der Ausleger die spirituellen Bedeutungen 
der Bibel er forscht, desto näher kommt er der Begegnung mit dem „Sohn des 
le ben di gen Gott es“, wie Petrus ihn nennt (Mt 16,16). Ähnlich spricht derselbe Pe-
trus von den „Wor ten des ewigen Lebens“ (ῥήματα ζωῆς αἰωνίου) am Ende der 
„un er träglichen Rede“ (σκληρός λόγος) Jesu über den Verzehr des himmlischen 
Bro tes, d. h. seines eigenen Fleisches (vgl. Joh 6,48–69).100 Dies ist sicherlich kein 
Zu fall, denn eine der oft zitierten Schlüsselstellen zur Allegorese bei Origenes 
be zieht sich u. a. auf diese ‚skandalöse‘ Rede Jesu im Johannesevangelium.101 Um 
 97  Vgl. Orig. in Matth. comm. X,5–6, S. 5, Z. 11–S. 6, Z. 27.
 98  Ramelli, „Allegory“, S. 357, bemerkt auch die Affinität zwischen der allegorischen und der 
philosophischen ζήτησις.
99  Oder umgekehrt, insofern die logoi am Logos teilhaben. Vgl. auch die zwölf Tore des 
himm lischen Jerusalems, die aus „einer einzigen Perle“ bestehen (Offb 21,21), welche alle-
gorisch als die zwölf Aposteln gedeutet wurden, die an dem Licht der einen spirituellen 
Perle (Christus) teilhaben (Andreas von Cäsarea, Commentarius in Apocalypsin, Patrologia 
Graeca, Bd. 106, S. 437).
100  In princ. IV,2,4, Ausgabe: Origenes, Werke, Bd. 5, De Principiis [ΠΕΡΙ ΑΡΧΩΝ], hg. von Paul 
Koetschau, Leipzig 1913, S. 314, Z. 3, spricht Origenes von den „lebendigen Worten“ (λόγοι 
ζῶντες), die der Geist dem Exegeten vermittelt. Ramelli und Dawson verweisen als Paral-
lele dazu auf Platons „lebende und beseelte Rede“ (λόγος ζῶντος καὶ ἔμψυχος) in Plat. 
Phdr. 276A (Ramelli, „Allegory“; S. 354; Dawson, Figural Reading, S. 76). Ohne diesen plato-
ni schen Bezug auszuschließen, ist die hier zitierte Referenz aus dem Johannesevangelium 
auch als Quelle für die Wendung denkbar, wie es auch die daran anschließende Theorie 
der Allegorese suggeriert.
101  Orig. pasch., Ausgabe: Origène, Sur la pâque (Peri pascha), hg. von Octave Guéraud und 
 Pierre Nautin, Paris 1979; S. 26, Z. 5–27, Z. 5.
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die tiefere Be deutung des Verzehrs von Jesu Fleisch und Blut zu erklären, bezieht 
sich Origenes in Peri Pascha auf die Beschreibung des Pascha-Lammes, das nur 
geröstet gegessen werden durfte (vgl. Exod 12,8). Ohne die eucharistische Sym-
bolik hier auszuschließen, deutet Origenes das Fleisch des Lammes (und damit 
das Fleisch Jesu) primär als den Text der Bibel, das Rösten im Feuer dagegen als 
die vom Feuer des Heiligen Geistes geleitete Exegese desselben.
Da die Relevanz dieser Stelle für Origenes’ Exegese schon von Dawson und 
Boyarin erkannt und besprochen wurde,102 möchte ich nur darauf hinweisen, 
dass der allegorisch gedeutete Verzehr des gerösteten Pascha-Lammes – genau 
wie das hier untersuchte Perlengleichnis – auch eine Allegorie über die Allego-
rese darstellt. Bei allen Unterschieden bleibt in beiden Fällen die Christologie als 
methodisches Prinzip ausschlaggebend, wobei die Zentralität des Logos sowohl 
den exegetischen (allegorischen), als auch z. B. den eucharistischen und den ekklesio­
logischen Aspekt der Deutung miteinschließt: die Offenbarung des Logos, wofür 
sowohl das Pascha-Lamm als auch die kostbare Perle stehen, wird zwar in der 
historischen Person Jesu vollkommen realisiert, aber gleichzeitig auch in der von 
dem Messias inaugurierten Teilhabe der Kirche am Brot des Lebens und in der 
spirituellen Exegese der Heiligen Schrift. Der Gläubige, der in all diesen Formen 
– historisch, eucharistisch, liturgisch, exegetisch, usw. – am Leben in Christus 
teilnimmt, erfährt somit sowohl leiblich als auch geistig den Aufstieg zu Gott, 
was für Origenes das eigentliche Ziel der Auseinandersetzung mit der Bibel ist.103
Ich möchte noch auf einen letzten Text aus dem origenischen Korpus hinwei-
sen, der den Bezug zwischen den logoi und dem Logos mit einem Vergleich zu 
den Gewändern Jesu Christi verdeutlicht. Die Parallele zwischen der Bibel und 
der Kleidung Jesu zieht Origenes im Kontext der Verklärung Christi auf dem 
Berg Tabor (Mt 17,1–2). Origenes behauptet, dass die strahlenden Kleider Jesu (τὰ 
ἱμάτια) deshalb den Worten der Schrift gleichen, weil sie ‚unten‘ (im Tal) nicht 
glänzen, sondern erst leuchtend werden, wenn man als Interpret ebenfalls den 
Berg der Verklärung besteigt (d. h. die Schrift spirituell auslegt).104 Der Text der 
Bibel verhüllt somit wie ein Kleid die göttlichen Gedanken und macht sie den 
Menschen greifbar; gleichzeitig enthüllt er jedoch etwas von Gottes Wesen, denn 
der hinter der littera verborgene geistige Glanz hängt wesentlich von dem lebens-
spendenden noetischen Licht Gottes ab. Dieses Beispiel zeigt ebenfalls, dass Ori-
genes grundsätzlich die einfache und willkürliche ‚Substitution‘ von biblischen 
Begriffen, Ereignissen, usw. mit Abstrakta (oder mit physikalischen Vorgängen) 
vermeidet.105 Die spirituelle Exegese ist für den alexandrinischen Theologen (so-
102  Dawson, Figural Reading, S. 70–74; Boyarin, „Origen as Theorist“, S. 52f.
103  Torjesen, Hermeneutical Procedure, S. 70–107.
104  Siehe Orig. philok. 15,19, Ausgabe: Origène, Philocalie 1–20 sur les Écritures, et la lettre à Africa­
nus sur l’histoire de Suzanne, hg. von Marguerite Harl und Nicholas De Lange, Paris 1983, 
S. 436–444.
105  In seiner Kritik erwähnt Porphyrios zwar, Origenes habe den Stoiker Cornutus als Quelle 
für seine Allegorese benutzt (Porph. adv. Christ. Frg. 39, Ausgabe: Porphyrios, Gegen die 
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wie für Klemens) vielmehr ein unentbehrliches Mittel, um dem Ziel der christ-
lichen Lehre – der ewigen Gemeinschaft mit Gott – noch in diesem Leben näher 
zu kommen. Wenn das typologische Verfahren die historische Dimension des 
Evangeliums in den Vordergrund rückt, so vermindert die Allegorese in der See-
le jedes Interpreten, wann immer er nach der richtigen Methode interpretiert, die 
noch bestehende Distanz zwischen der unvollkommenen Erkenntnis im saeculum 
und der Schau „von Angesicht zu Angesicht“ (vgl. 1Kor 13,12) im Eschaton.
Ergebnis
Die Untersuchung der allegorischen Exegese bei Origenes hat gezeigt, dass sei-
ne Auslegungstechnik keineswegs eine rationalisierende Distanzierung vom Bi-
bel text darstellt. Obwohl das umfangreiche origenische Werk systematisch auf 
die erfolgreiche Durchführung der dihairetischen Methode untersucht werden 
müsste, bleibt die hier diskutierte Perlenallegorese insofern für Origenes para-
digmatisch, als sie nachweislich eine Allegorie der allegorischen Praxis selbst 
sein möchte und dadurch auch Richtlinien für diese Art der Bibelauslegung vor-
gibt. Der ältere Vorwurf, dass Origenes mit seiner aus nicht-christlichen Quellen 
schöpfenden Allegorese den biblischen Literalsinn und die konkrete Geschich-
te Israels ignoriert, muss nicht nur deshalb aufgegeben werden, weil Origenes 
selbst historisch konkrete Typologien verwendet, sondern auch weil ein anderer 
Be griff von Rationalität seiner Erkenntnislehre zugrunde liegt. Origenes und 
an dere Kirchenväter verknüpfen die jeweiligen Bibelworte nicht mit einzelnen 
Din gen der phänomenalen Welt und ersetzen sie nicht mit abstrakten Begriffen, 
son dern führen sie hinauf zu ihren Urbildern, den lebendigen logoi, um schließ-
lich den Sohn-Logos des „lebendigen Gottes“ selbst zu erreichen. Der exegetische 
(und dia lektische) Aufstieg beginnt vielmehr mit einem abstrakt-allgemeinen 
und we nig bestimmten Begriff einer Sache und kommt mittels einer rationalen 
Er for schung zu einer immer ‚konkreteren‘ und präziseren Definition, also zu 
dem logos des gesuchten Objekts, wobei alle logoi der Schöpfung und der Hei-
ligen Schrift den göttlichen Logos als Quelle ihres Seins haben. Die rationale 
Alle gorese, die mit der dihairetischen Methode arbeitet, bedeutet demnach für 
Kle mens, Ori genes u. a. keine Abkehr vom Mythos zugunsten eines abstrakten 
Lo gos, aber auch keine Rückkehr zur ‚Naivität‘ des Mythischen. Vielmehr muss 
die Dichoto mie ‚konkrete Sinnlichkeit‘ – ‚abstrakte Rationalität‘ zumindest für 
manche Schu len der spätantiken Allegorese aufgegeben werden, denn für Ori-
Christen. 15. Bücher. Zeugnisse, Fragmente und Referate, hg. von Adolf von Harnack, Berlin 
1916, S. 64f.); dies ist aber m. E. als ein polemisch zugespitzter Vorwurf (Origenes allegori-
sie re ‚stoisch‘, also falsch) und nicht als sachbezogene Aussage über Origenes’ Methode 
zu verstehen (gegen Ramelli, „Allegory“, S. 342–343, und ebd., Fn. 16). Ähnlich bezwei-
felt ja Origenes in seiner Schrift gegen Kelsos die reale (persönliche) Existenz der Götter 
des griechischen Pantheons – vgl. Orig. c. Cels. III,23, Ausgabe: Origenes, Werke, Bd. 1, Die 
Schrift vom Martyrium. Buch I– IV gegen Celsus, hg. von Paul Koetschau, Leipzig 1899, S. 219, 
Z. 22–S. 220, Z. 1) – obwohl diese eine Grundvoraussetzung der dihairetischen Allegorese 
im Neuplatonismus war.
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genes ist weder der offensichtliche Schriftsinn konkret, reich und lebendig, noch 
der darun ter verborgene spirituelle Sinn abstrakt, karg und leblos. Für die christ-
lichen (und heidnischen) Platoniker Alexandrias ist vielmehr von der Konkretheit 
des Geistigen auszugehen, welche das Historische jedoch nicht ausschließt oder 
es in seiner Be deu tung verringert, sondern es aus dem immateriellen, aber ‚reale-
ren‘ Logos Gottes ableitet und es wieder zu ihm hinaufführt. Mit anderen Worten: 
Die Angst vor einer abstrakten, ‚kalten‘ Allegorie bei Klemens und Origenes fehlt 
nicht deshalb, weil sie nur die historischen Referenzpunkte des typologischen 
Verfahrens ver tretbar fanden, sondern weil für sie der mittels wahrnehmbaren 
Symbolen greifb are, aber an sich immaterielle logos einer Sache, ein höheres Maß 
an Kon kret heit (d. h. Bestimmtheit) besitzt, als das für die menschliche Erkennt-
nisweise zu nächst näherliegende Einzelding.
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Hermeneutiken des Literalsinns –  
Spätantike Debatten um Allegorie und Allegorese  
im frühislamischen Korankommentar
Nora Schmidt
In der ab dem 8. Jahrhundert entstehenden arabisch-islamischen Kommentarli-
teratur zum Koran spielen Techniken der Allegorese erst relativ spät eine Rolle. 
Während der ersten Generation der gelehrten Beschäftigung mit dem Koran ste-
hen das sachliche Verständnis, der Nachvollzug und die Harmonisierung des 
Textes auf sprachlicher Ebene im Vordergrund. Diese Tatsache ist kaum erstaun-
lich, folgt man der Auffassung Umberto Ecos von der allegorischen Interpreta-
tion als einer interpretativen Technik „zweiten Grades“1 – Allegorese folgt oft 
chro nologisch denjenigen interpretatorischen Bemühungen nach, die ‚explika-
tiv‘ eine grammatische oder rhetorische oder ‚applikativ‘ eine gesetzmäßige oder 
ethi sche Ausdeutung inaugurieren.2
Der klassischen Typologisierung des tafsīr durch Ignaz Goldziher zufolge 
wur de allegorische Koraninterpretation erst mit den rationalistischen Theolo gien 
bzw. in Folge der Lehre der „Unnachahmlichkeit“ (iʿ gˇāz) des Koran im 9. Jahr hun -
dert entwickelt. Die Vertreter der verschiedenen rationalistischen Schulen grif-
fen auf Allegorese zurück, um theologische Prämissen wie die Einheit oder Ge -
rechtigkeit Gottes mit ‚mythischen‘ Elementen des koranischen Gottesbildes in 
einen widerspruchsfreien Zusammenhang zu bringen.3 Aber auch in der ‚forma-
ti ven Phase‘4 der Koranexegese finden sich vereinzelt Begriffe aus dem Umkreis 
der Allegorie oder genereller gesprochen: Hinweise darauf, dass die Sprache des 
Koran literarische Tropen enthält bzw. prinzipiell mehrdeutig ist. So hat Paul 
1  Umberto Eco, Streit der Interpretationen, Hamburg 2005, S. 20.
2  Siehe Nicolai Sinais Ausführungen zu den Begriffen von Geza Vermes in Nicolai Sinai, Fort­
schrei bung und Auslegung. Studien zur frühislamischen Koraninterpretation, Wiesbaden 2009, 
S. 13–15.
3  Vgl. Ignaz Goldziher, Die Richtungen der islamischen Koranauslegung, Leiden 1920 (Nachdruck), 
S. 99–127. Zu weiteren Formen von Allegorie in der islamischen Literatur über den Ko ran kom-
mentar hinaus siehe Peter Heath, „Allegory in Islamic Literatures“, in: The Cambridge Com­
panion to Allegory, hg. von Rita Copeland und Peter T. Struck, Cambridge u. a. 2000, S. 83–100.
4  Claude Gilliot spricht von den Kommentaren des 8. und frühen 9. Jahrhunderts als „forma-
tive period“, an die eine „transitional phase“ anschließe, die schließlich in den wissenschaft-
li chen tafsīr münde. Siehe Claude Gilliot, „Kontinuität und Wandel in der ‚klassischen‘ isla-
mi schen Koranauslegung (II. / VIII.–XII. / XIX. Jh.)“, in: Der Islam 85/1 (2010), S. 1–155, hier 
S. 7–14.
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Nwyia die noch in der 1. Hälfte des 8. Jahrhunderts vermutlich von Muqātil b. 
Sulaimān entwickelte Technik der semantischen Auffächerung koranischer Be-
griffe in verschiedene Aspekte (wörtl. „Gesichter“, wugˇūh) als Beispiel für eine 
tie fenstrukturelle Interpretation des Koran beschrieben: „Par la méthode des 
wugˇūh, Muqātil découvre dans le Coran une pluralité de sens qui porte en elle 
les possiblilités de multiples lectures du Coran. L’herméneutique prend naissance 
quand un texte se révèle porteur d’un sens autre que le sens apparent ou littéral.“5
Aber gerade die an die ‚formative Phase‘ anschließende Gattung des ‚philo-
logischen Korankommentars‘, die sich im späten 8. und frühen 9. Jahrhundert 
in sprachwissenschaftlichen Kreisen entwickelte,6 ist nach gängiger Forschungs-
meinung eine spezifisch literal operierende Form der Textinterpretation, die von 
spätantiken Techniken der Allegorese noch gänzlich unberührt sei.7 Aufgrund 
des Einflusses der Sprachwissenschaften auf die Koranexegese suchten die phi-
lologischen Exegeten die Bedeutung des Textes (wie durch den Gebrauch der 
Begriffe maʿ nā und magˇāz gekennzeichnet) in innerlinguistischen Referenzzu-
sammenhängen, nicht in der Beziehung zwischen Sprache und außertextueller 
Wirklichkeit.8
In diesem Beitrag sollen zwei frühislamische, den Arbeitskreisen der begin-
nenden Philologie entstammende koranhermeneutische Werke nicht auf ihren 
tech nischen Umgang mit einzelnen Begriffen aus dem Umfeld der Metapher, des 
Ver gleichs, des Gleichnisses oder der Allegorie hin gelesen werden,9 vielmehr 
soll eine systematische Einordnung der Methoden philologischer Korankom-
mentare in ein Umfeld geleistet werden, das maßgeblich von Debatten um die 
Rechtmäßigkeit oder Notwendigkeit allegorischer Auslegung und ihrer Abgren-
zung gegenüber am Wortsinn festhaltenden Interpretationsweisen geprägt ist. 
Eine Kontinuität zwischen hellenistischem und arabisch-islamischem Exegese-
wissen soll hier nicht durch den Nachvollzug direkter Transmission einzelner 
5  Paul Nwyia, Exegèse Coranique et Langage Mythique. Nouvel essai sur le lexique technique des 
mystiques musulmans, Beirut 1972, S. 9.
6  Zum philologischen Korankommentar dieser Zeit werden vor allem die Texte Maʿ ānī al­
Qurʾ ān von al-Farrāʾ  und al-A
˘
hfaš al-Ausa·t gezählt. Siehe Abū Zakarīyā Ya  ḥyā b. Ziyād al-
Farrāʾ , Maʿ ānī al­Qurʾ ān, 3 Bde., hg. von A  ḥmad Yūsuf Nagˇātī und Mu .hammad Aʿlī n-Nagˇār, 
Kairo 1980. Und Abū l-Ḥasan Saʿ īd b. Masʿ ūd al-Bal
˘
hī al-Ba ·srī (al-A˘
hfaš al-Ausa·t), Maʿ ānī 
al­Qurʾ ān, hg. von Ibrāhīm Šams ad-Dīn, Beirut 2002.
7  Siehe Claude Gilliot, „Kontinuität und Wandel“; Cornelius H. M. Versteegh, Arabic Grammar 
and Qurʾ ānic Exegesis in Early Islam, Leiden 1993.
8  Vgl. Kees Versteegh, „The Arabic Tradition“, in: Wout Jac van Bekkum, Jan Houben, Inete 
Sluiter und Kees Versteegh, The Emergence of Semantics in Four Linguistic Traditions, Leiden 
1999, S. 225–300, hier S. 229.
9  Ein solcher Ansatz wird verfolgt in Haggai Ben-Shammai, „The Status of Parable and Simile 
in the Qurʾān and Early tafsīr“, in: Jerusalem Studies in Arabic and Islam 30 (2005), S. 154–169; 
Angelika Neuwirth, Der Koran als Text der Spätantike. Ein europäischer Zugang, Berlin 2010, 
S. 498–509; und Nora Schmidt, „The Language of the Arabs in Early Ninth Century Philolo-
gy – An Investigation of the Term mathal in Abū ʿUbaydas Majāz al­Qurʾ ān“, in: The Place to 
Go. Contexts of Learning in Baghdād, 750–1000 C.E., hg. von Jens Scheiner und Damien Janos, 
Princeton 2014, S. 167–192.
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Texte oder Argumente erwiesen, sondern die arabischen Philologen als Akteu-
re in einem spätantiken ‚Denkraum‘ aufgefasst werden, in dem Offenbarungs-
schriften den eminenten Schwerpunkt nicht nur für religiöse Identitätsbildung, 
sondern auch für die Erkenntnistheorie darstellen. Die Kontextualisierung der 
frühen arabischen Philologie mit spätantiken Wissensbeständen und -praktiken 
baut auf die in den vergangenen Jahren von Angelika Neuwirth und anderen 
geleistete Erarbeitung des Koran als Dokument einer religiösen Debatte auf, die 
‚spätantikes‘ Wissen neu figuriert.10 Freilich soll durch die angestrebte Integra-
tion auch der frühislamischen Kommentarliteratur in den spätantiken ‚Den-
kraum‘ keiner pauschalen Gleichsetzung des koranischen Verkündungsmilieus 
mit den Gesellschaften frühislamischer Gelehrsamkeit und noch weniger einer 
Vereinnahmung islamischer Geistesgeschichte für ein vermeintlich europäisches 
Kulturphänomen das Wort geredet werden. Vielmehr soll gerade den epistemi-
schen Spezifika Rechnung getragen werden, welche sich in den arabischen re-
ligiösen und philologischen Debatten zu erkennen geben und die sich insofern 
als ‚spätantik‘ erweisen, als sie inhaltlich oder paradigmenhaft auf das Wissen 
benachbarter und vorausgegangener Traditionen rekurrieren.
1  Aufschwung der Buchreligionen – ein epistemischer ‚Exodus‘
Die hohe Relevanz und Omnipräsenz der Allegorie-Frage in der Spätantike mag 
eine Begleiterscheinung dessen sein, was Guy Stroumsa als „Aufschwung der 
Buch religionen“11 beschrieben hat. Dem spätantiken Judentum, Christentum, 
dem Ma ni chäismus und schließlich dem Islam ist der Glaube gemeinsam, dass 
Er kennt nis durch das Studium heiliger Schriften zu gewinnen sei.12 Jan Assmann 
erklärt diese exklusive Rolle, welche Offenbarungsschriften für die (spätantike) 
re ligiöse Erkenntnistheorie einnehmen mit der Transzendenz Gottes in den mo-
no theistischen Glaubenssystemen:
Der Schritt in die Transzendenz war ein Schritt aus der Welt – man möchte 
fast von einer Auswanderung, einem Exodus sprechen – in die Schrift. In 
letzter Konsequenz ersetzt die kanonisierte Schrift die Kunst, das öffentli-
che Leben, die Welt. Die Welt wird als solche zum Gegenstand der Idolatrie 
10  Siehe vor allem Angelika Neuwirth, Koran als Text der Spätantike und dies., Scripture, Poetry 
and the Making of a Community, Oxford 2014.
11  Guy Stroumsa, Das Ende des Opferkults. Die religiösen Mutationen der Spätantike, Berlin 2011, 
S. 53–85.
12  Andererseits waren neuplatonische Denker zu der Überzeugung gekommen, dass Weisheit 
sich den Prinzipien diskursiven Denkens und damit der Sprache – ganz besonders der ge-
schriebenen Sprache – entzieht. Das Bild und auch die Metapher oder die Allegorie nehmen 
gegenüber dem begrifflichen sprachlichen Zeichen einen höheren Stellenwert ein. Die Al-
le gorie besitzt einen eigenen Wahrheitsgehalt, der in literale / diskursive Sprache nicht zu 
be setzen ist. Siehe zum Beispiel Sara Rappe, Reading Neo­Platonism. Non­Discursive Thinking 
in the Texts of Plotinus, Proclus and Damascius, Cambridge 2000, S. xiii–vi. Zum epistemischen 
Wert von Allegorese in der Spätantike siehe auch den Beitrag von Adrian Pirtea in diesem 
Band.
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erklärt und diskreditiert. Die sich an den Schöpfer wendende Anbetung 
darf sich nicht im Geschaffenen verfangen. Der radikalen Außerweltlich-
keit Gottes entspricht die radikale Schriftlichkeit seiner Offenbarung.13
Die Rezitation, Lektüre und Pflege von Schriften habe damit Praktiken der „ri-
tuellen Kohärenz“14 abgelöst, die zuvor das göttliche Wohlwollen und damit 
den Fortbestand der Welt gesichert hatten. Die Sorgfalt, zu welcher der Leser, 
vor allem der kommentierende Gelehrte, von Offenbarungsschriften angehalten 
ist und die fundamentale Bedeutung der Wahl seiner Methoden, für die er Re-
chenschaft ablegen muss, können angesichts dessen kaum überbetont werden; 
ist er doch mit nicht weniger konfrontiert als der einzig zuverlässigen Quelle von 
Erkenntnis.15 Die Aufwertung der epistemischen Glaubwürdigkeit der Offenba-
rungsschrift gegenüber der materiellen Welt macht deutlich, dass die Haltung zu 
allegorischer Interpretation nicht nur eine Methodenwahl, sondern eine ganze 
Erkenntnisweise bestimmt.
Im ersten Teil dieses Beitrags möchte ich anhand der Darstellung mehrerer 
spätantiker Kontexte einen Begriff von Allegorese in zwei mir zentral erschei-
nenden Konstellationen erarbeiten. Die beiden für die Begriffsbestimmung rele-
vanten Aspekte sind der des ‚Mythos‘ und der des ‚Geheimnisses‘.16 Im zweiten 
Teil soll der entwickelte Allegoresebegriff dann an zwei koranphilologische Wer-
ke herangetragen werden: das des basrischen Philologen Abū ʿUbaida Maʿ mar 
b. al-Mu
¯
tannā (gest. 209/824–825) und das von dessen Schüler Abū ʿUbaid al-
Qāsim b. Sallām (gest. 233/838). Ich habe die Auswahl auf Werke beschränkt, die 
dem sunnitischen Islam nahestehen, wobei ich mir bewusst bin, dass gerade das 
Aussparen der schiitischen Kommentartradition eine Reduktion des islamischen 
Allegorie-Verständnisses darstellt.
1.2 Mythendeutung und Entmythisierung
Die erkenntnistheoretische Dimension von Allegorese manifestiert sich seit ihren 
Anfängen in einem Spannungsverhältnis zum Mythos. Der früheste Gebrauch 
von Allegorese als hermeneutisches Verfahren ist in der Antike als eine apologe-
13  Vgl. Jan Assmann, Religion und kulturelles Gedächtnis, München 2000, S. 164.
14  Zur Ausführung der Begriffe „rituelle“ und „textuelle Kohärenz“ siehe Jan Assmann, Das 
kulturelle Gedächtnis. Schrift, Erinnerung und politische Identität in frühen Hochkulturen, Mün-
chen 1999, S. 87–102.
15  Natürlich ist die Bedeutung heiliger Schriften nicht auf die Erkenntnistheorie zu beschrän-
ken, sondern sie haben primär gottesdienstliche, liturgische, generell rituelle, aber auch re-
präsentative oder magische Funktionen.
16  Zugunsten der Darstellung von Beispielen aus spätantiken Kommentarkulturen wird der 
Be griff der Allegorie hier nicht eigens erläutert. Generell sollte eine Unterscheidung von 
‚rhe torischem‘ und ‚theologischem‘ Allegorie-Begriff getroffen werden, wobei ersterer den 
Tro pus der Allegorie als Stilform mit spezifischen Funktionen behandelt und letzterer die 
Alle gorie als eine besondere Wissensform auffasst. Den hier besprochenen spätantiken In-
terpretationen der Bibel liegt ein solcher theologischer Allegorie-Begriff zugrunde. Siehe 
Jon Whitman, Allegory. The Dynamics of an Ancient and Medieval Technique, Oxford 1987, S. 3f.
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ti sche Reaktion auf die entstehende diskursive Philosophie in Griechen land be-
legt. Theagenes von Rhegion (gest. 6. Jahrhundert v. Chr.) legte den Grund stein 
für die noch in der Spätantike immer wieder zur Anwendung gebrachte ‚physi-
ka lische Allegorese‘, indem er die Streitigkeiten der Götter des Pantheons als 
Kampf der Elemente der Natur deutete.17 Anaxagoras trat für eine ebenso noch 
die Werke späterer Bibelkommentatoren durchziehende ‚ethische Allegorese‘18 
ein, da er die Erzählungen des griechischen Mythos als „Spiegelbilder seelischer 
Vor gänge und sittlicher Normen“19 auffasste. Das moralisch anstößige Verhalten 
der Götter wurde mittels Allegorese gewendet in die Demonstration von „Tugend 
und Gerechtigkeit“,20 der Mythos dadurch einer Vernunftprämisse untergeord-
net und in seinem Wirklichkeitsgehalt eingeschränkt.21
Der für apologetische Interpretationen ‚mythischer‘ Texte gefundene Begriff 
der ‚Entmyhisierung‘22 besitzt eine programmatische Färbung, die von der Be-
wer tung des Mythos-Begriffs selbst herrührt, wie der Literaturwissenschaftler 
Hans Ulrich Gumbrecht beschrieben hat.23 Zum Beispiel habe in der europäi-
schen Aufklärung des 18. Jahrhunderts die Entmythisierung der Entlarvung von 
Lü gen gedient, die der Mythos – als schlechtere Alternative zur Erkenntisprämis-
se des Logos – generiert habe und welche als ein Instrument der Machtausübung 
und Unterdrückung vor allem durch die christliche Kirche erkannt wurde.24 Im 
17  Siehe zum Beispiel Christoph Blönnigen, Der griechische Ursprung der jüdisch­hellenistischen 
Al legorese und ihre Rezeption in der alexandrinischen Patristik, Frankfurt am Main 1993, S. 21.
18  Zum Beispiel deutet Philo die Schlange des Paradieses mit den Begriffen der stoischen Trieb-
lehre als Lust (hēdonē). Klemens von Alexandria erweitert diese Deutung um den Aspekt 
der „fleischlichen Sünde“ (symbolisiert durch das Kriechen der Schlange am Boden), die 
durch Christi Fleischwerdung überwunden sei. Vgl. Blönnigen, Jüdisch­hellenistische Allego­
rese, S. 191.
19  Blönnigen, Jüdisch­hellenistische Allegorese, S. 21.
20  Ebd.
21  In den vergangenen Jahren sind die apologetischen Motive der griechischen Homer-Alle go-
riker ihrerseits infrage gestellt worden. Statt von ‚apologetischer‘ und damit geringschätzen-
der Haltung gegenüber mythischer Dichtung auszugehen, kann aber durchaus die Notwen-
dig keit der Vereinbarung der ‚alten‘ Göttervorstellungen mit der ‚neuen Welt‘ (Glenn Most) 
des Hellenismus als spezifisch etwa für die allegorischen Interpretationen der Stoa beibe-
halten und akzentuiert werden. Die hellenistische Allegorese soll dann weniger als eine 
Ent kräftung oder gar das Außerkraftsetzen einer als überholt erkannten Werteordnung 
ver standen werden, sondern als Figur des Transfers zwischen ‚altem Text‘ und ‚neuem 
Kon text‘. Siehe Glenn W. Most, „Hellenistic Allegory and Early Imperial Rhetoric“, in: The 
Cam bridge Companion to Allegory, hg. von Rita Copeland und Peter T. Struck, Cambridge u. a. 
2000, S. 26–38, hier S. 29f.
22  Der Begriff der ‚Entmythisierung‘ hat ähnlich dem Begriff ‚Mythenkorrektur‘ noch keine 
breite literaturwissenschaftliche Erarbeitung erfahren, wie die Herausgeber des 2011 er-
schie nenen Bands Mythenkorrekturen bemerken. Siehe Martin Vöhler und Bernd Seidenstik-
ker, „Zum Begriff der Mythenkorrektur“, in: Mythenkorrekturen. Zu einer paradoxalen Form der 
My thenrezeption, hg. von dens., Berlin 2011.
23  Hans Ulrich Gumbrecht, „Entmythisierung“, in: Enzyclopädie des Märchens. Handwörterbuch 
zur historischen und vergleichenden Erzählforschung, hg. von Rolf Wilhelm Brednich, Bd. 4, Göt-
tingen 2014, S. 21–42, hier S. 25.
24  Vgl. Gumbrecht, „Entmythisierung“, S. 25.
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Gegensatz dazu hätten die in der europäischen Romantik entstandenen Kultur-
wissenschaften die Mythologie geschichtsphilosophisch als eine „Zeit natürli-
cher Unschuld des Menschheitsgeschlechts“25 wertgeschätzt. War der Mythos in 
der Aufklärung als ein Macht- und Betrugsinstrument religiöser Autoritäten ab-
gewertet worden, begeisterten sich die romantischen Kulturtheoretiker für den 
Mythos, der zwar stets mit fremden und unwiderruflich vergangenen Denkwei-
sen assoziiert wurde, dessen Sinngehalt aber über kulturelle Grenzen hinweg 
transferiert werden könne. Prinzipiell kann Entmythisierung, Gumbrecht zufol-
ge, als ein „Übergang von narrativem zu deskriptivem Artikulationsmodus“26 
be schrie ben werden. Gumbrecht deutet die spezifische Rezeptionsform als „ein 
Symp tom schwindender Offenheit subjektiver und kollektiver Sinnbildung“.27 
Ent mythisierung findet dieser These zufolge statt, wenn Akteure sich auf einen 
einzigen Erkenntnisweg (etwa den logischen, empirischen, deduktiven, o.a.) fest-
legen wollen.
Auch für die hellenisierten Juden Alexandrias, die während der ersten christ-
lichen Jahrhunderte die antike Rhetorik und vor allem die Mythenallegorese für 
ihre Interpretation der Hebräischen Bibel aufgriffen und weiterentwickelten, 
stellte die Abgrenzung gegenüber mythischen Elementen des Gottesbildes28 wie-
derum angesichts der Herausforderung der hellenistischen Philosophie eine Not-
wendigkeit dar.29 In den Allegoresen Homers fanden die Griechisch sprechen den 
Juden der alexandrinischen Diaspora ein bereits erprobtes Medium zur Harmoni-
sie rung des Wissens der Bibel mit den philosophischen Erkenntnissen ihrer Zeit.
25  Ebd.
26  Ebd., S. 38
27  Ebd.
28  Neben der anthropomorphen Darstellung Gottes wäre ein ‚mythisches‘ Gottesbild durch 
eine umweglose Erreichbarkeit oder gar Berechenbarkeit des Willens und der Handlungen 
Gottes, etwa entlang ökonomischer Tauschverhältnisse, gekennzeichnet. Der Gott des Pen-
tateuch wäre insofern ein ‚mythischer‘ Gott als er Opfergaben in Empfang nimmt und affek-
tiv auf die Handlungen der Menschen reagiert.
29  Im Midrasch finden sich allerdings kaum Bemühungen, die Erzählungen der Bibel zu ent-
my thisieren. Entmythisierende Interpretationen stehen dort im Kontext von Häresien, die 
„durch tendenziöse, sich unkritisch auf den bloßen Wortsinn stützende Argumente ihre 
ab weichenden Lehren zu verkünden suchten.“ Siehe Christine Schmitz, Francesco Zanella, 
Susanne Heydasch-Lehmann, Art. „Mythos“, in: Reallexikon für Antike und Christentum. Sach­
wör terbuch zur Auseinandersetzung des Christentums mit der Alten Welt, hg. vonTheodor Klaus-
ner (u. a.), Bd. 25, Stuttgart 2013, S. 471–516, hier S. 486. Vielmehr spielt in der christlichen 
Kom mentarliteratur die Infragestellung des Wahrheitsgehalts des griechischen Mythos mit 
dem verbum dei eine große Rolle. Etwa in Hinweisen darauf, dass die Interaktion der grie-
chischen Götter mit den Menschen – im Gegensatz zum Wirken Christi – oft verheerende 
Konsequenzen habe. Ein Beispiel dafür ist die dem König Midas von dem Gott Dionysos 
verliehene Fähigkeit, alles von ihm Berührte in Gold zu verwandeln, was dann aber auch 
die von ihm berührten Speisen betrifft. Diese kontrastiert Ambrosius mit dem Wunder der 
Brot vermehrung. Vgl. Ambrosius, Expositio Evangelii secundum Lucam, Bd. 6, S. 88, zitiert in 
Schmitz, Zanella, Heydasch-Lehmann, „Mythos“, S. 486.
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Aber der Hinweis auf den Zusammenhang von Allegorese und Mythos be-
deutet nicht, dass Allegorese ausschließlich zur apologetischen Abschwächung 
als skandalös oder irritierend wahrgenommener Inhalte zur Anwendung kam. 
Die Allegoresen Philos von Alexandria (gest. 40) führten weniger zu einer ‚Hei-
lung vom Mythos‘, als zu der Einsicht in die tiefere Bedeutung der Heiligen 
Schrift: „Philo führte den Konflikt zwischen mythischem Gottesbegriff und 
ent mythisierendem Denken aus dem Kontext reiner Apologie heraus.“30 Heuri-
stisch hilfreich ist die entmythisierende Funktion der Allegorese vor allem, da 
sie auf das dialektische Verhältnis von Literalsinn und allegorischem Sinn hin-
führt: Insofern der mythische Gottesbegriff der griechischen Epen bzw. der He-
bräischen Bibel mit der literalen Bedeutungsebene der Texte identifiziert wird 
und die philosophischen Wahrheiten in dem dahinter liegenden allegorischen 
Sinn erkennbar werden sollen, sind Allegorie und Literalsinn ebenso wie Mythos 
und Logos wechselseitig verknüpft. Auch was den historischen Nachvollzug der 
Ent wicklung allegorischer Deutungen angeht, manifestiert sich diese Dialektik. 
David Dawson postuliert, dass eine Wechselbeziehung von Literalsinn und alle-
gorischem Sinn dann besonders deutlich in Erscheinung trete, wenn beide Sinne 
extrem weit auseinanderfallen: „If allegory loses tension with the literal sense 
altogether it simply becomes a literal sense itself – either the old literal sense it 
once challenged or the new literal sense readers now take it to be.“31
Ein Beispiel für eine neu verliehene ‚Buchstäblichkeit‘ des allegorischen Sinns 
wäre das Hohelied des Salomo, dessen literale Bedeutung als die Beschreibung 
der erotischen Sehnsucht zweier Liebender durch mehrere ‚Schichten‘ der Inter-
pretation so vollständig von der allegorischen Deutung als Hymne an die Liebe 
Gottes zu seinem Volk bzw. zu den Menschen überlagert wurde, dass die alle-
gorische Bedeutung schließlich als ‚primäre‘ Bedeutung wahrgenommen wur-
de: „The religious (d. h. ‚the allegorical‘) meaning became the only (the ‚literal‘) 
meaning“.32
Die rabbinische Bibelexegese ist oft in Opposition zur christlichen Allego-
rese oder aber zur alexandrinischen ‚philosophischen‘ Exegese und damit als 
eine dem Wortsinn verpflichtete Hermeneutik beschrieben worden, welche die 
alle gorische Deutung der Bibel mit ‚Häretikern‘ (minim) in Verbindung brachte. 
Diese kritische Haltung der Rabbinen zu rationalistischen Interpretationsformen 
hängt mit dem epistemischen Status der Bibel zusammen. Wenn der rabbinische 
Phi lologe Ben Bag Bag fordert: „Wende sie und wende sie [die Tora], denn alles ist 
in ihr“,33 insistiert er darauf, dass kein außertextuelles Wissen nötig ist, um die 
30  Blönnigen, Jüdisch­hellenistische Exegese, S. 159.
31  David Dawson, Allegorical Readers and Cultural Revision in Early Alexandria, Berkeley 1992, 
S. 15.
32  James Kugel, How to Read the Bible. A Guide to Scripture, Then and Now, New York u. a. 2008, 
S. 517.
33  Zitiert in Günter Stemberger, Midrasch. Vom Umgang der Rabbinen mit der Bibel. Einführung. 
Texte. Erläuterungen, München 1989, S. 25.
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Ge samtheit der Bibel zu verstehen, denn anders als die einander potenziell wi-
der sprechenden menschlichen Erkenntniswege sei die Offenbarungsschrift un-
fehl bar.34 Literale Interpretation geht hier von der Heiligen Schrift als alleinigem 
Me dium zur Wahrheitsfindung aus und diskreditiert Interpretationsformen, 
wel che auf menschlichen und damit fehlbaren (philosophischen, rationalen) Prä-
missen beruhen.
1.2 Entmythisierung im Koran?
Ein „Übergang von narrativem zu deskriptivem Artikulationsmodus“35 kann 
durch aus auch für den Koran gegenüber ihm vorausgegangenen heiligen Schrif-
ten geltend gemacht werden. Weniger das deskriptive, als das diskursive Mo-
ment ist wert, als koranische Innovation gegenüber den Texten der Bibel und 
auch gegenüber der altarabischen Dichtung betont zu werden. Angelika Neu-
wirth zufolge will der Koran „nach Aussage der mekkanischen Suren nicht Neu-
es bringen, sondern bereits früher Verkündetes in eine neue Sprache kleiden, um 
eine Sprachgemeinschaft zu erreichen, zu der frühere Offenbarungen noch nicht 
gekommen waren […].“36 So würden biblische Geschichten im Koran nicht „um 
ihrer selbst willen“, sondern „mit einem exegetischen Interesse“ wieder erzählt.37 
Diese exegetische Stoßrichtung weise den Koran wiederum als Text der Spätan-
tike aus, denn „[d]ie koranische Botschaft entsteht in einer Zeit, in der in ihrem 
weiteren Milieu massiv exegetische Literatur produziert wurde, die den jewei-
ligen Religionstraditionen erst ihre exklusive Prägung gegeben hat.“38 Eine ‚ex-
egetische Korrektur‘ ehemals mythischer Erzählungen wäre ein Beispiel, an dem 
der diskursive Selbsteintrag des Koran in spätantike Debatten greifbar wird. Ent-
mythisierung findet im Koran demnach auf mehreren Ebenen statt. Zum einen 
durch den Modus der diskursiven, kommentierenden Revision bereits bekannter 
Erzählstoffe und Wissensinhalte, andererseits auf der inhaltlichen Ebene der Er-
zählungen selbst. Das signifikanteste Beispiel für eine Entmythisierung auf nar-
rativer Ebene stellt sicher die Erzählung von Abraham und seiner Bereitschaft 
zum Sohnesopfer dar, die kein dramatisches Erlösungsmoment involviert, son-
dern auf einer Übereinkunft zwischen Vater und (erwachsenem) Sohn beruht, 
und in der Funktion des Opfers nicht als Sühnehandlung figuriert, sondern als 
zu Bewusstsein gebrachte Demonstration der von Abraham und seinem Sohn 
geteilten Gottesfurcht.39 Die Geschichte wird erstmals erzählt in Sure 37: 99–109, 
wo sie auf die Zerstörung der Götzen durch Abraham und sein Fortgehen von 
34  Vgl. ebd.
35  Gumbrecht, „Entmythisierung“, S. 38.
36  Neuwirth, Der Koran als Text der Spätantike, S. 564f.
37  Ebd., S. 565 [Hervorhebung von mir].
38  Ebd., S. 567.
39  Vgl. ebd., S. 558f.
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seinem Stamm folgt.40 Eine bewusste Korrektur ‚mythischer‘ Kultformen ist da-
mit deutlich angezeigt. Auch im Kontext eines koranischen Paradigmas von Mär-
ty rertum resümiert Neuwirth: „Keine blutige Zeugnisablegung, kein süh nen des 
Opfer, keine imitatio eines Normen sprengenden Erlösers – der Koran ist eine 
Schrift mit stark entmythisierender Tendenz.“41 Besteht, mit Jan Assmann ge-
spro chen, die epistemische Begleiterscheinung des transzendenten Gottesbildes 
in der Verringerung der Kommunikations- und Erkenntniswege des Heiligen, 
wel ches in ‚mythischer‘ Religiosität – zum Beispiel im Ritual der Opfergabe – 
ge geben war, sollte die ‚entmythisierende Tendenz‘ des Koran letztlich auch in 
den Kontext der epistemischen Aufwertung des Offenbarungsmediums Schrift 
gestellt werden.
2 Heuristik des Geheimnisvollen
Als eine von vier hermeneutischen Prämissen, die jüdische und christliche Le-
ser der Bibel in der Spätantike teilen, nennt der Theologe James Kugel das Dik-
tum der Widerspruchsfreiheit der Heiligen Schrift. In den Augen der antiken 
Kommentatoren enthielten die unterschiedlichen Texte der Bibel als Ganze eine 
kohärente Botschaft.42 Offensichtliche Kontradiktionen oder Wiederholungen in 
den Texten hätten demzufolge einen Sinn, den aufzufinden Aufgabe des gläubi-
gen Lesers sei. Die allegorische Deutung ist eine Technik zur Bewältigung von 
sprachlichen oder inhaltlichen ‚Skandala‘ in dem als widerspruchsfrei und – ent-
sprechend einer weiteren, von Kugel festgelegten Annahme antiker Bibelausle-
ger – als kryptisch geltenden Text.43
Insofern die Mehrdeutigkeit einer Textstelle mit der notwendigen Wider-
spruchs freiheit des Gesamtkorpus begründet wird, sollten wir nicht grundsätz-
lich von Allegorese, sondern können schlicht von einem ‚interpretativen Plura-
lis mus‘ sprechen, der in diesem Fall von dem Willen zur Beseitigung von 
Ir ri tationen herrührt. Interpretativer Pluralismus besteht auch in Kontexten, da 
ein Leser mehrere Lehrmeinungen als gleichrangig und gleich richtig anerkennt, 
40  Er (Abraham) sprach: „Ich werde hin zu meinem Herrn gehen, / Er wird mich leiten. Mein 
Herr, schenk mir einen von den Frommen!“ / Da kündigten wir ihm einen sanftmütigen 
Kna ben an. / Als er nun mit ihm das Alter zum Vollzug des Umlaufs erreicht hatte, sprach er: 
„Mein Sohn, ich sah im Traum, dass ich dich opfern soll. So bedenke, was meinst du da zu?“ /  
Er sprach: „Mein Vater, tu, was dir aufgetragen ist, du findest mich, so Gott will, ge dul dig.“ / 
Als sie sich nun unterworfen hatten / Und er ihn auf die Stirn geworfen hatte, / da riefen 
Wir ihn: „Abraham, du hast den Traum erfüllt.“ (Übersetzung bei Neuwirth, Der Koran als 
Text der Spätantike, S. 558.) Siehe auch Angelika Neuwirths Beitrag zum Abrahamsopfer in 
die sem Band.
41  Neuwirth, Der Koran als Text der Spätantike, S. 559.
42  Vgl. Kugel, How to Read the Bible, S. 15f.
43  Die vier „Annahmen“ (assumptions) antiker Bibelausleger benennt Kugel mit 1. der Kryp-
tik, 2. dem Weisungscharakter, 3. der Widerspruchsfreiheit und 4. der Überzeugung, dass 
die Bibel insgesamt als Wort Gottes zu begreifen sei. Alle vier Annahmen sind miteinan-
der verknüpft und bedingen sich teilweise gegenseitig. Siehe Kugel, How to Read the Bible, 
S. 14–17.
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wie etwa in grammatisch orientierten Korankommentaren, da Lesevarianten 
ein ander gegenübergestellt werden, ohne dass diese hierarchisiert würden.44 
2.1 Zugang zu verborgenem Wissen – Allegorese im Religionsstreit
Demgegenüber ist die Allegorese der Auffindung einer Bedeutungsebene im Text 
verpflichtet, die als ‚eigentliche‘ oder ‚tiefere‘ Bedeutung ‚hinter‘ der sprachli-
chen Oberfläche verborgen ist.45 Der Wortsinn der Bibel hat für Philo wie für viele 
seiner Nachfolger vor allem eine didaktische Bedeutung. Anthropomorphe, ‚my-
thische‘ Gottesbilder etwa haben in seinen Augen den Zweck der ehrfurchter-
weckenden Darstellung Gottes.46 Die allegorische Bedeutung dagegen sei nicht 
für jedermann zugänglich, sondern sie erfordere eine spezifische Kenntnis oder 
das Beherrschen einer Methode, ein Spezialwissen oder aber sie erschließe sich 
nur Personen, die ihr Leben auf eine besondere Weise, beispielsweise asketisch 
führen.47 Dieser esoterische Aspekt der Allegorese betrifft aber nicht nur den pri-
vilegierten Zugang einzelner Gelehrter, sondern vor allem auch die Abgrenzung 
gegenüber anderen Religionsgemeinschaften. Der berühmte Vorwurf des Kir-
chenvaters Origenes an die Juden, die Bibel „nur dem Fleisch nach“48 zu verste-
hen, also nur ihren Wortsinn zu erkennen, hat ihre Pointe in der Bedeutung der 
Hebräischen Bibel für das Christentum des 3. Jahrhunderts. Techniken der Alle-
gorese und der Typologie dienten christlichen Gelehrten wie Klemens von Alex-
andria (gest. um 215) und Origenes (gest. um 254) zur Interpretation des jü di-
schen Kanons als Präfiguration christlicher Wahrheit.49 Dass die allegorische und 
typologische Bibelauslegung oft mit der Geringschätzung der älteren Reli gion 
ein hergeht, zeigt bereits Paulus’ typologische Deutung der Frauen Abrahams: 
Hagar repräsentiere die Knechtschaft jüdischer Gesetzestreue, während Sara 
44  Siehe Thomas Bauer, Die Kultur der Ambiguität. Eine andere Geschichte des Islams, Berlin 2011, 
S. 76. Nicolai Sinai deutet den ‚interpretativen Pluralismus‘, den die islamische mit der rabbi-
ni schen Exegese gemeinsam habe, im Kontext der generellen ‚Lebensferne‘ dieser Kommen-
tar kulturen, die beide nicht um ethische oder juristische Ausdeutung des Textes und daher 
auch nicht um die Konstruktion von eindeutiger Bedeutung bemüht seien. Vgl. Sinai, Fort­
schreibung, S. 12f.
45  Vgl. Blönnigen, Jüdisch­hellenistische Allegorese, S. 92.
46  Vgl. ebd.
47  Origenes und Evagrios traten dafür ein, dass sich gewisse Bücher der Bibel auf entsprechen-
de Stufen des asketischen Lebens bezögen. Die Sprüche Salomos entsprechen der ‚ethische 
Stufe‘, Ecclesiastes der ‚ersten Stufe der Theoria‘, das Hohelied der ‚Schau Gottes‘. (Dank für 
den freundlichen Hinweis an Adrian Pirtea).
48  Stroumsa, Ende des Opferkults, S. 50.
49  Klemens deutet auch Figuren der griechischen Mythologie als Präfigurationen Christi. In 
einer typologischen Deutung der Figur des Orpheus etwa interpretiert er, dass der Sänger 
statt wilder Tiere Menschen unterschiedlichen Temperaments zähmt. Vgl. Schmitz, Zanella, 
Heydasch-Lehmann, „Mythos“, S. 499. Zur Präfiguration Christi durch Odysseus und Chri-
stus als den ‚wahren Orpheus‘ siehe auch Christoph Markschies, „Odysseus und Orpheus 
christlich gelesen“, in: Mythenkorrekturen. Zu einer paradoxalen Form der Mythenrezeption, hg. 
von Martin Vöhler und Bernd Seidensticker, Berlin 2005, S. 69–92.
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Ty pos der christlichen Freiheit sei.50 Einen Höhepunkt der Abwertung der jüdi-
schen Religion durch die christliche Allegorese stellt der vermutlich ebenfalls in 
Alexandria verfasste Barnabasbrief dar, dessen anonymer Autor behauptet, Gott 
miss billige die jüdische Gesetzgebung. Die jüdische Bibelauslegung, welche die 
christo logische Sinnebene leugne, sei das „Werk von Dämonen“. Da die Juden 
ihre Offenbarungsschrift durch ihr falsches Verständnis verloren hätten, gehöre 
sie nun den Christen.51
Eine weitere Bedeutung der christlichen Allegorese besteht in der Abgren-
zung gegenüber philosophiefeindlichen Tendenzen des frühen Christentums. 
Hier ist wiederum das typologische Verständnis von Hagar und Sara erhellend. 
Kle mens zufolge musste sich Abraham erst Hagar, als den „enzyklischen Wissen-
schaf ten“, nähern, ehe er mit Sara, der „Tugend und Weisheit“52 Nachkommen 
zeu gen konnte. Klemens geht davon aus, dass die verschiedenen Völker auf un-
ter schiedlichem Wege identische Wahrheit erreichen. Die Griechen seien durch 
die Philosophie, die Juden durch das Gesetz zur Gerechtigkeit und damit letztlich 
„zu Christus“ erzogen worden. Allerdings sei die diskursive Philosophie ange-
sichts der christlichen Lehre nur mehr ein „Docht, dessen Licht in der Nacht zwar 
nütz lich“ ist, der aber „bei Tage vom Sonnenlicht überstrahlt“53 werde.
2.2 Reden von Geheimnissen – Allegorese als Episteme des Unbegrifflichen
Neben der Distinktion des eigenen Deutungs- und Wahrheitsanspruchs gegen-
über anderen Religionsgemeinschaften und Traditionen hat der Aspekt der ‚ver-
borgenen‘ Wahrheit eine Grundlage in einer ‚platonischen‘54 Weltanschauung, 
die vor allem das spätantike Christentum prägte.55 Daniel Boyarin erkennt in 
den ausführlichen Reflexionen zur Beziehung zwischen Schrift und Welt eine 
bewusst artikulierte Erkenntnistheorie in Origenes’ Stellungnahmen zu Offen-
barung und Schriftinterpretation.56 Allerdings habe gerade nicht die platonische 
Sprachphilosophie und Erkenntnislehre die christliche spätantike Logos-Theolo-
gie ‚beeinflusst‘, sondern vielmehr sei Origenes’ Hermeneutik eine „epistemolo-
50  Paulus, Brief an die Galater 4,21–31.
51  Vgl. Blönnigen, Jüdisch­hellenistische Allegorese, S. 146f. Im Barnabasbrief wird dieser Verlust 
der jüdischen Offenbarung mit der ‚Ur-Sünde‘ des Idolatrievergehens der Israeliten wäh-
rend Moses Abwesenheit auf dem Sinai begründet.
52  Blönnigen, Jüdisch­hellenistische Allegorese, S. 159.
53  Tim 29a, zitiert ebd.
54  Siehe Daniel Boyarin, „Origen as Theorist of Allegory. Alexandrian Contexts“, in: The Cam­
bridge Companion to Allegory, hg. von Rita Copeland und Peter T. Struck, Cambridge 2000, 
S. 39–54, hier S. 40 mit einem Zitat aus Origenes Kommentar zum Hohenlied, da aus der Tat-
sache der Schöpfung der Welt mit Weisheit gefolgert wird: „all things that are in the open 
stand in some sort of relation to others that are hidden.“ Da die Heilige Schrift in ähnlicher 
(ana loger) Struktur zur Welt gestaltet sei, gelte die Prämisse der Beziehung alles Sichtbaren 
zu einem Verborgenen auch für ihre Interpretation. Vgl. Origenes, The Song of Songs: Com­
mentary and Homilies, übers. von R. P. Lawson, Westminster 1957, S. 223.
55  Vgl. Christoph Dohmen, Die Bibel und ihre Auslegung, München 2006, S. 46f.
56  Boyarin, „Origen as Theorist“, S. 41f.
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gy of interpretation itself“,57 die eine Antwort (nicht eine Reaktion) auf die pla-
tonische Frage der Erkennbarkeit universaler, ‚verborgener‘ Wahrheit darstelle.
Entsprechend der von Assmann beschriebenen Skepsis gegenüber dem Er-
kennt niswert der diesseitigen Dinge, wurde von anderen Denkern zur selben 
Zeit nicht nur die Heilige Schrift, sondern die ganze diesseitige Welt als kryp-
tisch bzw. zeichenhaft erkannt. Insbesondere im dritten Jahrhundert sprachen 
sich unter dem Begriff der ‚Gnosis‘ bzw. des ‚Gnostizismus‘58 zusammengefasste 
reli giöse Autoritäten für den Vorrang der Metapher bzw. der Allegorie aus, der 
sich nicht nur in der Schriftinterpretation manifestiere, sondern die menschli-
che Erkenntnis und Orientierung im Kosmos überhaupt bestimme. Hans Jonas 
fand für die gnostische Theorie einer Metaphorizität aller irdisch vorhandenen 
Dinge den Begriff eines ‚Logos der Gnosis‘. Die gnostische Allegorese dient, Jo-
nas zufolge, der „Rettung des Mythos vor dem Forum der Vernunft und umge-
kehrt einer Sanktionierung der rationalen Erkenntnisse durch die uralte Weisheit 
bildlicher Erkenntnis“.59 Sie ist damit den gegenteiligen Zielen der ‚klassischen‘ 
Allegorese in Griechenland und Alexandria verpflichtet, welche mittels allegori-
scher Deutung die Korrektur mythischer Elemente in den Epen Homers bzw. der 
Bibel verfolgten. Es ist in den gnostischen Systemen gerade die bildhafte Spra-
che, die ein Korrektiv zur Vernunfterkenntnis darstellt bzw. den Menschen mit 
der Inkommensurabilität seiner rationalen Erkenntnisfähigkeit konfrontiert und 
ihn zurück in die „Bildersprache des Mythos“60 führt. Gnostiker wie Basilides61 
führte die Überzeugung von der Fremdheit des Menschen in der diesseitigen 
Welt zu einer Umkehr der positiven Erkenntnisbegriffe. Der Mensch lebt auf 
der Erde im ‚Schlaf‘, er ist ‚betrunken‘ oder ‚blind‘ und findet nicht aus eigener 
Kraft – und nicht mittels rationaler Überlegung – zurück in die Heimat seines 
göttlichen Seins.62 Gerade das Problem der Vermittlung zwischen jenseitiger und 
diesseitiger Wahrheit führt generell auch im Neuplatonismus zu einer Favori-
sierung allegorischer oder metaphorischer Sprache als angemessener Form der 
Kommunikation begrifflich nicht vermittelbaren Wissens, wie Proklos (gest. 485) 
zusammenfasst: „Die menschliche Seele, selbst Abbild, erkennt am Abbild des er-
57  Ebd.
58  Zu einer Differenzierung der Begriffe Gnosis und Gnostizismus siehe Christoph Mark-
schies, Die Gnosis, München 2001, S. 21f.
59  Hans Jonas, Gnosis und Spätantiker Geist, Göttingen 1930, Bd. 1, S. 219.
60  Ebd.
61  Zu ihm siehe Werner Förster (Hg. und Übers.), Die Gnosis. Zeugnisse der Kirchenväter, unter 
Mit wirkung von Ernst Haenchen und Martin Krause, Zürich 1995, S. 80–110.
62  Siehe etwa den „Ruf“ in den Thomasakten: „Steh auf, werde nüchtern vom Schlaf und be-
den ke, dass du ein Königssohn bist“ und die Antwort: „Ich aber fuhr bei dessen Stimme 
vom Schlafe auf […] und las. Ganz, wie in meinem Herzen geschrieben stand, waren die 
Wor te meines Briefes geschrieben.“ (Thomasakten § 110, in: Foerster, Die Gnosis, S. 457. Dort 
auch Hinweise auf die „Trunkenheit“, das „betäubt“ bzw. „gefangen“ Sein der göttlichen 
We sen heit in der menschlichen Natur.)
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zählten Mythos das göttliche Geheimnis.“63 Die Allegorese dient nun nicht – wie 
die entmythisierende Allegorese der alexandrinischen Juden – der Unterord nung 
konstitutiver Texte unter eine Vernunftprämisse, sondern ganz im Gegenteil, ei-
ner Rationalismuskritik.
Ehe die beiden Aspekte von Allegorese – das zutage tretende dialektische Ver-
hältnis zum Mythos und die Überzeugung der ‚Verborgenheit‘ der Wahrheit – an 
zwei Texte der frühen Koranphilologie herangetragen werden, soll der Hinweis 
da rauf genügen, dass eine ‚platonische Weltanschauung‘ auch dem Koran nicht 
grund sätzlich fremd ist, insofern sich dort vielfach Aussagen darüber finden, 
dass Elemente der Natur und der Geschichte ‚zeichenhaft‘ über sich hinaus 
weisen und Schöpfungszeichen (āyāt) letztlich die Einsicht in transzendentales 





htilāfi l­laili wa­n­nahāri […] āyātun („In eurer Schöpfung sind Zei-
chen / und im Wechsel von Tag und Nacht sind Zeichen“).64
Die insgesamt auf die Allmacht des Schöpfers selbst hinweisenden Zeichen 
sind aber nicht kryptisch und nur für wenige Eingeweihte dechiffrierbar, son-
dern klar verständlich für jeden, der der prophetischen Verkündigung Gehör 
schenkt, bzw. mit dem Intellekt / der Vernunft (bayān) zu begreifen.65
Der folgenden Einordnung zweier Werke der Koranphilologie in die Debatten 
um die Erkenntnisfigur und hermeneutische Technik der Allegorese in der Spät-
antike liegt nicht das Ziel zugrunde, die arabistischen Arbeiten, welche insbe-
sondere den philologischen Korankommentar als stark am Wortsinn orientierte 
Hermeneutik beschrieben haben,66 grundsätzlich in Frage zu stellen. Wohl aber 
soll die ‚Literalität‘ des frühen tafsīr anders begründet werden als mit der gerin-
gen technischen Entwicklung des islamischen Kommentars und der fehlenden 
Kenntnis alternativer Kommentartechniken. Die Texte sollen als Haltungen und 
Handlungen in dem ‚Denkraum‘ der spätantiken Verhandlungen religiöser Er-
kenntnistheorie gelesen werden, die für den Umgang mit Offenbarungswissen 
charakteristisch sind.
63  Proklos, Kommentar zu Platons der Staat, zitiert in Schmitz, Zanella, Heydasch-Lehmann, 
„My thos“, S. 482.
64  Weitere Suren, die den Begriff ‚Zeichen‘ involvieren sind in chronologischer Folge: Q 83:13 
be zogen auf die „Fabeln der Alten“, Q 90:19, Q 78:28, Q 74:16, Q 54:42 und später bezogen auf 
die bereits geoffenbarten Verse in Q 43:3–6 bzw. auf die Schöpfung in Q 51:20. Zur Funktion 
der āyāt in den unterschiedlichen Stadien der Verkündigung siehe Neuwirth, Koran als Text 
der Spätantike, S. 434–437.
65  Vgl. ebd., S. 437.
66  Siehe Ella Almagor, „The Early Meaning of Majāz and the Nature of Abū ʿUbayda’s Exe-
gesis“, in: Orientalia memoriae D. H. Baneth dedicata, Jerusalem 1979, S. 307–326; Versteegh, 
„The Arabic Tradition“ und ders., Arabic Grammar and Qurʾ ānic Exegesis; und auch Wolfhart 
Heinrichs, The Hand of the Northwind. Opinions on Metaphor and the Early Meaning of istiʿāra in 
Arabic Poetics, Wiesbaden 1977.
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3 Zwei Koranphilologen im spätantiken Denkraum
3.1 Die Arabischsprachigkeit des Koran als hermeneutische Prämisse – Abū ʿUbaida 
und die ‚39 Formen des magˇāz‘
Der als ‚Klient‘ (maulā) des Stammes Taim in Basra aufgewachsene Philologe Abū 
ʿUbaida Maʿ mar b. al-Mu
¯
tannā gehörte zu der während der frühen Abbasiden-
zeit einflussreichen persischstämmigen Minderheit. Die persische Herkunft sei-
ner Familie und die etwaige jüdische Prägung seiner Genealogie durch einen aus 
Bagˇrāwān stammenden Vater oder Großvater67 wurden in der Geschichtsschrei-
bung bisweilen überbetont.68 Haben sie dem vermeintlich weltbürgerlichen Abū 
ʿUbaida in den westlichen Orientwissenschaften den Ruf eines „great humanist 
among the Arabic philologists“69 und „the most universal scholar of his age“70 
eingetragen, führte die Betonung dieser biographischen Details in der arabischen 
Rezeption eher zum Ausschluss Abū ʿUbaidas aus dem wissenschaftlichen Ka-
non.
Abū ʿUbaidas vermeintliches Bekenntnis zur 
˘
hārigˇitischen Gruppierung 
der   ṣufrīya wird in mehreren biographischen Quellen71 ebenso postuliert wie sei-
ne Un terstützung šuʿ ūbitischen Antiarabismus,72 die angesichts seiner Haltung in 
sei nen Schriften selbst – etwa dem Insistieren auf die reine Arabischsprachig keit 
des Koran – zweifelhaft erscheint. Der primäre Gegenstand der Kritik seiner Zeit-
ge nos sen aber war mit großer Wahrscheinlichkeit Abū ʿUbaidas Koran kom men-
tar Magˇāz al­Qurʾ ān selbst. Der zeitgenössische Philologe al-A·smaʿ ī (gest. 213/828) 
mach te Abū ʿUbaida den Vorwurf, durch seine Interpretation tafsīr bi­r­raʾ y, 
„Aus legung nach Gutdünken“, zu betreiben.73 Die Innovation, die vermutlich in 
die sen Vorwurf einspielt und die vielleicht am maßgeblichsten zum Aus schluss 
Abū ʿUbaidas von den Gelehrten (ʿ ulamāʾ, Sing. ʿālim)74 beigetragen hat, besteht in 
der Praktik des istišhād, dem Beibringen von Belegstellen aus der altarabischen 
67  Hamilton A. R. Gibb, Art. „Abū ʿUbayda“, in: EI2, online Version.
68  Goldziher, der selbst den Namen Abū ʿUbaida für einen „Schimpfnamen für Juden“ hielt, 
be richtet, der Philologe selbst habe sich seiner jüdischen Herkunft gerühmt. Ignaz Gold-
ziher, Muhammedanische Studien, Bd. 1, Halle 1889, S. 195.
69  Arthur Jefferey, The Foreign Vocabulary of the Qurʾ ān, Baroda 1938, S. 10.
70  Hamilton Gibb, Studies in Islamic Civilization, Princeton 1982, S. 68.
71  Siehe die Angaben von Ibn 
˘
Halikān und Yāqūt in Fuat Sezgin, „Muqaddima“ (Einleitung 
des Herausgebers), in: Abū ʿUbaida Maʿ mar b. al-Mu
¯
tannā, Magˇāz al­Qurʾ ān, 2 Bde., hg. von 
Fuat Sezgin, Istanbul 1954, S. 15f. Al-Gˇāḥiẓ hingegen, der ebenfalls zu den Schülern Abū 
ʿUbaidas zählt, fasste seine Anerkennung gegenüber seinem Lehrer in die Worte: „Es gibt 
auf Erden keinen 
˘
hārigˇitischen Gelehrten, der mehr wusste als Abū ʿUbaida.“ Siehe Sezgin, 
„Muqaddima“, S. 12.
72  Siehe Ibn Qutaiba, „Kitāb al-ʿ Arab“, zitiert in: Goldziher, Muhammedanische Studien, Bd. 1, 
S. 193.
73  Vgl. Almagor, „The Early Meaning of Majāz“, S. 326.
74  Auch das Konzept des ʿ ālim ist im frühen 9. Jahrhundert noch neu. Siehe dazu Dimitri Gutas, 
Greek Thought, Arabic Culture – The Greaco­Arabic Translation Movement in Baghdad and Early 
Abbasid Society (2nd/8th to 5th/10th Centuries), New York 1993, S. 6, mit dem Hinweis auf Ste-
phen R. Humphrey, Islamic History. A Framework for Inquiry, Princeton 1991, S. 187–208.
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Dichtung bei der Interpretation des Koran und der damit verbunde nen Vermen-
gung von ‚profaner‘ und ‚sakraler‘ Literatur und Sprache.75
Trotz seiner schlechten Reputation ist Abū ʿUbaida einer der Gründerväter 
der arabischen Philologie, der auf vielen Feldern maßgebende und unbestreitbar 
innovative Beiträge geleistet hat.76 Magˇāz al­Qurʾ ān („Stilistische Besonderheiten 
im Koran oder aber paraphrastische Erklärungen zu diesen“77) ist einer der äl-
testen Kommentare zur Gesamtheit der koranischen Suren und einer der ersten 
Kommentartexte, dem ein ausführliches Vorwort vorangestellt ist, in dem der 
Verfasser nicht nur Auskunft über seinen Textbegriff gibt, sondern auch Rechen-
schaft über sein methodisches Vorgehen ablegt. Vor allem wird dort der Begriff 
des magˇāz entwickelt, dank dem Abū ʿUbaida in der modernen Koranforschung 
pro minent geworden ist.78 Anders als in der späteren arabischen Rhetorik, die 
den Begriff mit der Bedeutung übertragener Rede als Gegenstück zum Begriff 
des Wortsinns (  ḥaqīqa) gebraucht, fungiert der Begriff in Magˇāz al­Qurʾ ān zuerst 
als einfache Paraphrasepartikel. Im Kommentar selbst wird er mit den gängige-
ren Paraphrasepartikeln79 der Form „Ein Lemma A maʿ nāhu (seine Bedeutung) 
ist B“ oder „Ein Lemma A ai (meint) B“ variiert (meist: „A magˇāzhu B“). In der 
Einleitung zum Kommentar herrscht allerdings ein anderer Gebrauch des Be-
griffs vor. Dort werden unterschiedliche im Koran gebräuchliche stilistisch oder 
grammatisch auffällige Formen, wie die Ellipse, der anomalische Gebrauch von 
Numerus und Genus oder syntaktische Besonderheiten wie hystera protera, mit 
75  Der durch Abu ʿUbaidas Kommentar ausgelöste Skandal wird in der modernen Arabistik in 
der Regel vor dem Hintergrund einer solchen Grenzüberschreitung zwischen sakralem und 
profanem Text bzw. sakraler und profaner Sprache interpretiert. Siehe z. B. Issa Boullata, 
„Poetry Citation as Interpretive Illustration in Qurʾān Exegesis: Masāʾ il Nāfiʿ ibn al-Azraq“, 
in: The Qurʾ ān – Formative Interpretation, hg. von Andrew Rippin, Brookfield 1991, S. 123–136, 
hier S. 134.: „I do not discount or ignore the Arab proclivity to cite proverbs or poetic verses 
orally to corroborate ideas in certain circumstances. This is a very old Arab trait which Ibn 
Aʿbbās like many others could have possibly had. However, the application of this proclivity 
to Qurʾān exegesis may have been timid at first, because it involved the comparison of a 
sacred text with profane literature.“
76  Von den zahlreichen Werken, die Abū ʿUbaida im Fihrist Ibn an-Nadīms zugeschrieben 
werden, sind nur sein Korankommentar, ein Lexikon über das Pferd (Kitāb al­
˘
Hail) und die 
Sammlung der Gedichte der rivalisierenden Dichter al-Gˇarīr und al-Farazdaq enthalten. 
Außer dem kann ein Teil der von Abū ʿUbaida gesammelten ‚Schlachtentage der Araber‘ 
re kon struiert werden.
77  Siehe Almagors Differenzierung der Bedeutung des Begriffs magˇāz zum einen im Hinblick 
auf sprachliche Anomalien, zum anderen auf deren Paraphrase in Almagor, „Early Meaning 
of Majāz“.
78  Zur Diskussion der etymologischen Bedeutung des Begriffs magˇāz und seiner Verwendung 
in der frühislamischen Philologie siehe Kamal Abu Deeb, „Studies in the Majāz and Met-
aphorical Language of the Qurʾān“, in: Literary Structures of Religious Meaning in the Qurʾ ān, 
hg. von Issa J. Boullata, Surrey 2000, S. 310–354; Ella Almagor, „Early Meaning of Majāz“, 
S. 307–326 ; Wolfhart Heinrichs: „On the Genesis of the Ḥaqīqa-Magˇāz Dichotomy“, in: Studia 
Islamica 54 (1954), S. 111–140.
79  Zu den Paraphrasepartikeln in Magˇāz al­ Qurʾ ān und zeitgenössischen Korankommen taren 
siehe Versteegh, Arabic Grammar and Qurʾ ānic Exegesis, S. 97.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
284 Nora Schmidt
der Formulierung „min magˇāzi mā …“ eingeleitet. Zum Beispiel: Min magˇāzi mā 
gˇāʾa min laf  ẓi 
˘
habari l­  ḥayawāni wa­l­mawāti ʿ alā laf ẓi 
˘
habari n­nāsi.80 „Zu den Formen 
des magˇāz gehören Ausdrücke, in denen von Tieren oder unbelebten Dingen nach 
Art der Rede von Menschen gesprochen wird.“
Vielleicht aufgrund der repetitiven Satzkonstruktion „min magˇāzi mā …“, die 
den Eindruck einer Systematik der als magˇāzāt bezeichneten ‚Stilformen‘ im Koran 
erweckt, hat John Wansbrough die Liste der in der Einleitung genannten Beispie-
le als „39 types“ zusammengefasst und diese in dem westlichen Leser vertrautere 
Begriffe der Rhetorik oder Literaturkritik übersetzt.81 Diese Vorgehensweise ist 
problematisch, da der von Abū ʿUbaida inaugurierte Zusammenhang zwischen 
Sprache und Bedeutung nicht mit dem aristotelischen bzw. dem der römischen 
Rhetorik zugrunde gelegten Bezeichnungsverhältnis übereinstimmt, das Wans-
brough voraussetzt, wenn er einzelne Formen des magˇāz als „Metonymie“ oder 
„metaphorische Übertragungen“ kennzeichnet. Die magˇāzāt in der Einleitung 
des philologischen Korankommentars sind anomalische / auffällige Formen des 
gesprochenen Arabisch, aber keine Tropen im aristotelischen Sinn, da eine Un-
terscheidung zwischen Wortkörper und Wortinhalt, welche für den Tropus emi-
nent wäre, nicht getroffen wird.82 Statt auf sprachphilosophische Debatten um 
das Verhältnis von Sprache, Denken und Wirklichkeit zu reflektieren, scheint der 
‚nichttropische‘ magˇāz-Begriff aber vielmehr in einer anderen Pointe der Einlei-
tung aufzugehen, nämlich dem Argument für die reine Arabischsprachigkeit des 
Koran. Abū ʿUbaida argumentiert:
Man sagt: Der Koran wurde in klarem Arabisch herabgesandt. Die Be-
stätigung dafür enthält ein Vers des Koran.83 In einem anderen heißt es: 
„Wir entsandten keinen Gesandten außer mit der Sprache seines Volkes“ 
[Q 14:4] Die Altvorderen (salaf) und diejenigen, die die Offenbarung (wa  ḥy) 
erreichte, bedurften nicht des Propheten, so dass sie ihn nach ihrer Bedeu-
tung gefragt hätten, weil sie Arabisch sprachen. Aufgrund ihres Wissens 
von ihr [der Offenbarung] bedurften sie nicht der Nachfrage nach ihren 
Bedeutungen und nach dem, was darin ist von der Sprache der Araber 
an Variationen (wugˇūh) und knappem Ausdruck (tal
˘
hī·s). Der Koran ent-
80  Abū ʿUbaida, Magˇāz al­Qur’ān, Bd. 1, S. 15.
81  John Wansbrough, „Majāz al-Qurʾān: Periphrastic Exegesis“, in: Bulletin of the School of Orien­
tal and African Studies 33/2 (1970), S. 247–266.
82  So argumentiert Almagor, „Early Meaning of Majāz“, S. 309: „The medieval Arab speaker 
did not apparently feel the need for a clear distinction between the lexical meaning of a 
word, the abstract idea, which it comes to convey, and the mode of conveying this idea.“ 
Ähn lich interpretiert Versteegh den Gebrauch des Begriffs maʿ nā (Bedeutung, Intension) im 
Ver hältnis zu laf ẓ (sprachliche Form) in der mit Abū ʿUbaida zeitgenössischen arabischen 
Grammatik; siehe Versteegh, „The Arabic Tradition“.
83  Gemeint ist vermutlich Q 12:2 „Wir haben sie (die Schrift) als eine arabische Lesung (qurʾ ānan 
ʿarabīyan) herabgesandt.“ Siehe auch die Parallelstellen bei Rudi Paret, Der Koran. Kommentar 
und Konkordanz, Stuttgart 1980, S. 246.
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hält was in der arabischen Sprache an Flektion84 (wugˇūh al­iʿ rāb) und an 
Schwerverständlichem (ġarīb) und Bedetungsschattierungen (maʿ ānī) ent-
halten ist.85
In der modernen Arabistik wurde Abū ʿUbaidas Plädoyer für die reine Ara bisch-
spra chigkeit des Koran als ein frühes Argument für die im 9. und 10. Jahrhun dert 
theologisch diskutierte „Unnachahmlichkeit“ oder „Wunderhaftigkeit“ (iʿ gˇāz) 
des Koran gedeutet.86 Indem der Philologe darauf insistiere, dass kein Begriff des 
Koran einer anderen Sprache als dem Arabischen entstammt, habe er diese Lehre 
vorbereitet. Es ist allerdings wichtig, die Einbettung des Arguments in den Kon-
text der Einleitung zu berücksichtigen. Bezeichnenderweise wählt Abū ʿUbaida 
nicht einen der koranischen Verse, die die Deutlichkeit der arabischen Sprache 
bzw. der göttlichen Sendung an sich in den Vordergrund stellen, sondern den 
Versausschnitt 14:4, der die Übereinstimmung der Sprache des Propheten mit der 
Sprache der an ihn adressierten Botschaft betont. Das Argument der deutlichen 
Verständlichkeit ist für Abū ʿUbaida ein Argument für die unmittelbare, spon-
tane Verständlichkeit, die präzise Ansprache des Propheten und seiner Hörer in 
ihrer eigenen Sprache, nicht eine Aussage über die Überlegenheit der arabischen 
Sprache oder das theologische Diktum der Deutlichkeit göttlicher Rede (des logos) 
an sich. Die resultierende Behauptung, die Zeitgenossen des Propheten hätten 
der Erklärung der göttlichen Sendung nicht bedurft, liefert zudem einen Hinweis 
auf das Selbstverständnis des Auslegers. Erst durch den historischen Abstand 
zur Verkündigung wird exegetisches Eingreifen erforderlich. Die ‚literale‘ Ori-
entierung des philologischen Korankommentars wird dadurch als ein Argument 
erkennbar, welches eine bewusste Zurückweisung inhärenter Deutungsbedürf-
tigkeit der Offenbarungssprache zu implizieren scheint. Vergleichbar mit dem 
rabbinischen Vorbehalt gegen die Einbeziehung von philosophisch und damit 
außertextuell gewonnenem Wissen bei der Schriftinterpretation,87 weist Abū 
ʿUbaida mit dem Hinweis auf die klare Verständlichkeit der prophetischen Ver-
84  Flektion an den Wortenden, d. h. sowohl die Deklination von Nomen (Kasusendungen) als 
auch die Konjugation von Verben umfassend.
85  Abū ʿUbaida, Magˇāz al­Qur’ān, Bd. 1, S. 8.
86  Siehe Andrew Rippin, Art. „Foreign Vocabulary“, in: Encyclopedia of the Qurʾ ān, Bd. 3, hg. von 
Jane McAuliffe, Leiden 2011, S. 229.
87  Vgl. Stemberger, Midrasch, S. 25f. Daneben könnten auch die von der Stoa beeinflussten 
Über legungen spätantiker Autoren eine Rolle spielen, dass die Sprache zum Zeitpunkt der 
Schöp fung und damit für die ersten Menschen in vollkommener Weise auf die Dinge refe-
rier te bzw. mit diesen identisch gewesen sei. “For Philo, only prelapsarian Adam among 
men had had direct access to the Logos. He had been able to see the nature of each thing, 
and had, therefore, been able to name everything with its perfect name, the name that cor-
responds perfectly to the language of nous or Logos.“ Boyarin, „Origen as Theorist“, S. 44. 
Aller dings scheint Abū ʿUbaidas Fürsprache für die reine Arabischsprachigkeit des Koran 
eher ein Plädoyer für die Adressatenorientierung der Offenbarung zu sein und damit gera-
de nicht für eine ontologische Differenz zwischen göttlicher und menschlicher Sprache (wie 
für Philo).
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kü ndigung für die ersten Hörer die Notwendigkeit der (beispielsweise allegori-
schen) ‚sekundären Deutung‘ des Textes zurück. Abū ʿUbaidas Auffassung, dass 
die ersten Hörer die an sie ergangene Offenbarung vollauf verstanden hätten, ist 
wohl am ehesten vergleichbar mit dem Argument, das mit dem tannaitischen 
Lehrer Rabbi Yišmaʿ el und seiner Schule assoziierten wird, dass die Tora die 
Spra che der Menschen spricht und dieselben Stilmittel enthält wie diese.88 Auch 
Rabbi Yišmaʿ els Folgerung, ungewöhnliche sprachliche Formen in der Tora nicht 
über zubewerten,89 ist für Abū ʿUbaidas Umgang mit den magˇāzāt erhellend. Die 
gram matischen oder stilistischen ‚Anomalien‘ im Koran verdienen zwar – in der 
Ein leitung – eine eigene Behandlung, indem sie einzeln aufgefächert und typolo-
gi siert werden; im Kommentar selbst stellt Abū ʿUbaida jedoch keine weitrei-
chenden Überlegungen hinsichtlich der poetischen, ästhetischen, rhetorischen 
etc. Funktion dieser Sonderformen an. Die magˇāzāt in Abū ʿUbaidas Kommentar 
sind Formen der gewöhnlichen ‚Sprache der Menschen‘ – keine ‚Tropen‘, die ei-
nen besonderen hermeneutischen Zugang oder ‚esoterisches‘ Wissen erforderten.
Es ist demzufolge nicht erstaunlich, dass Abū ʿUbaida über Elemente meta-
pho rischer Sprache oder aber ‚mythischer‘ Züge des Gottesbilds im Koran bei sei-
ner Kommentierung hinwegsieht. Verse, die ein anthropomorphes Gottesbild ref-
lektieren, werden im philologischen Korankommentar ausschließlich lexikalisch 
aus gedeutet oder übersprungen.90 Ebenso verfährt der Philologe mit Versen, die 
Gleich nisse oder Metaphern enthalten.
Nicht nur innerhalb der islamischen Gelehrsamkeit, etwa in Abgrenzung zu 
‚ra tionalistischen‘ Formen der Koranexegese, ist die ‚Literalität‘ als ein bewusst 
ein genommener religionspolitischer Standpunkt denkbar. Auch innerhalb jüdi-
scher Gemeinden war der Allegorese-Streit im frühen 9. Jahrhundert keinesfalls 
über wunden, sondern flammte mit der Gruppe der Karäer (hebr. Bene miqra, 
„Söh ne der Schrift“) neu auf.91 Diese bestanden in Abgrenzung zur rabbinischen 
Tra dition und vor allem gegen den Talmud auf den alleinigen Geltungsanspruch 
der Heiligen Schrift, deren einzelne Klärungsbedürftigkeiten nicht durch Midra-
schim, sondern mithilfe rabbinischer Halakha zu beheben seien.92 Es wäre nicht 
erstaunlich, wenn der in Basra arbeitende Philologe, der sich mehrfach auch am 
88  Vgl. Stemberger, Midrasch, S. 25. Rabbi Yišmaʿ el Hermeneutik der ‚einfachen‘ Bibellektüre 
wird oft mit der seines Zeitgenossen Rabbi Aʿqiba kontrastiert, der jeder stilistischen oder 
schrift spezifischen Eigenart der Bibel eine Bedeutung abzugewinnen aufforderte.
89  Vgl. ebd.
90  Siehe mit Beispielen auch Kamal Abu Deeb, „Studies in the Majāz“, S. 310.
91  Einzelne Kontakte zwischen der Karäergemeinde in Mesopotamien und Gelehrten der ara-
bischen Sprachwissenschaften wurden von Sabine Schmidtke und Haggai ben Shammai 
auf gezeigt. Siehe Sabine Schmidtke, „The Karaites Encounter with the Thought of Abu l-Hu-
sain al-Basri (D. 436/1044). A Survey on the Relevant Materials in the Firkovitch-Collection, 
St. Pe tersburg“, in: Arabica (2006/1), S. 108–142; und Haggai Ben-Shammai, „A Note on Some 
Karaite Copies of Muʿ tazilite Writings“, in: Bulletin of the School of Oriental and African Studies 
37/2 (1974), S. 295–304.
92  Siehe Günter Stemberger, Der Talmud. Einführungen, Texte, Erläuterungen, München 1982 
(4. Aufl age), S. 287f.
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Kalifenhof in Bagdad aufhielt und der zudem selbst jüdische Wurzeln gehabt 
haben soll, in die Kontroverse zwischen Rabbinen und Karäern eingeweiht ge-
wesen wäre. Vor allem aber dürfen wir die philologische Beschränkung auf den 
Wortsinn als paradigmenhafte Anteilnahme an spätantiken Debatten um den 
Erkenntniswert und die Regeln im Umgang mit Offenbarungsschriften deuten.
3.2 Koran und Rechtgläubigkeit – Abū ʿUbaid und die Zweiteilung der Fāti  ḥa
Abū ʿUbaid al-Qāsim b. Sallām durchlief als junger Mann bei den bekannten 
Phi lologen der Städte Basra und Kufa, so auch bei Abū ʿUbaida, eine sprachwis-
sen schaftliche Ausbildung und reiste in seinem Leben viel. Zunächst war er 
sieb zehn Jahre lang als qā  ḍī in der Stadt Tartus an der arabisch-byzantinischen 
Grenze und verbrachte danach zehn weitere Jahre am Kalifenhof in Bagdad, ehe 
er die Pilgerfahrt nach Mekka unternahm, von wo er nicht zurückkehrte.93 Eine 
über lieferte Aussage, Abū ʿUbaid habe es als Philologe zu derart großem Anse-
hen gebracht, weil er seine Bücher „direkt zu den Königen“ brachte,94 legt die Ver-
mutung nahe, dass Abū ʿUbaids Schriften erst während seines Aufenthalts am 
Kalifenhof, nicht schon während seiner ‚Studienjahre‘ in Basra entstanden sind. 
Diese Datierung ist insofern aufschlussreich, als sie implizieren würde, dass die 
siebzehnjährige Kriegserfahrung Abū ʿUbaids in seine Schriften mit eingeflos-
sen ist und der Philologe dort Erfahrungen mit christlichen Praktiken der Reli-
giosität, der Askese, des kriegerischen Mönchtums und anderem gemacht haben 
muss. Insofern ist Abū ʿUbaid ein besonders charakteristisches Beispiel für die 
Not wendigkeit der Verortung der arabischen Philologie in einen spätantiken 
‚Denk raum‘, in dem Schriftauslegung und fromme Textpraxis unterschiedlicher 
Re li gionen miteinander in Berührung kamen.
Als einer der prominentesten Schüler Abū ʿUbaidas hat sich Abū ʿUbaid vor 
allem durch die Verschriftlichung und Systematisierung des Sprachwissens 
der ersten Philologengeneration hervorgetan. Seine Arbeiten wie das „Buch der 
Sprich worte“ (Kitāb al­Am
¯





huhū) kennzeichnen eine Zäsur im Gebrauch 
von Schrift in der arabischen Wissenschaftspraxis. Hatte noch eine Generation 
zuvor das durch mündliche Lehre und persönlichen Kontakt mit intellek tuel-
len Autoritäten – gegenüber aus Büchern gewonnenem – Wissen das höhere Pre-
stige besessen, wurde das Buch im frühen 9. Jahrhundert zu einem zunehmend 
autonomen, von kommunikativen Kontexten losgelösten Medium,95 was die sy-
stematische Komposition und leichte Handhabbarkeit der Bücher Abū ʿUbaids 
93  Reinhard Weipert, Art. „Abu ʿUbaid al-Qāsim ibn Sallām“, in: EI3, online Version.
94  Hinweis in Gregor Schoeler, The Oral and the Written in Early Islam, übers. von Uwe Vagel-
pohl, hg. von James E. Montomery, New York 2006, S. 54.
95  Siehe Beatrice Gründler, Book Culture before Print: The Early History of Arabic Media, Beirut 
2012.
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bezeugen.96 Seine Werke sind sowohl durch einen systematischeren Aufbau, 
als auch durch strengeres Einhalten wissenschaftlicher Methoden von den Ar-
beiten seines Lehrers deutlich unterschieden. Gegenüber Abū ʿUbaida, dessen 
Korankommentar kaum Hinweise auf andere Sprachwissenschaftler und bei nahe 
keine Überliefererketten (isnād, Pl. asānīd) enthält, ist dieser Unterschied augen-
fällig. Das koranhermeneutische Werk Abū ʿUbaids Fa  ḍāʾil al­Qurʾ ān („Die Vor-
züge / Besonderheiten des Koran“) ist thematisch gegliedert und führt, stets mit 
vollständigen isnāden versehene Lehrmeinungen zu Themen des Umgangs mit 
dem Koran im Leben gewöhnlicher Gläubiger vor. Diese reichen von ge nerellen 
Hinweisen zum Wert der beflissenen und anhaltenden Lektüre des Textes über 
Varianten zwischen den Korankonsonantentexten im Ḥigˇāz und in Bagdad bis 
zu der Beschäftigung mit Spezifika einzelner Suren. Generell ist das Werk von 
der Frage nach der Rechtgläubigkeit und dem Verhältnis von Koran stu dium und 
ethischer Lebensführung durchzogen. So wird über Pseudo-Leser ge spottet, die 
nur den Anschein fleißigen Textstudiums erwecken, deren Stimme aber versiegt, 
sobald die Gesellschaft sich entfernt.97 Berichte über vorbildhafte Prophetenge-
fährten zeigen diese im Wetteifer der Frömmigkeit durch un un terbrochene Ko-
ran rezitation. Beispiele für Kranke, deren Leiden durch die Re zi ta tion des Ko ran 
gelindert wurden,98 machen deutlich, dass der Koran für Abū ʿUbaid nicht nur 
die gesetzmäßige Richtschnur frommer Lebensführung ist, sondern vor allem 
individuellen und unmittelbaren Heilscharakter besitzt. Ge gen über der The-
matik der notwendigen Teilhabe der Schriftlektüre an gelungener Le bens füh-
rung treten politische Aspekte der Religiosität in den Hintergrund. We der Fra-
gen der Gemeindestruktur, nicht einmal der Familie, geschweige denn des Staats 
wer den von Abū ʿUbaid angesprochen. Stattdessen widmet er dem Kauf und 
Ver kauf von Koranexemplaren (ma·sāḥif) ein eigenes Großkapitel.
99 Das im 9. Jahr-
hun dert physisch bereits in vielen Privathaushalten vorliegende Buch (mu  ṣ  ḥaf) ist 
das eigentliche Thema der Fa  ḍāʾil al­Qurʾ ān.
Devotionales statt diskursives Lesen
In einem Kapitel zu „Auslegung des Koran nach Gutdünken“ (taʾ wīl bi­r­raʾ y), 
einem Begriff, der bereits vor Abū ʿUbaid zur Diskreditierung exegetischer Akti-
vität, vielleicht insbesondere im Umgang mit ‚mehrdeutigen Versen‘ (mutašābihāt) 
des Koran gebraucht wurde,100 stellt Abū ʿUbaid eine Liste von Aussprüchen ho-
 96  Siehe Gregor Schöler, „Writing and Publishing. On the Use and Function of Writing in 
Early Islam“, in: The Oral and the Written in Early Islam, übers. von Uwe Vagelpohl, hg. von 
James E. Montomery, New York 2006, S. 62–86.
 97  Vgl. Abū ʿUbaid al-Qāsim b. Sallām, Fa  ḍāʾil al­Qurʾ ān, Beirut 2006, S. 18.
 98  Vgl. ebd., S. 142.
 99  Vgl. ebd., S. 146–150.
100  Siehe Harris Birkeland, „Old Muslim Opposition against Interpretation of the Koran“, in: 
Avhandlinger utgitt av Det Norske Videnskaps­Akademi i Oslo II, Oslo 1955, S. 5–43. Dort wird 
eine Anekdote zitiert, in der der Kalif ʿU
¯
tmān einen seiner Zeitgenossen für eine exege-
tische Nachfrage mit Auspeitschen bestraft. Siehe auch die Zusammenfassung von Fred 
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her religiöser Autoritäten zusammen, die sich der Auslegung des Korantextes 
ver weigert haben sollen. Selbst Aʿbd Allāh b. Aʿbbās, der als „Übermensch des 
tafsīr“101 eigentlich als erster und mit allem Prestige ausgestatteter Experte für 
Ko ranfragen gilt, gibt dort Preis, dass ihm lieber wäre, nicht mit inhaltlichen 
Nach fragen zum Koran konfrontiert zu werden, da er seine eigene exegetische 
Autorität gegenüber dem göttlichen Wissen um die Bedeutung des Textes für zu 
gering erachtet.102 Dieser Darstellung zufolge ist die exegetische Zurückhaltung 
gegenüber dem Text vor allem eine ethische Maxime, welche die Hochachtung 
und besondere Sorgfalt im Umgang mit der Offenbarungsschrift ausdrückt. 
Auch strebt Abū ʿUbaid selbst ebenso wie sein Lehrer keine Deutung mehrdeuti-
ger, etwa Me taphern enthaltender Verse an. Etwa handelt er den ebenfalls im Ko-





chen und außerkoranischen Sinn auf einer einzigen Seite ab, wobei die am
¯
tāl dort 
Lehr sprüche sind, welche wiederum die Übereinstimmung von religiöser Über-
zeu gung und Lebensführung (īmān) und der Lektüre des Koran thematisieren.103 
Einzig die syntaktische Form erinnert an den koranischen Begriffsgebrauch.
Bei der großen Bedeutung, die die kontemplative, devotionale Rezitation, 
nicht aber die diskursive Deutung des Textes für ein gelungenes Leben und eine 
de mütige Gottesbeziehung spielt, nimmt die Fāti  ḥa, die erste Sure des Koran, 
eine be sondere Rolle ein, die Abū ʿUbaid ebenfalls in einem Kapitel diskutiert. 
Abū ʿUbaid unterstreicht dort die formale Besonderheit der Fāti  ḥa als Gemein-
de gebet, wel ches einen priviligierten, unmittelbaren kommunikativen Zugang 
zu Gott ga ran tiere. Durch mehrmaligen Verweis auf den Vers 15:87 (wa­laqad 
ātaināka sabʿan mina l­ma
¯
tānī wa­l­qurʾ āna l­ʿ a  ẓīm) weist Abū ʿUbaid auf die Di-
stinktion der Ge bets sure vom übrigen Offenbarungskorpus hin und bestätigt 
mit dem Hinweis auf einen   ḥadī
¯
t zudem die besondere Bedeutung dieses Textes 
gegenüber allen anderen Offenbarungstexten: „Wer die Fāti  ḥa liest, dem ist, als 
habe er die Tora, die Evangelien, den Psalter und den furqān [zusammen genom-
men] gelesen.“104 An ders als in Magˇāz al­Qurʾ ān tritt hier ganz offenbar die ri tu el le 
Praxis und emotionale Erfahrung des Gebets, aber auch das Verhältnis zu den 
Leemhuis, „Origins and Early Development of the tafsīr Tradition“, in: Tafsir, hg. von Mu-
stafah Shah, London / New York 2013, S. 191–206, hier S. 193.
101  So die Widergabe der „kritischen Paraphrase Ignaz Goldzihers“ bei Angelika Neuwirth, 
„Die Masāʾ il Nāfiʿ ibn al-Azraq – Element des ‚Portrait mythique d’Ibn Aʿbbas‘ oder eine 
Stück realer Literatur? Rückschlüsse aus einer bisher unbeachteten Handschrift“, in: Zeit­
schrift für arabische Linguistik 25 (1993), S. 233–250, hier S. 240.
102  Vgl. Abū ʿUbaid, Fa  ḍāʾil, S. 140.
103  Zum Beispiel Abū ʿUbaid, Fa  ḍāʾil , S. 145: „Der Vergleich (ma
¯
tal) zwischen demjenigen, dem 
der Koran geläufig ist, dessen Glaube aber schwach ist, ist wie das Basilikumkraut: Sein 
Geruch ist schön, aber es trägt keine Früchte. Der, dessen Glaube fest ist und dem der Koran 
geläufig ist, ist wie der Feigenbaum: Er hat schöne Früchte, aber keinen Duft. Der, dem der 
Koran geläufig ist und der gläubig lebt, ist wie der Zitronenbaum, der gute Früch te trägt 
und duftet. Und derjenige, der keinen festen Glauben hat und den Koran nicht kennt ist wie 
die Koloquinte. Ihre Früchte sind verderblich und ihr Geruch ist verderb lich.“
104  Abū ʿUbaid, Fa  ḍāʾil, S. 71.
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an deren Reli gions gemeinschaften und ihren Offenbarungsschriften in den Vor-
der grund. Eine Überlegenheit des Islams konstruiert der Philologe über die Be-
hauptung, die Offen barung der Fāti  ḥa an die Gemeinde des Propheten impli zie re 
eine Bevorzu gung und Auszeichnung der islamischen umma vor den an de ren 
religiösen Ge mein schaften.105 Besonders aufschlussreich für den mit den Offen-
ba rungs- und Ge betstexten verbundenen Erkenntniswert ist ein weiterer von 
Abū ʿUbaid beigebrachter   ḥadī
¯
t, der in späteren Sammlungen als qudsī ein gestuft 
wird, dem zufol ge das Gebet der Fāti  ḥa dem Betenden nicht nur ein un mittelbares 
Gespräch mit Gott erlaube, sondern sogar eine göttliche Antwort ga rantiere:
Gott, gepriesen sei er, sagt: „Ich habe das Gebet zwischen mir und meinen 
Die nern in zwei Hälften aufgeteilt. Ein Teil ist für mich, ein Teil für mei-
nen Diener, um mich zu rufen.“ Der Diener steht und sagt: „Gepriesen 
sei Gott, der Herr der zwei Welten“ [Q 1:2]. So sagt Gott: „Mein Diener hat 
mich gepriesen.“ Und der Diener sagt: „der Erbarmer, der Barmherzige“ 
[Q 1:3] und Gott, gepriesen sei er, sagt: Mein Diener hat mir gehuldigt. Und 
der Diener sagt: „König des Gerichtstags“ [Q 1:4]. So sagt Gott, gepriesen 
sei er: „Mein Diener hat mich verherrlicht.“ Der Diener sagt: „Dich beten 
wir an, und Dich bitten wir um Hilfe.“ [Q 1:5] So sagt Gott: „So ist es zwi-
schen mir und meinem Diener. Der Anfang und das Ende [des Gebets] 
ge hören ihm. Und er bekommt, worum er bittet.“ Der Diener sagt: „Zeig 
uns den geraden Weg, derer, die nicht irre geführt werden“ [Q 1:6] bis zu 
sei nem [des Gebets] Ende. So sagt Gott, gepriesen sei er: „Das ist für mei-
nen Diener. Und er bekommt, worum er bittet.“106
Dem zuvor angesprochenen unmittelbaren Heilscharakter der Offenbarungs-
schrift und der ethischen Maxime der devotionalen Textpflege wird in dieser 
Passage noch eine Komponente hinzugefügt. Das Gebet der Fāti  ḥa involviert den 
Betenden und den Angebeteten in einen direkten Dialog. Die Besonderheit der 
Fāti  ḥa scheint gerade darin zu bestehen, dass die mediale Vermittlung zwischen 
Gott und Mensch, die etwa in der Gnosis und im neuplatonischen Christentum 
für hochproblematisch gehalten wurde, für überwunden erklärt wird, denn mit 
der Fāti  ḥa scheint eine vollkommene Sprache für die Interaktion zwischen Gott 
und Mensch gefunden und durch die Teilung des Gebets in „zwei Hälften“ eine 
Beziehung zwischen Gott und „seinem Diener“ hergestellt zu sein, die beinahe 
der Gottesbeziehung im ‚mythischen‘ Religionsbegriff ähnelt. Besonders die wie-
derholte Formel „Er bekommt, worum er bittet“ (lahū mā yasʾ alu) scheint zu sug-
gerieren, dass das Gebet ein konkretes Wohlwollen Gottes bewirke. Allerdings 
werden diese Beziehung und der daraus resultierende heilsgeschichtliche Opti-
105  Vgl. ebd., S. 72.
106  Ebd., S. 72f. Siehe zu diesem   ḥadī
¯
t auch die Ausführungen mit Quellen in Hans Winkler, 
„Fāti  ḥa und Vaterunser“, in: Zeitschrift für Semitistik und verwandte Gebiete  6 (1928), S. 238–
246, hier S. 242f.
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mis mus gerade nicht durch eine intellektuelle, inhaltsbezogene Anstrengung, 
son dern durch kontemplativen Vollzug bewirkt.
4 Zusammenfassung und Ausblick
Ich möchte nun abschließend den Bogen zurück zu den spätantiken Debatten um 
die spezifische Erkenntnis von Allegorie und Allegorese in zwei Begründungs-
versuchen schlagen:
(a)  Plausibilitäten des Denkraums
Insofern wir das Spannungsverhältnis der ‚philosophischen‘ Allegorese zum 
My thos und damit das Verhältnis von Allegorie und Literalsinn als ein dialekti-
sches begreifen, kann die rigorose Beschränkung auf den Literalsinn im Koran-
kom mentar von Abū ʿUbaida als eine Abgrenzung zu ‚philosophischen‘, etwa ra-
tionalistischen, Interpretationsformen gedeutet werden. Diese Haltung wird im 
Kommentar nur indirekt durch den Hinweis auf die hermeneutische Vollkom-
men heit des Koran und seine vollständige Verständlichkeit für die Zeitgenossen 
des Propheten angesprochen. Das Postulat für die reine Arabischsprachigkeit des 
Koran ist vergleichbar mit der rabbinisch vertretenen Ansicht, dass die Tora die 
göttliche Offenbarung „in menschlicher Sprache“ sei, die ihrerseits mit einem Plä-
doyer für einen ‚einfachen‘, dem kommunikativen Charakter der heiligen Schrift 
ver trauenden und dadurch nicht auf ‚sekundäre‘ Erkenntniswege angewiesenen 
Zugang zur Schrift einhergeht. Dass Koranphilologen wie Abū ʿUbaida nicht aus 
Unkenntnis und geringer interpretationsspezifischer Bildung eine ‚literale‘ Les-
art des Koran verfolgten, sondern ganz bewusst auf Deutungen verzichteten, die 
nicht den ursprünglichen kommunikativen Absichten entsprechen, liegt auch 
aufgrund der ‚exegetischen Stoßrichtung‘ des Koran selbst und des eminenten 
biblischen und postbiblischen Wissens, vor allem aber aufgrund der Selbstver-
or tung des Koran in eine Tradition der schriftsprachlichen Offenbarung Gottes, 
nahe. Die soziale und geographische Mobilität der frühen arabischen Philologen 
macht es unwahrscheinlich, dass dieses Wissen 150 Jahre nach dem Tod des Pro-
phe ten vollauf abgerissen ist; vielmehr lassen die Möglichkeiten der Begegnung 
mit den religiösen Praktiken benachbarter Schriftreligionen in den urbanen Zen-
tren arabischer Gelehrsamkeit aber auch in den arabisch-byzantinischen Grenz-
ge bieten darauf schließen, dass die Philologen biblisches Interpretationswissen 
wenn auch nicht dezidiert studiert, so doch vermutlich in liturgischen, rituellen 
o.ä. Kontexten wahrgenommen und miterlebt haben.
(b) Involvieren in Paradigmen der Schriftauslegung
Mit dem Konzept von Allegorese als Erkenntnisform ist – in gnostischen und 
neu platonischen Diskursen – die Annahme der Unbegrifflichkeit der Offenba-
rung verbunden, die zu einer Aufwertung nicht-diskursiver epistemischer For-
men führte. Diese Grundannahme ist auf den Textbegriff Abū ʿUbaids übertrag-
bar. Dass sich Abū ʿUbaid gerade nicht für die Notwendigkeit einer allegorischen 
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Deu tung des Koran, sondern für eine generelle Zurückhaltung bei der Interpre-
tation ausspricht, ist der Forderung einer „Rettung des Mythos vor dem Forum 
der Vernunft“107 nicht unähnlich. Zwar wird die ‚Undeutbarkeit‘ des Koran nicht 
explizit mit der ‚Unbegrifflichkeit‘ von Offenbarungswissen begründet; indem 
Abū ʿUbaid – vermittels Ibn Aʿbbās – auf die Marginalität der menschlichen Ur-
teilskraft gegenüber dem göttlichen Wissen insistiert, scheint er jedoch die on to-
logische Verschiedenheit der göttlichen von der menschlichen Wahrheit zu Be-
wusstsein zu bringen. Anders als gnostische Interpretatoren spricht er sich nicht 
für einen esoterischen, nur Eliten vorbehaltenen Zugang zu den verborgenen 
Bedeutungen des Koran aus. Die Trennung der Menschen in ‚verständige und 
unverständige‘, ‚sehende und blinde‘ usw. wird von einem Paradigma der Recht-
gläubigkeit abgelöst, das keine hierarchischen Abstufungen vorsieht. Viel mehr 
erfordert der Text, gerade weil er kein ‚menschliches‘ Wissen kommuni ziert, 
keine mit rationalen Erkenntnissen konforme Exegese, sondern den devotio-
nalen Vollzug. Die rezitatorische Übung soll den besonderen Geltungs- und 
Wahr heitsanspruch des Koran begreifbar machen. Abū ʿUbaid proble matisiert 
diese geforderte Erkenntnisweise nicht weiter, sondern er versieht sie durch die 
opti mistische Perspektive auf die Fāti  ḥa als ein Gebet, das einen unmittelbaren 
Dialog mit Gott gewährt, mit positiven Vorzeichen. Das Postulat der Überlegen-
heit des Koran gegenüber allen Offenbarungsschriften der anderen Religionsge-
meinschaften beruht auf dieser den Empfängern der koranischen Offenbarung 
er möglichten intimen Beziehung zu dem seinem Wesen nach ‚entmythisierten‘ 
und in der Transzendenz fern geglaubten Gott. So gesehen fällt die frühislami-
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Die Kalender der Araber vor dem Islam*
Christian Julien Robin
Einleitung
Geschichtliches Erzählen kommt dadurch zustande, dass Tatsachen isoliert und 
chronologisch geordnet und Vergleiche in Zeit und Raum angestellt werden. Da-
bei werden Perioden definiert, die sich durch Besonderheiten auszeichnen, und 
durch Scharnierdaten eingegrenzt. In der Geschichte der Menschheit wird die 
Entstehung des islamischen Reichs im 7. Jahrhundert n. Chr. allgemein als eines 
dieser Scharnierdaten betrachtet – und als Anfang einer neuen Ära. 
Es ist legitim, sich die Frage zu stellen, ob diese Periodisierung, die ein ‚vor 
dem Islam‘ gegen ein ‚nach dem Islam‘ abgrenzt, passend und fundiert ist. Man 
kann beobachten, dass sie in Einklang mit dem muslimischen theologischen Dis-
kurs steht, der eine Zeit moralischer Verwerflichkeit, materieller Not, intellektu-
el l er Mittellosigkeit und vielfältiger Unordnung den religiösen, kulturellen, 
po litischen und militärischen Erfolgen des kleinen theokratischen Medina gegen-
über stellt. Man kann auch feststellen, dass diese Periodisierung in einer Epoche 
er arbeitet worden ist, in der es noch keine Archäologie in Arabien gegeben hat. 
Dennoch hat sich ein augenscheinliches ‚Wunder des Islams‘ (wie man seiner-
zeit von einem ‚griechischen Wunder‘ sprach) aufgedrängt – mit seiner logischen 
Kon se quenz: einem ‚vor dem Islam‘, das durch Unordnung und Verfall geprägt ist. 
Diese Periodisierung, die im Geschichtsunterricht offensichtlich praktisch ist, 
hat leider sämtliche Wissensgebiete erobert, bis sie eine Art Bruch herbeigeführt hat. 
Selten sind unter den auf den Islam spezialisierten Wissenschaftlern diejenigen, die 
sich mit früheren Perioden befassen, und umgekehrt unter den auf Spätantike spe-
zialisierten solche, die sich für den Islam interessieren. Anders ge sagt: Selten sind 
Forschung und Veröffentlichungen, die das gesamte 7. Jahrhundert umspannen. 
Es soll hier nicht die Bedeutung, die im 7. Jahrhundert der Entstehung des Is lams 
zukommt, angezweifelt werden. Vielmehr soll der chronologische Einschnitt, den 
das Jahrhundert angeblich darstellt, etwas relativiert werden. Jüngere archäologi-
sche Entdeckungen in Arabien zeigen, dass die Vereinigung der Ara ber durch das 
*  Dieser Beitrag war Gegenstand zahlreicher Diskussionen mit Kollegen, die ich leider nicht 
alle namentlich erwähnen kann. Ich möchte allen voran Émilie Villet und Michael Marx 
er wäh nen. Bei der Suche nach arabischen Quellen haben mir Georgine Ayyoub, Éléonore 
Cellard, Mounir Arbach und Hassan Chahdi geholfen, denen ich hierfür herzlich danken 
möch te. Mein Dank gilt auch Nora K. Schmid, die im Zuge der Übersetzung des Beitrags ins 
Deut sche zahlreiche Verbesserungsvorschläge gemacht hat.
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theokratisch regierte Medina (für die Toponyme und Ethnonyme Arabiens siehe 
Karte 1) in weniger als einem Jahrzehnt, in den Jahren 620 bis 630, – ohne Zweifel 
ein unerwartetes Ereignis von beachtlicher Reichweite – vorbereitet wurde durch 
einen vergleichbaren Versuch einer Einigung, jedoch ohne religiöse Dimension, 
anderthalb Jahrhunderte früher in Zen tralarabien. 
1 Dreißig 2014 in der Region Nagˇrān (Brunnen von Ḥimā) entdeckte 
nabatäo-arabische und vorislamische arabische Inschriften 
Die archäologischen Spuren, die seit anderthalb Jahrhunderten studiert werden, 
ha ben gezeigt, dass man sich im südlichen Arabien bis zur Zeit der islamischen 
Ero be rungen der südarabischen Schrift bediente, und anschließend der arabi-
Karte 1


































































































































































































(....) Ortsname, der nur aus islamischer Zeit bekannt ist
{...} Ortsname, der nur auf Griechisch bekannt ist
 Stadt oder Ortschaft
 Ort (Berg, Brunnen, Residenz)
 Ausdehnung des Fürstentums der Kinda
ṬAUD (NAǦD)
Banū Ḥuǧr
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schen Schrift, deren Gebrauch sich unmitt elbar in der Folge ausweitete. Jüngere 
Entdeckun gen jedoch legen nahe, dass diese Darstellung, obgleich sie allgemein 
noch immer Gültigkeit beanspruchen darf, nicht auf die nördlichen Randgebiete 
des Jemen zutriff t. 
Etwa dreißig nabatäo-arabische und vorislamische arabische Inschriften1 sind 
2014 von der französisch-saudischen archäologischen Mission in der Nähe der 
Brun nen von Ḥimā (siehe Karte 1 für die Lokalisierung von Ḥimā und Karte 2 für 
einen Ausschnitt  der Gegend um Ḥimā), etwa hundert Kilometer im Nordosten 
von Nagˇrān, entdeckt worden. Zwei der Inschriften tragen die Daten burak 364 
und al­muʾ tamir 408, die – wie zu zeigen sein wird – sehr wahrscheinlich Februar-
März 470 und März-April 513 christlicher Zeitrechnung entsprechen. 
Unter ‚nabatäo-arabisch‘ verstehe ich Inschriften im Übergang zwischen nach-
klas sischen nabatäischen Inschriften (d. h. nach dem Verschwinden des Nabatä-
er reichs 106 n. Chr.)2 und vorislamischen arabischen Inschriften, in arabischer 
1  Die Zahl dreißig ist recht willkürlich gewählt, da man bestimmte kleine Graffi  tis einzeln 
oder als Teil eines Ganzen zählen kann.
2  Laïla Nehmé, „A Glimpse of the Development of the Nabataean Script into Arabic Based on 
Old and New Epigraphic Material“, in: The Development of Arabic as a Writt en Language. Papers 
from the Special Session of the Seminar for Arabian Studies Held on 24 July 2009, hg. von Michael 
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Sprache und Schrift, wie etwa denen von Zabad, Usais und Ḥarrān.3 Die Heraus-
stellung dieser Inschriften im Übergang ist noch keine zwanzig Jahre her. Sie ist 
einer kleinen Gruppe von Forschern auf dem Gebiet der Epigraphie zu verdan-
ken, darunter 
˘
Hālid al-Muʿ aiqil, Mušalla   ḥ al-Murai
˘
hī, Sulaimān a_d-_Duyaib, Aʿlī 
al-Ġabbān, Laïlà Nehmé und Michael Macdonald. Letzterer vertrat schon lange 
die These, dass die arabische Schrift sich aus der nabatäischen über verschiedene 
Zwi schenstadien, die er glaubte erkennen zu können, entwickelt hat. Bis zur Ent-
deckung von Ḥimā befanden sich alle nabatäo-arabischen Inschriften Arabiens 
im Norden des Ḥigˇāz und in der Region von Dūmat al-Gˇandal.
Die neuen Inschriften sind an drei Fundorten in der Region von Ḥi mā, in ei-
nem Umkreis von etwa dreißig Kilometern, entdeckt worden. Der erste Fund-
ort ist der erstaunlichste: Es handelt sich aller Wahrscheinlichkeit nach um eine 
christ liche missionarische Einrichtung, die vor 470 auf einem Verkehrs weg ge-
grün det wurde, in der Nähe der Brunnen, außerhalb der direkten Kon trol le der 
Auto ritäten von Nagˇrān.4 Man findet dort fünfzehn Inschriften, drei in südarabi-
scher und zwölf in nabatäo-arabischer Schrift, alle mit einem Kreuz versehen.5 
Die drei schönsten befinden sich auf drei Inschriftentafeln – zwei davon sind 
groß, mit einem schönen nabatäo-arabischen Text, und eine kleiner, mit einem 
Text in südarabischer Schrift, am Fuße eines ersten Hügels. Diese Tafeln, die so 
an geordnet sind, dass sie von Vorbeikommenden gesehen werden, scheinen dem 
Ge denken dreier verehrter Persönlichkeiten errichtet zu sein – möglicher wei se 
Opfer einer der Christenverfolgungen. Eine dieser Persönlichkeiten trägt den 
Na men _Taubān Sohn des Mālik. Es ist offensichtlich, dass dieser _Taubān beson-
ders verehrt wurde. Die Texte, die seinen Namen wiederholen, sind möglicher-
weise anlässlich einer Zeremonie ihm zu Ehren in Stein verewigt worden.
Die beiden anderen Fundorte, in der Nähe des Gˇabal I_dbāḥ und im Nafūd al-
Musammāt,6 sind einfache Felswände entlang der Verkehrswege, mit zahlreichen 
Inschriften und Felszeichnungen. Man fand dort mehr als fünfzehn nabatäo-
arabische und arabische vorislamische Texte. (Wir bezeichnen diese zusammen 
im Folgenden als ‚paläo-arabisch‘, da all diese Texte im Süden eine dem Arabi-
3  Christian Julien Robin, „La réforme de l’écriture arabe à l’époque du califat médinois“, in: 
Mé langes de l’Université Saint­Joseph 59 (2006), S. 157–202.
4  Die wichtigste Ortschaft der Oase hieß   Ẓirbān. Der Name al-U
˘
hdūd, der nachislamisch ist, 
leitet sich aus dem Koran ab; vgl. Christian Julien Robin, „L’Arabie dans le Coran. Réexamen 
de quelques termes à la lumière des inscriptions préislamiques“, in: Les origines du Coran, le 
Coran des origines, hg. von François Déroche, Christian Robin und Michel Zink, Paris 2015, 
S. 27–74, hier S. 57–60.
5  Diese Inschriften mit Kreuz sind nicht die einzigen Texte der Gegend, aber sie stellen eine 
eigene Einheit dar – wegen ihrer Schrift und zweifellos auch wegen ihres Datums.
6  In Nafūd al-Musammāt steht das finale t für tāʾ marbūṭa. Für die Toponyme wird die in sau-
di schen Karten geläufige Form übernommen, selbst wenn es sich offensichtlich um eine 
dia lektale Variante handelt (z. B. „I_dbāḥ“ für _Dubāḥ).
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schen sehr ähnliche Schrift aufweisen.7) Unter diesen können zumindest zwei 
(im Nafūd al-Musammāt) als ‚vorislamisch arabisch‘ bezeichnet werden. 
Die etwa dreißig paläo-arabischen Inschriften, die 2014 entdeckt wurden, 
stellen bereits einen beachtlichen Teil der Gesamtheit der Inschriften im Gebiet 
von Ḥimā dar, die auf das 5. und 6. Jahrhundert n. Chr. zurückgehen, oder, wenn 
man so will, auf die Spätantike. Es ist schwierig, genaue Prozentzahlen anzuge-
ben, da zahlreiche Texte in südarabischer Schrift nur schwer präzise datiert wer-
den können; allenfalls lässt sich beobachten, dass die Texte, deren Paläographie 
durch spä te Schriftzeichen gekennzeichnet ist (nämlich eine spezifische Form der 
Buchstaben ⁻g und  ẓ, oder ornamentale Zusätze), recht selten vorkommen. 
Diese Beobachtung zu den Zahlen er laubt die Schlussfolgerung, dass die Ver-
wendung der paläo-arabischen Schrift in der Region von Ḥi mā üblich war. Der 
Text der großen Prunk ta feln, die zweifellos zum Gedenken an vorbildliche Chris-
ten aufgestellt wur den, bestätigt dies: Er war dazu be stimmt, gelesen zu werden. 
Dies wie derum impliziert, dass unter den Per sonen, die Ḥimā durchquerten, die-
jenigen, die Nabatäo-Arabisch zu le sen verstanden, recht zahlreich waren. 
2   Zwei auf burak 470 und al-muʾta­mir 513 der christlichen Zeitrechnung 
datierte Inschriften
Zwei der neuen Inschriften sind – mit Blick auf den Zeitraum des 5. und 6. Jahr-
hun derts – von außergewöhnlichem Interesse, insofern sie datiert sind. Sie sind 
ver öffentlicht in den Comptes rendus der Académie des Inscriptions et Belles-
Lettres.8 An dieser Stelle sollen nur die für den vorliegenden Zusammenhang 
be deut samen Punkte angesprochen werden. 
Die Inschrift  ̣Himā-Sud PalAr 1 steht auf einer großen ge neigten Platte (115 cm 
Höhe, 72 cm Brei te), am Fuß eines Hügels und in ge ringer Entfernung eines Ver-
kehrs wegs. Der Text, der in großen Buch sta ben und breiter Linienführung ge-
hal ten ist, misst 56 cm (Breite) und 64 cm (Höhe). Aus der Ferne sichtbar, ist er of-
fensichtlich prunk voll. Diese In schrift ist am 15. Januar 2014 von Fré dé ric Imbert 
entdeckt worden.9 
Die Grafie ähnelt bereits stark der ara bischer Inschriften des 6. Jahrhunderts. 
Hin gegen ist die Sprache noch Na ba täisch. Daher behalte ich die Be zeich nung 
‚na batäo-arabisch‘ für die sen Text bei. 
7  Diese Bezeichung ist auch nützlich für jene Dokumente, die keinen Buchstaben enthalten, der es 
erlaubt, sie mit Gewissheit als ‚nabatäo-arabisch‘ oder ‚vorislamisch arabisch‘ zu klassifizieren.
8  Christian Julien Robin, Aʿlī I. al-Ghabbān und Saʿ īd F. al-Saʿ īd, „Inscriptions antiques récem-
ment découvertes à Najrān (Arabie séoudite méridionale): nouveaux jalons pour l’histoire de 
l’oasis et celle de l’écriture et de la langue arabes“, in: Académie des Inscriptions et Belles­Lettres. 
Comptes rendus 2014, S. 1033–1127, 1087–1092 und 1122–1123.
9  Die Sigle enthält eine Erwähnung von Ḥimā, der Zone (Abʾār Ḥimā, Ḥimā-Sud, Āʿn 
 al-  ˇGa mal, I_dbāḥ, al-Musammāt etc.), des Alphabets (Sabäisch, Sab; Nabatäo-Arabisch und 
Vor islamisches Arabisch, PalAr [= Paläo-Arabisch]; _Tamūdisch, Tham; Nabatäisch, Nab; 
Grie chisch, Grec; Hebräisch, Héb; Arabisch, Ar) und schließlich eine Zahl.
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Interpretierende Transkription:
Kreuz 
1 _Twbn Mlkw _Taubān (Sohn des) Mālik
2 b­yr  ḥ brk  im Monat burak
3 št 3 x 100  des Jahres 364 (Februar–März 47010)
4 20 + 20 + 20 + 4
Z. 1, _Twbn: eine Lesart, die gesichert scheint. Das arabische Anthroponym _Taubān 
findet sich fünfmal in der Genealogie Ibn al-Kalbīs (gest. 819/204 oder 821/206).11 
Alle fünf Belegstellen für das Anthroponym sind bei den Südarabern (3 bei den 




tʿ am, also den arabischen Stämmen 
10  Für diese Entsprechung soll in diesem Beitrag argumentiert werden.
11 Werner Caskel, Gˇamharat an­nasab. Das genealogische Werk des Hišām ibn Mu .hammad al­Kalbī, 
2 Bde., Leiden 1966, Bd. 2, S. 553.
Abb. 1: Ḥimā-Sud PalAr 1
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im Norden des Jemen). Es findet sich ebenfalls in den Genealogien des jemeni-
tischen Stammes Hamdān, die al-Hamdānī wiedergibt.12 In den Inschriften aus 
der Re gion von Ḥimā wird das Anthroponym _Twbn in den südarabischen In-
schrif ten geschrieben (5 Beispiele), jedoch _Tbn in der lokalen Schreibung (die wir 
‚  ḥimāʾ itisch‘ nennen, 3 Beispiele). 
Z. 1, Mlkw: in diesem Namen können die ersten drei Buchstaben eindeutig gele-
sen werden, sodass sich das Anthroponym Mālik mit Sicherheit erkennen lässt. 
Es findet sich sehr häufig in Inschriften verschiedener Regionen Arabiens. Mlkw 
folgt nabatäischer Orthographie, mit der Endung ­w, die der Nunation des Arabi-
schen und der Mimation des Sabäischen entspricht. 
„_Tawbān Mālik“ bedeutet sehr wahrscheinlich „_Taubān Sohn des Mālik“. 
Einer seits nennen sieben oder acht andere Inschriften am Fundort einen „_Taubān 
Sohn des Mālik“, bei dem es sich wahrscheinlich um dieselbe Person handelt. 
An de rerseits ist es in den Inschriften der Region üblich, dass die Identität eines 
In dividuums sich aus zwei oder drei Anthroponymen zusammensetzt, die den 
Na men und das Patronym umfassen, eventuell auch die Abstammung.
Derweil nennen zwei Inschriften „tw (oder 
¯
tw) _Taubān Sohn des Mālik“, als 
wäre tw / 
¯
tw die Abkürzung für einen Titel (wenn dieser auch unbekannt ist im 
Syrischen und im Arabischen). Auf diese Weise lässt sich nicht ausschließen, 
dass das erste Wort des Textes Ḥimā-Sud PalAr 1 „
¯
taubān“ ein Titel ist. Was diese 
Hy po these betrifft, so kann darauf hingewiesen werden, dass die arabisch-is la-
mi schen Traditionarier König Abīkarib Asʿ ad dem Vollkommenen den Beinamen 
„Tub(b)ān“ geben. Das Wort hätte auf Aramäisch die Schreibweise Twbn. Wei-
ter hin ist tw anscheinend das erste Element in den Namen zweier Frauen, die 
wäh rend der Verfolgung durch Yūsuf in Nagˇrān hingerichtet worden sein sollen: 
Twmlky und Tmlwky.13 
In historischen Quellen scheint kein _Taubān Sohn des Mālik belegt zu sein. 
Z. 2, yr  ḥ: aramäisches Substantiv, das „Monat“ bedeutet. Es handelt sich um den 
Be griff, der üblicherweise in nachklassischen nabatäischen Inschriften des Ḥigˇāz 
ver wendet wird.14 Im Arabischen ist der geläufigste Begriff, um „Monat“ auszu-
drücken, šahr. Allerdings ist zu beobachten, dass in Sprachen des Südens der 
Halb insel für „Monat“ wr
˘
h gesagt wird und einige dialektale Varietäten den Ra-
di kal wāw in Anfangsposition durch ein yāʾ ersetzen. So wird etwa ys¹  ṭ an stel le 
des üblichen ws¹  ṭ geschrieben.15 Es kann daher nicht ganz ausgeschlossen wer-




von Mu .hammad b. Aʿlī al-Akwaʿ  al-Ḥiwālī, Kairo 1967/1386, S. 23 und 24; ders., al­Iklīl min 
a
˘
hbār al­Yaman wa­ansāb Ḥimyar, hg. von Mu  ḥibb ad-Dīn al-
˘
Ha·tīb, Kairo 1948–1949/1368, S. 58.
13  Siehe das Buch der Himyariten, Ausgabe: The Book of the Himyarites. Fragments of a hitherto 
Un known Syriac Work, hg. und übers. von Axel Moberg, Lund 1924, 5b für den ersten Namen 
und 30b, zweimal, für den zweiten Namen.
14  Zum Beispiel: JS Nab 17, Z. 6; Stiehl 1970, Z. 5.
15  Alfred F. L. Beeston, M. A. Ghul, Werner W. Müller und J. Ryckmans (Hg.), Sabaic Dictionary 
(English–French–Arabic) / Dictionnaire sabéen (anglais–français–arabe) / al­Muʿ gˇam as­sabaʾ ī (bi­l­
ingˇilīzīya wa­l­firansīya wa­l­ʿ arabīya), Louvain-la-Neuve / Beyrouth 1984., S. 163, w­s¹­  ṭ.
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den, dass in der nagˇrānitischen Sprache für „Monat“ yr
˘
h gesagt wurde, ein Wort, 
das die gleiche Grafie wie yr  ḥ gehabt hätte. 
Z. 2, brk: erster epigraphischer Beleg dieses Monatsnamens. 
Z. 3, št: diese assimilierte Form von šnt findet sich gelegentlich in nabatäi schen 
In schriften. Michael Macdonald hat mich auf jene im Wādī Muġara, auf der Si-
nai- Halbinsel, hingewiesen.16 Es handelt sich um ein sprachliches Charakte ris-
ti kum, das dem Aramäischen eigen ist, und findet sich darüber hinaus auch 
im Syrischen; eine solche Grafie lässt sich nicht auf Grundlage des Arabischen 
er klären.
Z. 3–4, 364: Die Zahl setzt sich zunächst aus drei Strichen zusammen, die dem 
Sym bol für Hundert vorausgehen (das dem Buchstaben wāw und finalem qāf äh-
nelt), am Ende von Z. 3. Dies ergibt 3 x 100, also 300. Es geht weiter in Z. 4 mit 
der drei maligen Wiederholung des Schriftzeichens, das dem arabischen Buchsta-
ben ṭāʾ ähnelt, mit dem Wert 20. Dies ergibt 20 + 20 + 20, also 60. Das Ende bilden 
schließlich vier kleine Segmente einer Art X, die 4 ergeben (ein Verfahren, das 
bereits belegt ist, insbesondere in der Inschrift des Gˇabal Usais). Insgesamt ergibt 
sich somit 364. Die verwendete Zeitrechnung wird im Folgenden diskutiert. 
Die Inschrift  Ḥimā-al-Musammāt PalAr 1 findet sich auf einer abgelegenen 
Berg spitze des Nafūd al-Mu sam māt, gegenüber dem östlichen Ausgang des 
Nagˇd Sahī. Sie wurde am 2. No vem ber 2014 entdeckt. 
Die Grafie ist identisch mit der arabischer Inschriften des 6. Jahrhunderts. Um 
die Sprache zu beurteilen, verfügen wir nur über zwei Worte, sanat, „Jahr“, das ara-
bisch ist, und bar, „Sohn“, das zwar aramäisch, jedoch durchaus üblich in den ara-
bischen Inschriften des 6. Jahrhunderts ist. Diese Inschrift kann als ‚vorisla misch 
arabisch‘ eingeordnet werden. Sie ist die älteste datierte arabische Inschrift.17 
16  Avraham Negev, „New Dated Nabataean Graffiti from the Sinai“, in: Israel Exploration Jour­
nal 17 (1967), S. 250–255, hier Nr. 1, datiert auf 160, S. 250f., Nr. 2, datiert auf 161, S. 251f., und 
Tafeln 48 A und B.
17  Das Datum der Inschrift von Zabad findet sich nicht im arabischen Text, sondern in der 
syrischen und der griechischen Inschrift, die auf denselben Sturz geritzt sind.
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Interpretierende Transkription:
1 [..](s)w br 
˘
Hdšw (Qais?) Sohn des 
˘
Hidāš
2                       5 + 1 + 1 + 1
3 […](ʾ )l­mʾtmr snt 4 x 100 [im Monat] al­muʾ tamir 408 (März–April 513)
Z. 1, 
˘
Hdšw: der erste Buchstabe kann als 
˘
h,   ḥ oder gˇ gelesen werden. Was den drit-
ten betrifft, so handelt es sich um s oder š. Eine mögliche Lesart ist 
˘
Hidāš.18 Dieser 
Name ist in   ḥimāʾ itischen Inschriften der Region Nagˇrān belegt.
Z. 2, (ʾ )l­mʾtmr: erster Monat des Kalenders al­muʾ tamir–burak, entspricht al­
mu  ḥarram und März-April, wie zu zeigen sein wird.
Die Tafel ist von Interesse, da sie drei sich überlagernde Inschriften aufweist. In 
chronologischer Reihenfolge:
1. Unter dem vorislamischen arabischen Text, ein stehender Mann, die Beine 
leicht gebeugt, die Arme ausgebreitet. Links steht der Text yqr, „er ritzt ein“ zwi-
18  Caskel, Gˇamharat an­nasab, Bd. 2, S. 346f. (elf Vorkommen, sowohl im Süden, als auch im Nor-
den).
Abb. 2: Ḥimā-al-Musammāt PalAr 1
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schen zwei Reitern. Dieses Motiv, das recht häufig in der Region Ḥimā vorkommt, 
scheint früher als die christliche Zeitrechnung.
2. Der vorislamische arabische Text, datiert auf 408.
3. Vier Reiter die, dem Belag nach zu urteilen, später sind als Text 2, und sehr 
wahrscheinlich aus islamischer Zeit stammen.
3 Ein Territorium, über das die Herrscher der Kinda Autorität haben
Bevor die Angaben aus den zwei Inschriften untersucht werden, erscheint es hilf-
reich, daran zu erinnern, wer die Autorität in der Region hatte, in der sie gefun-
den wurden.
Der bedeutendste Stamm in der Region von Ḥimā (die in einer 2014 entdeck-
ten Inschrift Ḥm Ngrn genannt wird) war vermutlich der der Ma_d   ḥigˇ,19 wie 
dies durch einige Tatsachen belegt werden kann. Um das 2. Jahr hundert n. Chr. 
trägt der Herrscher von Qaryat (heute Qaryat al-Faʾu, 300 km im Nordosten von 
Nagˇrān) den Titel „König der Qa  ḥ  ṭān und Ma_d  ḥig“,20 dann, um 250, den des 
„Königs von Kiddat und Ma_d  ḥigum“. Zu Beginn des 4. Jahrhunderts erklärt der 
‚Na  ṣride‘ Imruʾ l-Qais b. Aʿmr, dass er „gegen die Ma_d   ḥigū in den Kampf zog, 
bis er mit seiner Lanze an die Tore Nagrāns klopfte, die Stadt von Šam mar“.21 Am 
Vorabend des Islams war der bedeutendste Stamm von Nagˇrān die Banū l-Ḥāri
¯
t 
b. Kaʿ b, ein Zweig der ʿUla, einer Fraktion der Ma_d   ḥigˇ.22 Schließ lich gehörte die 
Region von Ḥimā im 10. Jahrhundert den Banū l-Ḥāri
¯
t, folg lich dem Stamm der 
Ma_d   ḥigˇ.23 All dies legt nahe, Ma_d   ḥigˇ zwischen Qaryat al-Faʾu und Nagˇrān zu 
lokalisieren, genau in der Gegend, wo sich Ḥimā befindet.
Die Inschriften in der Gegend von Ḥimā enthalten noch ein weiteres Indiz: 
Die jenigen in ‚  ḥimāʾ itischer‘ Schrift (die von der einheimischen Bevölkerung ab-
ge fasst wurden), weisen eine recht große Zahl theophorer Personennamen auf, 
die den Gott Yaġū
¯
t erwähnen. Umgekehrt ist in den Inschriften in südarabischer 
19  Siehe zu diesem Stamm ebd., S. 61–65.





tār Qaryat al-Fāu wa-nuqūšihā“, in: Sources for the History of Arabia. Part 1, hg. von Abdelga-
dir Mahmoud Abdalla, Sami Al-Sakkar und Richard T. Mortel, Riad 1979/1399), S. 3–11 ara-
bischer Teil und 4 Tafeln (oder auch Aʿbd ar-Ra   ḥmān a  ̣t-  Ṭaiyib al-An  ṣārī / al-Ansary, Qaryat 
al­Fau. A Portrait of Pre­Islamic Civilisation in Saudi Arabia, Riad 1981, S. 144): Begräbnisstele 




t) [q] (2)   ḥ  ṭnyn mlk Q  ḥ  ṭn w­M
¯
d  ḥg, „Muʿ āwiyat b. Rabīʿat vom Stam-
me der …, der Q (2) a   ḥ  ṭānit, König von Qa   ḥ  ṭān und von Ma_d   ḥigˇ“. Keine Übereinstimmung 
mit einem Homonym der arabischen Genealogien erscheint plausibel – siehe Muʿ āwiya b. 
Rabīʿa in Caskel, Gˇamharat an­nasab, Bd. 1, Tafeln 101, 104, 107, 126, 163, 164, 234 (Kinda), 237 
(Kinda / Muʿ āwiya al-Akramūn), 240 (Kinda / as-Sakūn), 260 (Ma_d   ḥigˇ / al-Ḥāri
¯
t b. Kaʿ b), 288.
21  Inschrift an-Namāra (= Louvre 205): … w­  ḥrb M(
¯
d)  ḥgw ʿ kdy wgʾ  (3) b­zg­h fy rtg Ngrn mdynt Šmr.
22  Siehe Caskel, Gˇamharat an­nasab, Bd. 1, Tafel 258.
23  Siehe Abū Mu .hammad al-Ḥasan b. A   ḥmad b. Yaʿ qūb al-Hamdānī, Kitāb Ṣifat gˇazīrat al­ʿ Arab. 
Geographie der arabischen Halbinsel. Nach den Handschriften von Berlin, Constantinopel, Lon don, 
Paris und Strassburg, 2 Bde., hg. und übers. von David Heinrich Müller, Leiden 1884–1891 
(Wie derabdruck 1968), Bd. 1, S. 116, Z. 20.
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Schrift (geschrieben von Reisenden, die durch Ḥimā kamen) der Name Yaġū
¯
t sehr 
selten. Nun bringt Ibn al-Kalbī jedoch Yaġū
¯
t explizit mit Ma_d  ḥigˇ in Verbindung.24
Es ist möglich, dass die Ma_d  ḥigˇ für kurze Zeit einen eigenen König hatten, 
et was nach der Mitte des 3. Jahrhunderts.25 Aber außer dieser Episode war der 
Herr scher der Ma_d  ḥigˇ entweder der König von Qa  ḥ  ṭān (2. Jahrhundert) oder der 
Kö nig der Kiddat (arabisch Kinda, seit 230 oder 240).26
Gegen Ende des 3. Jahrhunderts unterwarf sich der König der Kinda und 
Ma_d  ḥigˇ dem   ḥimyaritischen König Šammar Yuharʿ iš.27 Von diesem Zeitpunkt an 
wurde das Fürstentum der Kinda in Ḥimyar integriert. Unter ‚Kinda‘ sind gewiss 
die Stämme Kinda, Ma_d  ḥigˇ und Murād zu verstehen. Dies lässt sich aus der Zu-
sam mensetzung der Hilfstruppen schließen, die die Stämme den   ḥimyaritischen 
Streit kräften bereitstellten. In der Tat ist jedes Mal, wenn in Texten ein Kontin-
gent der Kinda genannt wird, sofort danach von einem Kontingent der Ma_d  ḥigˇ 
die Rede (oder der Stämme Saʿ d und ʿUla, die von ihnen abhängig waren) sowie 
der Murād.28 
Die Tatsache, dass der Herrscher der Kinda Autorität über die Region von  Ḥi-
mā hatte, wird durch ein südarabisches Graffito ( Ḥimā-al-Musammāt Sab 1) be-
stä tigt, das durch die Mission Ryck mans-Philby Lippens 1952 entdeckt und von 
Flo rent Egal (französisch-sau di sche Mission) 2014 wiedergefunden wurde. Es be-
fin det sich im Norden des Gˇa bal al-Kaukab im Nafūd al-Musammāt.
„ Ḥugr b. Aʿmr König der Kiddat“
( Ḥgr b. ʿmrm mlk Kdt)
24  „Madh   ḥij et les gens de Djurash adoptèrent Yaghūth“ – Ibn al-Kalbī, al­A·snām, Ausgabe und 
fran zösische Übersetzung: Le Livre des idoles (Kitāb al­a·snām) de Hicham ibn al­Kalbi, hg. und 
übers. von Wahib Atallah, Paris 1969, hier § 7c; siehe auch § 9d, 45e und 52a. In Gˇamharat an­
nasab sind die Belege für das Anthroponym Aʿbd Yaġū
¯
t im Stamm der Ma_d   ḥigˇ besonders 
zahlreich; siehe Caskel, Gˇamharat an­nasab, Bd. 2, S. 62f. und 133f.
25 Um 255–260 schickt der sabäische König Ilīšara   ḥ Ya   ḥ   ḍub eine Gesandtschaft „zu den Kö-
nigen der Gemeinschaften der Ġassān, al-Asd, Nizārum and Ma_d   ḥigum“ (ʿInān 75, ʾmlk 
ʾs²ʿbn 
_
Gs¹n w­l­ʾ s¹d w­Nzrm w­M_d  ḥgm).
26 Eine Inschrift erwähnt, dass derselbe sabäische König Ilīšara   ḥ Ya   ḥ   ḍub, der zusammen mit 
seinem Bruder Ya zʾil Bayān regierte, einen Gesandten zu „Mālikum Sohn von Baddā König 
von Kiddat und von Ma_d   ḥigum“ sandte (Ja 2110, Z. 8f.: Mlk (9) m bn Bd mlk Kdt w­M
¯
d  ḥgm).
27 „Mālikum Sohn von Muʿ āwiyat König von Kiddat und von Ma_d   ḥigum“ (der Name des Kö-
nigs, unvollständig in Z. 1, [Mlkm bn Mʿw]yt mlk Kdt w­M
¯
d  ḥgm, ist nach Z. 11 rekonstru-
iert) bot als Opfergabe eine Bronzestatue im Awām-Tempel dar, dem großen Heiligtum von 
Saba ,ʾ das dem Gott Almaqah _Tahwān geweiht ist, „als er sich auf den Weg machte und sich 
der Hand ihres Herren unterwerfen kam, Šammar Yuharʿiš, König von Sabaʾ und von _du-
Raidān, Sohn von Yāsirum Yuhanʿ im, König von Sabaʾ und von _du-Raidān, in der Stadt 
Marib“ (MB 2006 I-54: b­kn m ẓʾ  (5) w­nf  ṣ l­s¹tlmn b­yd mr (6) ʾ­hmw S²mr Yhrʿ s² mlk (7) S¹bʾ w­
¯
d­
Rydn bn Ys¹rm (8) Yhnʿ m mlk S¹bʾ w­
¯
d­Ryd (9) n b­hgrn Mrb).
28  Vgl. Christian Julien Robin, „Les rois de Kinda“, in: Arabia, Greece and Byzantium. Cultural 
Con tacts in Ancient and Medieval Times, hg. von Abdulaziz Al-Helabi, Demetrios G. Letsios, 
Moshalleh Al-Moraekhi und Abdullah Al-Abduljabbar, Riad 2012/1433, S. 59–129, hier S. 98–
100.
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Da mehrere in der Nähe befindliche Graffitis dieselbe Schrift aufweisen, lässt 
sich annehmen, dass dort eine kleine Truppe Halt machte, und ihr Vorbeiziehen 
verewigte. 
Man liest oben: 
_Twbt Kʿb, „_Taubat (Sohn des) Kaʿ b“
Und darunter:
ʾs¹dm ʿbdy mqtwy Ḥgr, „Asadum (Sohn des) Aʿbdī, Offizier von Ḥugˇr“
ʿrby S¹lmt, „ʿArabī Salāma“ (oder Salama, Salima, Salīma)
G
¯
dmt Whbn, „Ga_dīmat Wahbān“
Der Text von Ḥugˇr, der nicht datiert ist, weist eine für die letzten Jahrhun- 
 der te vor dem Islam charakteristische Grafie auf, sodass die Identifikation 
mit dem bekannten Ḥugˇr, „der die bitteren Kräuter isst“,29 Ḥugˇr Ākil al­murār, 
29  Dieser Beiname, der von den Traditionariern unterschiedlich erklärt wird – was auf eine ver-
gessene Bedeutung hinweist – könnte darauf hindeuten, dass Ḥugˇr die Rituale des jüdischen 
Paschafests einhielt, die vorschreiben, dass Lammfleisch gegessen wird, „mit ungesäuertem 
Brot und Bitterkräutern“. Auf Hebräisch werden diese bitteren Kräuter maror, Plural mərorim 
(Ex 12,8; Num 9,11) genannt, auf Syrisch mərōrō, Plural mərōrē. Man weiß, dass das Judentum 
im Jemen zur Zeit des    ḥimyaritischen Königs Abīkarib Asʿ ad eingeführt wurde und dass, 
der Tradition zufolge, Ḥugˇr durch denselben König auf den Thron der Maʿ add gelangte. Es 
ist folglich gut denkbar, dass Ḥugˇr Jude war und man ihm einen Beinamen gab, der sich auf 
ein emblematisches Ritual bezog.
Abb. 3: Ḥimā-al-Musammāt Sab 1
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dem Gründer der kinditischen Dynastie in Zentralarabien, als gesichert gelten 
darf.30
Es ist interessant, dass Ḥugˇr sich den königlichen Titel zuschrieb, obwohl sein 
offizieller Titel der eines „Gouverneurs“ (
˘
hlft) war.31 Man kann vermuten, dass 
er den Titel des „Königs“ einforderte und als solcher von den Mitgliedern seines 
Stammes betrachtet wurde, da er von den Königen von Kinda aus der Zeit vor der 
Annexion durch Ḥimyar abstammte. 
Die südarabischen Inschriften zeigen, dass Ḥimyar Arabia deserta seit Mitte des 
4. Jahr hunderts mehr oder minder direkt beherrschte.32 Die wichtigsten Hand -
lan ger der Könige von ̣Himyar waren zunächst die yaz aʾnidischen Herrscher 
des Ḥa   ḍra maut, weiterhin die „Könige“ des arabischen Stammes der Kinda. 
Nach ara bisch-islamischer Tradition folgten drei dieser Könige einander auf den 
Thron: Ḥugˇr, „der die bitteren Kräuter isst“, Sohn von Aʿmr und Verfasser der In-
schrift von Ḥimā; sein Sohn ʿ Amr „der [auf die Gebiete seines Vaters] beschränkte“ 
(al­Maq  ṣūr); und schließlich sein Enkel al-Ḥāri
¯
t der König (al­Malik). Man weiß, dass 
letz terer Ende 527 oder Anfang 528 nach langer Herrschaft getötet wurde. So las sen 
sich die drei Könige zeitlich (annähernd) zwischen 440 und 528 einordnen. Ge nau 
in dieser Zeit wurden die datierten Inschriften von Nagˇrān  niedergeschrie ben.
Schließlich muss auch daran erinnert werden, dass ein Kindit zur Zeit Mu .ham -
mads „Verwalter“ (ʿ āqib) von Nagˇrān war.33 Wenn Nagˇrān vor der Krise der 520er Jah- 
 re unter der Kontrolle zweier großer   ḥimyaritischer Geschlechter stand, so üb ten 
dort danach wohl die Banū l-Ḥāri
¯
t b. Kaʿ b (und somit die Kinda) die Macht aus.34
4 Die Sprache
Die Sprache der nabatäo-arabischen und der vorislamischen arabischen In s chrif-
ten ist nicht leicht wiederzuerkennen, da die Texte nur sehr wenige Worte ent hal-
ten, die keine Eigennamen sind. Derzeit sind belegt: br, „Sohn“; št und snt, „Jahr“; 
yr  ḥ, „Monat“; zmn, „Zeit, Epoche“; ktb, „schreiben“; hlk, „sterben“; ʾl­, „der, die“; 
b, „in, bei“; fy, „in“. Es scheint, dass in den ältesten Inschriften (um 470) die Spra-
che noch Aramäisch war, während sie später, im 6. Jahrhundert, von Arabisch 
ab gelöst wurde. 
30  Die Genealogien der Kinda kennen drei Personen des Namens Ḥugˇr b. Aʿmr – den Gründer 
der Dynastie, Ḥugˇr Ākil al-murār b. Aʿmr b. Muʿ āwiya; seinen Enkel Ḥugˇr b. Aʿmr al-Maq  ṣūr 
b. Ḥugˇr; und schließlich den wenig bekannten Ḥugˇr b. ʿ Amr b. Abī Karib (unter den Nachkom-
men von Muʿ āwiya al-Akramūn); siehe Caskel, Gˇamharat an­nasab, Bd. 1, Tafeln 235 und 238.
31  Vgl. Robin, „Les rois de Kinda“, S. 100f.
32  Siehe Christian Julien Robin, „Le roi    ḥimyarite Tha rʾān Yuhanʿ im (avant 325–v. 375). Stabilisa-
tion politique et réforme religieuse“, in: Jerusalem Studies on Arabic and Islam 41 (2014), S. 1–95.
33  Vgl. Robin, „Les rois de Kinda“, S. 85f.
34  Vgl. Christian Julien Robin, „Nagrān vers l’époque du massacre: Notes sur l’histoire poli-
tique, économique et institutionnelle et sur l’introduction du christianisme (avec un réexa-
men du Martyre d‘Azqīr)“, in: Juifs et chrétiens en Arabie aux Ve et VIe siècles: Regards croisés sur 
les sources, hg. von Joëlle Beaucamp, Françoise Briquel-Chatonnet und Christian Robin, Paris 
2010, S. 39–106, hier S. 58 und 87–94.
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Diese vorislamischen Inschriften sind problemlos von den ersten isla mi schen 
In schriften zu unterscheiden, die in der Region in recht großer Zahl vorkommen, 
wo bei mehrere Texte datiert sind, insbesondere auf 29,35 4636 und 59.37 Der erste 
Un terschied liegt in der Grafie, die recht unterschiedlich ist. Es ist jedoch offen-
sicht lich, dass dies als einziges Kriterium nicht ausreichend ist. Ein weiterer Un-
ter schied betrifft die Endung ­w, die man in zahlreichen Eigennamen findet, etwa 




Hidāš; Kʿbw, Kaʿ b; Mlkw, Mālik; Qysw, Qais; (Q)šyrw, 
Qušair; Smyʿ w, Sumaiʿ ; (Tymw), Taim. Ein dritter Unterschied liegt schließlich im 
For mular: Die Mehrheit der islamischen Inschriften werden durch ein Verb mit 
re ligiösem Beiklang eingeleitet, wie yar  ḥamu ou tara  ḥ  ḥama.
5 Die Onomastik
Einige der Namen, die Verfasser der paläo-arabischen Inschriften von Ḥimā tra-
gen, sind biblischen Ursprungs. Es handelt sich etwa um Isaak (ʾ s  ḥq), Mose (Mwsy) 
und Elija (ʾ lyʾ ). Solche Namen werden fast ausschließlich von Kirchen män nern 
getragen.
Abgesehen von den drei biblischen Namen sind alle anderen Eigennamen der 
Inschriften von Ḥimā arabisch. Berücksichtigt man nur jene, deren Lesung ge si-





ʿbdʾlms  ḥ, Aʿbd al-Masī  ḥ; ʿdyw, Aʿdī; ʿmr, Āʿmir, unwahrscheinlicher: ʿUmar;38 




Hidāš; Ḥnẓlh, Ḥanẓala; Ḥrmlh, Ḥarmala; 





Nʿmn, Nuʿ mān; Qys und Qysw, Qais; (Q)šyrw, Qušair oder ʿUšair; Rbyʿ t, Rabīʿa; 
Smyʿ w, Sumai ;ʿ _Tʿlbh, _Taʿ laba; _Twbn, _Taubān. Man kann beobachten, dass ein 
ein zi ger Name christlich ist, Aʿbd al-Masī  ḥ; kei ner ist explizit pagan. Die Mehr-
zahl die ser Namen, besonders Aʿmr, Mālik, Muʿ āwiya oder Rabīʿa, findet sich 
häufig in den Graffitis von Ḥimā in südarabischer Schrift. Hingegen sind sie in 
den   ḥimyaritischen Inschriften selten: Die Süd araber hatten – sowohl wenn sie 
Süd arabisch, als auch wenn sie Paläo-Arabisch schrieben – eine Onomastik, die der 
der Nordaraber recht ähnlich war, aber sich von der der Ḥimyariten unterschied. 
Schließlich lässt sich beobachten, dass einige dieser ara bischen Namen unter den 
Südarabern verbreiteter sind, als unter den Nord ara bern: Es handelt sich hier 
hauptsächlich um Mar
¯
tad und _Taubān, aber auch um Imruʾ l-Qais. Dies er laubt 
35  Mutsuo Kawatoko, Risa Tokunaga und Masato Iizuka, Ancient and Islamic Rock Inscriptions 
of Southwest Saudi Arabia, Tokyo 2005, S. 8–10 (KhShB-Ar 3). Frédéric Imbert bevorzugt die 
Lesart 29 (während der Herausgeber 27 beibehalten hat).
36  Adolf Grohmann, Expédition Philby­Ryckmans­Lippens en Arabie, Teil 2, Textes épigraphiques, 
Bd. 1, Arabic Inscriptions, Löwen 1962, S. 124 und Tafel XXIII, 2 (Faksimile).
37  Frédéric Imbert, „Graffites islamiques du début de l’Islam: nouvelles découvertes en Arabie 
saou dite“, in: Académie des Inscriptions et Belles­Lettres. Comptes rendus 2013, S. 665–674, hier S. 667.
38  Die Vokalisierung Āʿmir ist wahrscheinlicher als ʿUmar in Anbetracht der zahlreichen 
Be leg stellen in den arabischen Genealogien einerseits (mehrere hundert gegen fünfund-
dreißig in Caskel, Gˇamharat an­nasab, Bd. 2, S. 156–165 und 570f.) sowie in den Genealogien 
von Ḥimyar und Hamdān andererseits.
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die Schlussfolgerung, dass zumindest einige der Ver fasser nabatäo-arabischer 
und vorislamischer arabischer Graffiti Araber aus der Region von Ḥimā sind. 
6 Die Schrift
Die Grafie der Inschriften von Ḥimā nähert sich der der drei vorislamischen ara-
bischen Inschriften stark an, die bereits bekannt sind und alle in Syrien ent deckt 
wurden: Eine in Zabad in der Gegend von Aleppo (Inschrift ohne Datum, unter 
einem zweisprachigen syrischen und griechischen Text, der auf 512 datiert ist), 
eine im Gˇabal Usais im Osten von Damaskus (datiert auf 427, nach der Zeitrech-
nung der römischen Provinz Arabien, also 532–533; siehe Appendix am Ende des 
Beitrags) und schließlich eine in Ḥarrān im Lagˇāʾ  im Süden von Damaskus (463 
der Zeitrechnung der Provinz Arabien und Jahr 1 der Indiktion, also nach allge-
meinem Dafürhalten zwischen dem 22. März und dem 31. August 568 n. Chr.).
Wie in den oben genannten Inschriften kommen auch in jenen von Ḥimā kei-
ner lei diakritische Zeichen vor, die die verschiedenen Bedeutungen desselben 
Sym bols unterscheiden könnten. Sie unterscheiden sich allerdings von denen 
im Ḥigˇāz, wo der Buchstabe dāl einen Punkt erhält.39






d,   ḍ,  ẓ, ġ und 
q gelesen werden. Drei Buchstaben werden durch einen kleinen Zahn markiert: b, 
y und n, die nicht unterschieden werden, außer am Wortende. 
Ein charakteristisches Merkmal der Inschriften von Ḥimā ist die gut differen-
zierte Grafie des finalen nūn (das sehr lang ist und zum Ende hin gebogen) und 
des rāʾ (in der Form eines Kommas). Auffällig sind gleichfalls das finale   ḥāʾ, das 
zum ersten Mal vorkommt, und das finale kāf, das klar unter die Zeile reicht. Das 
dāl hat die Form eines Kreisbogens, der geschlossener und höher ist als der des 
rāʾ. Der Buchstabe tāʾ kann ein einfacher Zahn sein, von größerer Länge als der 
des b, y und n, oder ein durchbrochener Strich. 
Es steht kaum zu bezweifeln, dass die Grafie der Inschriften von Ḥimā eine 
Zwi schenstellung zwischen den nabatäo-arabischen Inschriften, die verschiede-
nen grafischen Stadien zwischen dem Nabatäischen und dem Arabischen zuzu-
rechnen sind, und den vorislamischen arabischen Inschriften Syriens einnimmt.
Die Verbreitung einer neuen Schrift, die aus dem Aramäischen abgeleitet ist, 
mutet überraschend an, da in Arabien ja bereits ein eigenes Alphabet verfügbar 
war, das die vor Ort gesprochenen Sprachen vollständig zu erfassen vermochte. 
Wenn der Gebrauch einer Schrift sicher eine Antwort auf praktische Erfordernisse 
ist, so drückt er jedoch allem voran auch die Zugehörigkeit zu einer Gruppe aus.
Die Übernahme einer neuen Schrift, die aus dem Norden kam, stellte eine Wie-
derholung dessen dar, was bereits 1.600 Jahre früher geschehen war, als die Ein-
wohner Arabiens den Gebrauch der Schrift von den Völkern der Levante erlernten. 
39  Laïla Nehmé, „A Glimpse“, S. 55.
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7  Die ‚Amnesie‘ der Ursprünge der arabischen Schrift in der arabischen 
Tradition 
Die Inschriften von Ḥimā fordern dazu heraus, die Berichte über die Verbreitung 
der arabischen Schrift, wie sie vor allem durch zwei große irakische Gelehr te – al-
Bala_durī (gest. 892/302)40 und Ibn an-Nadīm (gest. 995 oder 998/385 oder 388)41 – 
über liefert werden, einer erneuten Untersuchung zu unterziehen. Eini ge dieser 
Tra di tionen setzen voraus, dass die arabische Schrift im Euphrattal ge boren wur-
de, bei al-Ḥīra. Die Einwohner al-Ḥīras hätten sich diese Schrift an ge eignet und 
sie daraufhin in Dūma und im westlichen Arabien verbreitet, von Ya
¯
trib bis nach 
Mekka. Al-Balā_durī weist sogar ganz explizit darauf hin, dass das Sy rische als 
Modell für das Arabische gedient hätte.42
Die arabische Schrift habe sich verbreitet, als Mu .hammad b. Aʿbd Allāh noch 
ein junger Mann war, sodass noch in der ersten Generation von Muslimen die 
Zahl derer, die lesen konnten, gering war, und die Zahl derer, die lesen und schrei-
ben konnten, sogar noch kleiner.43 Bei der Verbreitung dieser Schrift schreibt al-
Balā_durī Bišr b. Aʿbd al-Malik, dem Bruder von Ukaidir b. Aʿbd al-Malik b. Aʿbd 
al-Gˇinn – der von den as-Sakūn, einer Fraktion der Kinda, abstamm te, und Mei-
ster von Dūmat al-Gˇandal war, – eine Hauptrolle zu.44 
Neben diesen glaubwürdigen Traditionen geben al-Balā_durī und Ibn an-Na-
dīm auch fantasievolle Fabeln weiter, wie etwa jene, in der den ‚Erfindern‘ der 
ara bischen Schrift Namen zugeschrieben werden, die sich aus Buchstaben in der 
Rei hen folge des hebräischen Alphabets, in Gruppen von jeweils drei oder vier, 
zu sammensetzen.
Mit dem Nachweis der verschiedenen Etappen, die von der nabatäischen 
Schrift zur arabischen führten, ist augenscheinlich geworden, dass die arabische 
Tra dition nichts von der wahren Geschichte der arabischen Schrift bewahrt hat. 
40  Siehe Abū l-ʿ Abbās A   ḥmad b. Ya   ḥyā b. Gˇābir al-Balā_durī, Kitāb Futū  ḥ al­buldān. Liber expug­
nationis regiorum auctore Imamo Ahmed ibn Jahja ibn Djábir al­Baládsorí, hg. von Michael Jan 
de Goeje, Leiden 1866, S. 471f. (englische Übersetzung: The Origins of the Islamic State, Being a 
Translation … of the Kitâb Futûh al­buldân of al­Imâm abu­l ‘Abbâs A  ḥmad ibn­Jâbir al­Balâdhuri, 
2 Bde., New York 1969 [Wiederabdruck von 1924], übers. von Francis Clark Murgotten, Bd. 2, 
S. 270–274). Es handelt sich um Traditionen, die auf Ibn al-Kalbī und seinen Vater zurückgehen.
41  Siehe Ibn an-Nadīm, Kitāb al­Fihrist, 2 Bde., hg. von Gustav Flügel, Leipzig 1871, Bd. 1, S. 4f. (al­ 
kalām ʿalā l­qalam al­ʿ arabī) (englische Übersetzung: The Fihrist of al­Nadīm: A Tenth­Century Sur­
vey of Muslim Culture, hg. und übers. von Bayard Dodge, New-York / London 1970, Bd. 1, S. 6–9).
42  Wa­qāsū higˇāʾ al­ʿ arabīya ʿalā higˇāʾ as­suryānīya; siehe al-Balā_durī, Futū  ḥ, S. 471, Z. 4–5.
43  Vgl. Claude Gilliot, „Oralité et écriture dans la genèse, la transmission et la fixation du Co-
ran“, in: Oralité & écriture dans la Bible & le Coran, hg. von Philippe Cassuto und Pierre Lar-
cher, Aix-en-Provence 2014, S. 99–142, hier insbes. S. 106–110.
44  Ukaidir herrschte über die Oase Dūmat al-Gˇandal, als letztere 9 d. H. durch 
˘
Hālid b. al-Walīd 
er obert wurde. In der Oase lebten zu diesem Zeitpunkt einige ʿ Ibād aus al-Ḥīra, die Christen 
wa ren. Ukaidir selbst hatte eine enge Beziehung zu al-Ḥīra, da er dort eine Niederlassung 
be saß, die ebenfalls Dūma hieß. Siehe L. Veccia Vaglieri, Art. „Dūmat al Djandal“, in: EI2, 
Bd. 2, S. 624–626. Bišr, der wie sein Bruder Christ war, heiratete eine Mekkanerin namens 
a  ṣ-Ṣahbāʾ  bint Ḥarb b. Umaiya; siehe Caskel, Gˇamharat an­nasab, Bd. 2, unter Bišr b. Aʿbd al-
Malik, S. 226f.
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Aber man konnte bislang noch glauben, dass sie womöglich bestimmte Details 
be wahrt hat, etwa den Ort oder die Epoche, in der es Anfang des 6. Jahrhunderts 
zur Festschreibung der Normen kam.
In Zukunft wird sich wohl auch dies bezweifeln lassen. Es ist wahrscheinlich, 
dass die Traditionarier über keinerlei genaue Informationen verfügten und den 
Ver such unternahmen, ein Schema zu rekonstruieren, das auf der Basis der zahl-
rei chen ‚kleinen Fakten‘, die die Zeugen und Überlieferer vor dem Vergessen be-
wahrt hatten, plausibel klang.
8 Die in den Inschriften von Arabia­deserta­verwendeten Zeitrechnungen 
und Monate 
Zwei der Inschriften von Ḥimā sind mit Monat und Jahr datiert. Dies stellt kei-
nen Ausnahmefall dar: Man kannte alleine in Arabia deserta bereits etwa zwanzig 
datierte Texte dieser Sorte. Zwei Datierungsweisen konkurrieren miteinander: 
1. In Südarabien (Region von Nagˇrān) und in Zentralarabien werden   ḥimyari-
ti sche Zeitrechnung und Kalender verwendet. Die belegten Daten sind, nach 
der   ḥimyaritischen Zeitrechnung, in chronologischer Reihenfolge: 
584    ḥ. Ä. (Ma sʾal 3): 474–475 n. Chr.
631    ḥ. Ä. (
¯
d­qy ẓn 631, Maʿ sal 2): Juni 521




hrfn 631, Ḥam   ḍa 1): August 521
633    ḥ. Ä. (
¯
d­qy ẓn 633, Ry 508, al-Kaukab): Juni 523




drʾ n 633, Ja 1028, Brunnen von Ḥimā): Juli 523




drʾ n 633, Ry 507, Brunnen von Ḥimā): Juli 523
662    ḥ. Ä. (
¯
d­ʿ ln 662, Muraiġan 1 = Ry 506): September 552
2. Im Ḥigˇāz und in der syrischen Wüste beziehen sich die Daten auf den syro-
babylonischen Kalender und die Zeitrechnung der Provinz Arabien. Die belegten 
Daten sind, nach der Zeitrechnung der römischen Provinz Arabien (Z. r. P. A.), in 
chronologischer Reihenfolge:
98  Z. r. P. A (ʾ yr 98, Epitaph von Jesaia, Taimāʾ , Verfasser wahrscheinlich 
Jude; siehe Appendix am Ende des Beitrags): Mai 203 
162  Z. r. P. A (tmwz 162, JSNab 17, Madāʾ in Ṣāli  ḥ, Verfasser wahrschein-
lich Monotheist): Juli 267
170  Z. r. P. A (ARNA.Nab 17, Dūmat al-Gˇandal): 275–276 n. Chr. 
175  Z. r. P. A (ywm 26 b­ʾ yr šnt 175, „26. Tag im ʾyr des Jahres 175“, M 1, 
Qur  ḥ, heute al-Mabiyāt, Verfasser wahrscheinlich Jude): Mai 280
190  Z. r. P. A (tšry 190, Umm Gˇa_dāyi_d 309): Oktober 295
200  Z. r. P. A (Umm Gˇa_dāyi_d 297): 305–306 n. Chr. 
207  Z. r. P. A (Umm Gˇa_dāyi_d 172): 312–313 n. Chr.; nach einer anderen, 
weniger wahrscheinlichen Lesart, 47: 152–153 n. Chr.
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227  Z. r. P. A (snt 227 ywm 7 b­kslwl, „7. Tag des kslwl im Jahr 227“, an-
Namāra = Louvre 205; siehe Appendix am Ende des Beitrags): De-
zember 332
250  Z. r. P. A (Umm Gˇa_dāyi_d 109): 355–356 n. Chr. [Lesung des Herausge-
bers 350: 455–456 n. Chr.] 45
251  Z. r. P. A (ʾ b 251, Stiehl 1970, vielleicht Madāʾ in Ṣāli  ḥ, Verfasser wahr-
scheinlich Jude): August 356
427  Z. r. P. A (Usais, Syrien): 532–533 n. Chr.
463  Z. r. P. A ( Ḥarrān, Syrien, Verfasser Christ; siehe Appendix am Enbde 
des Beitrags): 568 n. Chr.46
Vier Monatsnamen sind somit belegt:




Diese Monate können als ‚nabatäisch‘ eingeordnet werden, wenn auch die Grafie 
des vierten, kslwl, eher palmyrenisch ist (da der entsprechende nabatäische Mo-
nats name kslw geschrieben wird).47 Sie sind dem babylonischen Kalender entlehnt. 
Diese Liste von Daten erlaubt eine erste Beobachtung: Nur bis Mitte des 4. Jahr -
hunderts n. Chr. (251 in der Zeitrechnung der Provinz Arabien) gebrauchen die 
Texte aus dem Ḥigˇāz und der syrischen Wüste, die nach der Zeitrechnung der 
Provinz Arabien datiert sind, unzweifelhaft die Monatsnamen des babylonischen 
Kalenders. Für die Folgezeit ist nicht bekannt, welcher Kalender verwendet wur de.
45 Grund für die unterschiedlichen Lesarten ist der erste Buchstabe von Z. 3: šnt 2 x 100 (3) 
w ­ 20 + 20 + 10 oder 2 x 100 (3) 100 + 20 + 20 + 10. Dieser lässt sich mit größerer Wahrschein-
lichkeit als Konjunktion wa­ deuten: Auf der einen Seite war es einfach – wenn einhundert 
vergessen wurden – einen Strich vor dem Symbol „100“ am Ende von Z. 2 einzufügen. Auf 
der anderen Seite ist auch eine zweite Annahme möglich: Wenn man die Hypothese auf-
stellt, dass der Text der Inschrift einem professionellen Steinmetz diktiert wurde (wovon 
man in Anbetracht einer Serie von Felsinschriften im Namen großer Persönlichkeiten aus-
gehen kann, also Texten, die manchmal von der Erwähnung eines „Sekretärs“ [wtf] oder 
eines „Amtsträgers“ [mqtwy] flankiert sind), dann ist durchaus annehmbar, dass dieser 
Steinmetz beim Wechsel der Zeile unaufmerksam war und anstelle des üblichen „200 (3) 50“ 
miʾatayn (3) wa­
˘
hamsīn „200 (3) wa­50“ schrieb.
46  Für diesen Text hatte ich vorgeschlagen, Ḥnyn anstelle von 
˘
Haibar in Z. 3 zu lesen. Die Les - 
art Ḥnyn könnte auch an den Monat   ḥanīn denken lassen, Nr. 5 des Kalenders al­muʾ tamir–
burak. Sie muss allerdings verworfen werden: alle n in finaler Position sind lange Segmente, 
wobei das untere Ende gebogen ist. Der letzte Buchstabe des Wortes ist also ein r. Es ist 
möglich, 
˘
Hybr, Gˇbyr etc. zu lesen.
47  Vgl. Jean Cantineau, Le Nabatéen, 2 Bde., Osnabrück 1978 (Paris 1930 und 1932), Bd. 2, S. 170f.; 
Jean Starcky, „Pétra et la Nabatène“, in: Dictionnaire de la Bible (Supplément), hg. von Louis 
Pirot u. a., Bd. 7, Pastorales–Pirot, Paris 1966, Sp. 886–1017, hier Sp. 940f.
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9 Die in Ḥimā verwendete Zeitrechnung ist jene der römischen Provinz 
Arabien
In den zwei datierten Inschriften von Ḥimā machen ihre Verfasser die Zeitrech-
nung, auf die sie sich beziehen, nicht kenntlich. Es ist daher erforderlich, empi-
risch vorzugehen. Es lässt sich zunächst beobachten, dass die Schrift ein spätes 
Datum impliziert, etwa um 500 – wobei ein gewisses Maß an Ungenauigkeit ein-
kalkuliert werden muss, das offensichtlich erheblich sein kann. Die Jahreszahlen 
der zwei Daten sind 364 und 408. Es muss also weiterhin ein in der Spätantike 
verwendetes System der Zeitrechnung gefunden werden, dessen Beginn etwa 50 
bis 100 Jahre nach christlicher Zeitrechnung liegt. Auch hier ist wiederum ein 
gewisses Maß an Ungenauigkeit zu berücksichtigen.
Ein einziges System der Zeitrechnung wird beiden Anforderungen gerecht – 
nämlich das der römischen Provinz Arabien (der Beginn dieser Zeitrechnung 
wäre der 22. März 105 oder 106 n. Chr.),48 das kontinuierlich in den nabatäo-arabi-
schen und vorislamischen arabischen Inschriften Arabiens und Syriens verwen-
det wird, sogar noch am Vorabend des Islams. Dem ließe sich noch hinzufügen, 
dass keine andere Zeitrechnung bekannt ist, die derartige Verbreitung erfahren 
und um dieses Datum herum begonnen hätte.49
Die Verwendung der Zeitrechnung der Provinz Arabien ist auf dem Territori-
um der Provinz selbst – dessen Grenzen sich im Laufe der Zeit veränderten – in 
mehr als 500 Texten griechischer Sprache belegt. Sie wird auch über die Grenzen 
dieser Provinz hinaus in nabatäo-arabischen und vorislamischen arabischen In-
schriften verwendet, die in den Ausläufern der syrischen Wüste gefunden wur-
den, wie auch im Süden Palästinas, auf dem Sinai und im nördlichen Ḥigˇāz. Es ist 
daher bemerkenswert, dass zwei nach dieser Zeitrechnung datierte Inschriften 
im Süden der arabischen Halbinsel gefunden wurden.
Die Hypothese, dass sich die Inschriften von Ḥimā auf die Zeitrechnung der 
römischen Provinz Arabien beziehen, wird durch einen beeindruckenden Syn-
chronismus untermauert. Die älteste Inschrift von Ḥimā, datiert auf burak 364, ist, 
wie bereits gezeigt, ein mit einem Kreuz versehener Prunktext, der dem Geden-
ken einer verehrten Persönlichkeit dient, möglicherweise einem der Opfer von 
Christenverfolgungen. Die Zahl 364 nach der Zeitrechnung der Provinz Arabien 
entspricht 469–470 christlicher Zeitrechnung. Eine Hagiographie, das Martyrium 
48  Vgl. Yiannis E. Meimaris, in Zusammenarbeit mit K. Kritikakou und P. Bougia, Chronologi­
cal Systems in Roman­Byzantine Palestine and Arabia. The Evidence of the Dated Greek Inscrip­
tions, Athen / Paris 1992, S. 146. Die am häufigsten verwendeten Zeitrechnungen in späten 
Inschriften und Texten, die    ḥimyaritische Zeitrechnung (Beginn: 110 v. Chr.) und die Zeit-
rechnung Alexanders (312 v. Chr.), haben einen viel zu frühen Anfang.
49  Die Zeitrechnung nach der Zerstörung des Jerusalemer Tempels, die ihren Anfang 70 n. Chr. 
hat, wird ohne Zweifel in der Grabinschrift eines Ḥimyariten verwendet, allerdings in einer 
dem Land Israel benachbarten Nekropole. Siehe Joseph Naveh, „Seven New Epitaphs from 
Zoar“, in: Tarbiz 69 (1999–2000), S. 619–635, hier S. 624–626, 634 (Faksimile) und 2 Tafeln ohne 
Num merierung; siehe außerdem Klaus Beyer, Die Aramäischen Texte vom Toten Meer, Bd. 2, 
Gött ingen 2004, S. 309.
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des Azqīr, verlegt die Leiden des ersten christlichen Märtyrers von Ḥimyar in die 
Epoche des Königs Šuri   ḥbiʾīl Yakkuf, dessen Herrschaft für 470 bis 475 belegt ist, 
wobei sie wahrscheinlich 468 begann und 480 endete.50
10 Die Monate, die in Ḥimā verwendet wurden, gehören zu einem Kalender, 
den die arabisch-islamische Tradition den alten Arabern zuschreibt
Die Inschriften von Ḥimā, mit ihren zwei Monatsnamen (al­muʾ tamir und burak), 
die zuvor nicht in Inschriften belegt waren, offenbaren – oder bestätigen viel-
mehr –, dass ein Kalender von den Arabern vor dem Aufkommen des Islams 
verwendet wurde, der sich von dem mekkanischen und dem islamischen un-
terschied.51 Zweifellos behaupteten dies auch einige Traditionarier, aber nur sel-
ten schenkten ihnen zeitgenössische Forscher – abgesehen von den Verfassern 
umfangreicher Sammelwerke wie Gˇawād Aʿlī – Aufmerksamkeit.52 Die vorherr-
schende Meinung war – im Anschluss an Armand Pierre Caussin de Perceval53 –, 
dass der Kalender von Mekka schon zu einem frühen Zeitpunkt maßgeblich war.
Die Angaben, die die Traditionarier überliefern, lassen sich in zwei Gruppen 
zusammenfassen. Einerseits handelt es sich um drei Listen mit Monaten, die von 
den – oder doch zumindest einigen – Arabern vor dem Islam verwendet wurden. 
Außerdem handelt es sich um isolierte Bezeichnungen für einen Monat oder ei-
nen bestimmten Zeitraum des Jahres. Wie immer erscheinen die Abweichungen 
zwischen den Verfassern, durch zahlreiche Schreibfehler noch ausgeweitet, er-
heblich, aber diese können doch nicht verhindern, dass Schlussfolgerungen, über 
die kaum Zweifel besteht, gezogen werden. 
50  Vgl. Robin, „Nagrān“, S. 67 und passim.
51  Die Bezeichnung ‚Kalender von Mekka‘ (al­mu  ḥarram,   ṣafar … 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga), entnehme ich Mu-
hammad Hamidullah, „The nasi ,ʾ the Hijrah Calendar and the Need of Prepairing a New Con-
cor dance for the Hijrah and Gregorian Eras“, in: Journal of the Pakistan Historical Society 16/1 
(1968), S. 1–18, hier S. 1 („Mekkan calendar“). Manchmal wird er auch ‚arabischer Kalender‘ ge-
nannt. Siehe etwa die Veröffentlichungen von Fazal Ahmad Shamsi zur Chronologie, zum Bei-
spiel ders., „Perceval’s Reconstruction of the Pre-Islamic Arab Calendar“, in: Islamic Stud ies 37/3 
(1998), S. 353–369, hier S. 353, oder auch Michael Bonner, „‚Time Has Come Full Circle‘: Markets, 
Fairs and the Calendar in Arabia before Islam“, in: The Islamic Scholarly Tra dition. Studies in His­
tory, Law, and Thought in Honor of Professor Michael Allan Cook, hg. von Asad Q. Ahmed, Beh nam 
Sadeghi und Michael Bonner, Leiden 2011, S. 15–47, hier S. 15. Letz tere Bezeichnung, die den 
epigraphischen Belegen in keiner Weise entspricht, sollte natürlich aufgegeben werden.
52  Zum Beispiel Mahmoud Effendi (al-Falakī), „Mémoire sur le calendrier arabe avant l’isla-
misme“, in: Journal asiatique 1858, S. 109–192, hier S. 161–167. Sogar Julius Wellhausen, der für das 
polytheistische Arabien die wichtigste Autorität ist, interessiert sich nur für den Ka len der von 
Mekka; vgl. ders., Reste arabische Heidentums, gesammelt und erläutert. Dritte unver än der te Auflage, 
Berlin 1927 (Wiederauflage 1961; erste und zweite Edition 1887 und 1897), hier ins bes. das Ka-
pitel „Die ursprüngliche Zeit der Feste und der Kalendar“, S. 94–101. Aziz al-Azmeh erwähnt 
in einem Werk, das eine Synthese sein will, ausschließlich den Kalender von Mekka; vgl. ders., 
The Emergence of Islam in Late Antiquity. Allāh and his People, Cambridge 2014, S. 188–194.
53  Siehe Armand Pierre Caussin de Perceval, „Mémoire sur le calendrier arabe avant l’isla mis-
me“, in: Journal asiatique 4/1 (1843), S. 342–379, und ders., Essai sur l’histoire des Arabes avant 
l’isla misme, pendant l’époque de Mahomet, et jusqu’à la réduction de toutes les tribus sous la loi mu­
sul mane, 3 Bde., Graz 1967 (Paris 1847–1848), Bd. 1, S. 240–248 und 413–417.
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Die drei Listen mit Monaten stellen offensichtlich die interessanteste Grund-
lage dar, da sie einen institutionellen Gebrauch reflektieren – sei dieser nun ‚real‘ 
oder lediglich angenommen. Eine erste Liste überliefert al-Masʿ ūdī (gest. 946/345):
[Die Araber vor dem Islam] nannten die Monate: al-mu   ḥarram nātiq,   ṣafar 
ta qīl, ṭālīq, nāgˇir, asla
˘




Wie zu zeigen sein wird, ist al-Masʿ ūdī der einzige, der diese Liste überliefert, die nur 
einige wenige Punkte mit der Liste gemein hat, die die Traditionarier be vor zugen. 
Eine zweite Liste verdient nur eine kurze Bemerkung; al-Bīrūnī (gest. 933/321) 
schreibt sie, nach Ibn Duraid, den _Tamūd zu:
Abū Bakr Mu .hammad b. Duraid al-Azdī erwähnt im Kitāb al­Wišāḥ, dass 
die _Tamūd den Monaten andere Namen gaben: mūgˇib (= al-mu   ḥarram), 
mū ˇgir, mūrid, mulzim, mu  ṣdir, haubar, haubal, mauhāʾ , daimur, dābir,   ḥaifal und 
 musbil.55
Diese Liste wird in drei mnemotechnischen Versen wiederholt, die ein iranischer 
christlicher Zeitgenosse von al-Bīrūnī, Abū Sahl ʿĪsā b. Ya   ḥyā l-Masī   ḥī (gest. nach 
1010/401) verfasste. Auch al-Marzūqī (gest. nach 1061/453) gibt sie wieder, der 
sich gleichfalls auf Ibn Du raid bezieht (den er allerdings „ad-Duraidī“ nennt). 
Sie wird aber nicht mehr den _Tamūd zugeschrieben, sondern auf die Sprache der 
einheimischen Araber (al­ʿ arab al­ʿ āriba) zurückgeführt. Hier wird jeder Name mit 
seinem Äquivalent im isla mischen Kalender angegeben:
Ad-Duraidī sagte: Es ist gewiss, dass es andere Monate in der Sprache der 
ein heimischen Araber gab. Sie nannten: al-mu   ḥarram mūgˇib,   ṣafar mūgˇiz, 
rabīʿ al-auwal mūrid, rabīʿ al-ā
˘
hir mulzigˇ, gˇumādā l-ūlā mu  ṣdir; gˇumādā 
l-ā
˘
hira haubar, ragˇab muwail, šaʿ bān mauhib, rama   ḍān 
¯
daimur, šauwāl gˇaifal, 
¯
dū l-qaʿ da mu  ḥlis, _dū l-   ḥigˇ gˇa musbil. Sie begannen das Jahr mit rama   ḍān.56
Es ist die dritte Liste, die für unseren Zusammenhang die interessanteste ist, da 
sie die zwei Monatsnamen aus Ḥimā enthält. Man findet sie zunächst bei Gelehr-




dahab wa­maʿ ādin al­gˇauhar, hg. von Bar-
bier de Meynard und Pavet de Courteille, überarbeitet von Charles Pellat, 7 Bde., Beirut 
1965–1979, § 1311, Bd. 2, S. 349 (französische Übersetzung: Les prairies d’or, übers. von Bar-
bier de Meynard und Pavet de Courteille, durchgesehen von Charles Pellat, 4 Bde., Paris 
1962, 1965, 1971 und 1989, Bd. 2, S. 501). Gˇawād Aʿlī, al­Mufa·s  ṣal fī taʾ rī˘
h al­ʿ arab qabla l­Islām, 
10 Bde, o. A., Bd. 8, S. 455, ergänzt einige Varianten: nātiq, 
¯
taqīl, ṭalīq, nāgˇir, *samāḥ (asla
˘
h), 
amna  ḥ (amya  ḥ), a  ḥlak, *kasʿ , zāhir, *bara·t, *  ḥarf, *naʿ s. Der Stern markiert unklare Voka lisie rung.
55  Abū r-Rai   ḥān Mu .hammad b. A   ḥmad al-Bīrūnī, Kitāb al­Ā¯
tār al­bāqiya ʿan al­qurūn al­
˘
hāliya. 
Chro nologie orientalischer Völker von Albêrûnî, hg. von Eduard Sachau, Leipzig 1878, S. 63 (eng-
li sche Übersetzung: The Chronology of Ancient Nations. An English Version of the Arabic text of 
the Athâr­ul­bâqiya of Albîrûnî or „Vestiges of the Past“. Collected and Reduced to Writing by the 
Author in AH. 390–391, A. D. 1000, übers. von Eduard Sachau, London 1879, S. 74).
56  Abū Aʿlī al-I  ṣfahānī al-Marzūqī, Kitāb al­Azmina wa­l­amkina (13 jumādā II 453), 2 Bde., Hy-
derabad 1914/1332, Bd. 1, S. 283.
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ten, die sich für Lexikographie begeistern und besonders für die verschiedenen For -
men, die ein Wort im Dual und im Plural annehmen kann. Die frühsten sind zwei 
zeitgenössische Grammatiker, Qu  ṭrub (gest. 821/206) und al-Farrāʾ  (gest. 822/207). 
In seinem Kitāb al­azmina wa­talbiyat al­ˇgāhilīya gibt Qu  ṭrub ohne weiteren 
Kom mentar eine einfache Liste wieder, wobei er für jeden Monat das Äquivalent 
des islamischen Kalenders anführt: 
Hier noch die Monatsnamen: al­muʾ tamir ist al­mu   ḥarram,   ṣafar ist nāgˇir, 








hir ist wab  ṣān – man 
sagt auch bu  ṣān –, gˇumādā l­ūlā ist al­  ḥanīn – man sagt (auch) al­  ḥunain –, gˇu­
mādāl­ā
˘
hira ist rubbā und ar­rubba, ragˇab ist al­a·samm, šaʿ bān ist ʿ ā¯
dil, ra ma    ḍān 
ist nātiq, šauwāl ist waʿ il, _dū l­qaʿ da ist warna und _dū l­   ḥigˇ gˇa ist burak.57
Qu  ṭrub zählt sodann die Pluralformen all dieser Monatsnamen auf.58
Der Grammatiker al-Farrāʾ  ist interessanter, da er in al­Aiyām wa­l­layālī wa­
š­šuhūr über einfache lexikographische Kommentare hinausgeht und jeden Mo-
nats namen mit einem poetischen Fragment illustriert – stets von anonymen 
Ver fassern. Nahezu alle Namen werden durch den Satz eingeleitet „Es gibt auch 
Ara ber, die [jenen Monat des islamischen Kalenders, soundso] nennen“.59 Für al-
Farrāʾ  gab es also Araber, die einen Kalender verwendeten, dessen erster Monat 
al­muʾ tamir war und der letzte burak. Wir nennen ihn im Folgenden den ‚Kalender 
al­muʾ tamir–burak‘. Und dann gab es wiederum andere, die sich des ‚Kalenders 
al­mu  ḥarram–dū l­  ḥigˇ ˇga‘ bedienten, also des Kalenders von Mekka, der dem isla-
mischen Kalender zugrundeliegt.
Al-Farrāʾ s Liste, die, nebenbei bemerkt, derjenigen von Qu  ṭrub [Q] stark äh-
nelt, dient im Folgenden als Referenz:
I.  al-mu   ḥarram  al­muʾ tamir
II.    ṣafar  nāgˇir





IV.  rabīʿ al-ā
˘
hir  bu  ṣān, wab  ṣān, bau  ṣān oder bu  ṣ  ṣān
V.  gˇumādā l-ūlā  al­  ḥanīn oder al­  ḥunain
VI.  gˇumādā l-ā
˘
hira warna oder rina [Q: rubbā und ar­rubba]
VII.  ragˇab  al­a·samm
VIII.  šaʿ bān  waʿ l oder wiʿ lān [Q: ʿā
¯
dil]
IX.  rama   ḍān  nātiq
X.  šauwāl  ʿā
¯
dil [Q: waʿ il]
57  Abū Aʿlī Mu .hammad b. al-Mustanīr Qu  ṭrub, Kitāb al­Azmina wa­talbiyat al­gˇāhilīya, hg. 
von Ḥātim Ṣāli   ḥ a   ḍ-   Ḍāmin, Beirut 21985/1405, S. 47.
58  Vgl. ebd., S. 47f.
59  Wa­min al­ʿ arab man yusammī …
60  Die Traditionarier sind sich offensichtlich nicht einig über einige Vokale und eventuelle Ver-






hawān an. Es han-
delt sich um Varianten von untergeordneter Bedeutung, da sie auf demselben Konsonan ten-
gerüst beruhen. Im Folgenden wird daher darauf verzichtet, sie anzugeben.
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XI.  _dū l-qaʿ da  huwāʿ [Q: warna]
XII.  _dū l-   ḥigˇ gˇa  burak61
Im Vergleich mit der Liste Qu  ṭrubs betreffen die Unstimmigkeiten hauptsächlich 
die Monate VI, VIII, X und XI. Die Namen der Monate VIII und X sind schlicht 
um gedreht. Was die Monate VI und XI angeht, so ergeben sich die zwei Namen 
von al-Farrāʾ  (warna / rina und huwāʿ) durch dasselbe Nomen, verdoppelt durch 
den Zusatz eines initialen wāw bei Qu  ṭrub (rubbā / ar­rubba und warna). Da es 
wahr scheinlich ist, dass warna auf eine Verlesung von *wa­rina (oder *wa­rubbā) 
zu rückgeht, ist al-Farrāʾ s Liste der Qu  ṭrubs vorzuziehen (ohne schon im Vorhin-
ein etwas über die Position der Monate VIII und X auszusagen). 
Eine weitere Liste mit denselben Monatsnamen wird auch von al-Bīrūnī in al­
Ā
¯
tār al­bāqiya überliefert, einem Werk, das 1000/390–391 verfasst wurde:
Was die arabischen Monate angeht, so findet man andere Namen, derer 
sich die Altvorderen bedienten. Es sind: [I.] al­muʾ tamir, [II.] nāgˇir, [III.] 
˘
hauwān, [IV.]   ṣuwān, [V.]    ḥantam, [VI.] zabbāʾ, [VII.] al­a·samm, [VIII.] ʿādil, 
[IX.] nāfiq, [X.] wāġil, [XI.] huwāʿ, [XII.] burak.62 [Nummerierung und Her-
vor hebung des Autors]
Fünf Namen erscheinen neu, aber es handelt sich tatsächlich lediglich um Varian-
ten in der Punktierung der Konsonanten, wie bei VI zabbāʾ / rina [oder rubbā], VIII 
ʿādil / ʿā
¯
dil und X wāġil / waʿ l. Im Falle von IV   ṣuwān und V   ḥantam tritt die Nähe zu 
wab  ṣān / bau  ṣān einerseits und zu   ḥanīn andererseits klar hervor. Was die Monate 
VIII und X angeht, so wird die Reihenfolge von Qu  ṭrub beibehalten. 
Al-Bīrūnī, der immer um Genauigkeit bemüht ist, erinnert daran, dass für die 
Liste Varianten bestehen, die er mit zwei Kurzgedichten illustriert, die diese Mo-
nate geordnet aufzählen. Das erste anonym zitierte Gedicht nennt:
I. muʾ tamir, II. nāgˇira, III. al­
˘
hauwān, IV. a·s­  ṣuwān, V. az­zabbāʾ, VI. bāʾida, VII. 
a·samm, VIII. wāġila, IX. nā  ṭila, X. ʿādila, XI. ranna, XII. burak
Es lassen sich einige nicht weiter bedeutsame Varianten feststellen, die auf dich-
terische Freiheit zurückgeführt werden können, wie etwa II nāgˇira (für nāgˇir), IV 
a·s­  ṣuwān (für   ṣuwān), VIII wāġila (für X wāġil) oder X ʿādila (für VIII ʿādil). Man 
findet die Dublette rubbā / ar­rubba und warna von Qu  ṭrub in der Form V az­zabbāʾ 
und XI ranna wieder. Es ist plausibel, dass IX nā  ṭila aus einem Schreibfehler in 
IX nātiq resultiert. Einzig neu sind unter dem Strich ein neuer Monatsname, 
VI bāʾida, sowie ein Unterschied in der Anordnung, der dazu führt, dass der Mo-
nat zabbāʾ von Rang VI auf Rang V rutscht.
61  Abū Zakariyā Ya   ḥyā b. Ziyād al-Farrāʾ , al­Aiyām wa­l­layālī wa­š­šuhūr, hg. von Ibrāhīm al-
Abyārī, Kairo / Beirut 1980/1400, S. 49–53.
62  Al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 60–62 (engl. Übers. S. 71–73).
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Ein zweites Kurzgedicht, das dabei hilft, den Kalender al­muʾ tamir–burak im 
Gedächtnis zu behalten, und das für besser als das vorausgehende erachtet wur-
de, wird dem Gefährten Ismāʿ īl b. Aʿbbād (938–995/326–385) zugeschrieben, auch 
er ein Zeitgenosse von al-Bīrūnī.63
I. muʾ tamir, II. nāgˇir, III. 
˘
hawān, IV. wab  ṣān, V.   ḥanīn, VI. ranī, VII. al­a·samm, 
VIII. ʿā
¯
dil, IX. nātiq, X. waʿ l, XI. warna, XII. burak
Es handelt sich um die Liste von Qu  ṭrub, abgesehen von Details – so etwa der 
Wegfall des Artikels vor V   ḥanīn oder die Schreibung VI ranī anstelle von rubbā.
Al-Bīrūnī schließt mit Fragen nach der Bedeutung und der Etymologie der 
Mo natsnamen. Er merkt an, dass die Etymologie zu einem Widerspruch führt. 
Zwei Monate, nāgˇir und rama  ḍān, haben einen Namen, der die intensivste Form 
von Hitze beschreibt. Im Kalender al­muʾ tamir–burak jedoch ist nāgˇir (=   ṣafar) der 
Monat II, während im Kalender al­mu  ḥarram–
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga rama  ḍān (= nātiq) Monat IX 
entspricht. Um diesen Widerspruch aufzulösen, stellt al-Bīrūnī die Vermutung 
an, dass der erste Kalender weit älter ist als der zweite, sich zwischen beiden die 
Monate verschoben und so von einer Jahreszeit in eine andere gelangten.64
Spätere Gelehrte begnügen sich damit, eine der gerade angeführten Listen zu 
re pro duzieren. Abū Aʿlī A   ḥmad b. Mu .hammad al-Marzūqī65 beispielsweise, in-
ter essiert sich in seinem Kitāb al­Azmina wa­l­amkina (fertiggestellt 1061/453) eben-
falls für die „Monatsnamen in den verschiedenen Sprachen“.66 Er zitiert diese 
Na men zunächst nach al-Mufa   ḍ   ḍal und dann auch nach al-Farrāʾ  und illustriert 
sie mit Dichtungsfragmenten, auf die noch zurückzukommen sein wird. Diese 
Liste von al-Mufa   ḍ   ḍal b. Mu .hammad a   ḍ-   Ḍabbī (gest. zwischen 781 und 786/164 
und 170) ist genau dieselbe wie jene von al-Farrāʾ .67 Dasselbe kann von der Liste 
fest gehalten werden, die Abū l-ʿAbbās A   ḥmad b. Abī Yaʿ qūb, genannt al-Yaʿ qūbī, 
(gest. 905/292), in at­Taʾ rīkh wiedergibt und die genau Qu  ṭrubs Liste aufgreift, und 
zwar nach der Beobachtung: „In jener Zeit gaben die Araber den Tagen andere 
Na men […] [und den Monaten]. Sie nannten al-mu   ḥarram al­muʾ tamir […].“ Was 
Ibn al-Kalbī (gest. 819 oder 821/204 oder 206) anbelangt, der im Lisān al­ʿ arab in 
einem al­muʾ tamir gewidmeten Eintrag zitiert wird, so greift er vollständig auf 
die Liste Qu  ṭrubs zurück. 
63  Dieses Kurzgedicht wird auch von Bahāʾ  ad-Dīn Mu .hammad b. Ḥusain al-ʿĀlimī (1547–1621), 
al­Kaškūl, Beirut 61983/1413, Bd. 2, S. 134f., zitiert, der es genauer dem Gelehrten und buyidi-
schen Minister Abū l-Qāsim Ismāʿīl b. Aʿbbād   ṣāḥib at-Tālqānī zuschreibt. Das Interesse per-
si scher Gelehrter für die alten Kalender ist bemerkenswert.
64  Vgl. al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 62 (engl. Übers. S. 73).
65  Al-Marzūqī, al­Azmina, Bd. 1, S. 279–283. Der EI2 zufolge starb al-Marzūqī 1030/421. Es scheint 
je doch, dass dieses Datum korrigiert werden muss: der Herausgeber des Kitāb al­Azmina wa­
l­amkina  weist darauf hin, dass das Werk 453 d. H. (also 1061 n. Chr.) fertiggestellt wurde.
66  … fī asmāʾ aš­šuhūr ʿalā i
˘
htilāf al­luġāt.
67  Die Liste der vorislamischen Monate, die sich nicht in der Version der Mufa  ḍ  ḍalīyāt, die Lyall 
her ausgegeben hat, findet, wird vermutlich in der Version von al-Marzūqī angeführt, die 
bislang noch nicht herausgegeben wurde.
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Diese Angaben werden von allen großen mittelalterlichen und moder nen Kom-
pi lationen wieder aufgegriffen, al­Mu
˘
ha   ṣ  ṣa   ṣ,68 Nihāyat al­arab,69 Ṣub  ḥ al­aʿ šā,70 al­
Fu  ṣūl wa­l­ġāyāt,71 Naf  ḥat ar­rai  ḥāna,72 Lisān al­ʿ arab,73 al­Kaškūl74 oder al­Mufa   ṣ  ṣal.75 
Die einzige Innovation besteht darin, dass der Monat, der bāʾida genannt wird, 
bei al-Bīrūnī zu ayda wird.76 Man kann auch feststellen, dass Ibn Manẓūr, Lisān al­
ʿarab (Wurzel n­gˇ­r), nāgˇir mit   ṣafar identifiziert (wie al-Farrāʾ  usw.), aber kurioser-
weise auch mit ragˇab (der jedoch in zahlreichen Quellen al­a·samm genannt wird).
Die Autoren, die auf Monatsnamen Bezug nehmen – mit Ausnahme von 
Qu  ṭrub – veranschaulichen ihre Behauptungen gerne mit Zitaten aus der Dich-
tung, oftmals ohne Zuschreibung. Aber wenn der Verfasser der Verse identifi-
ziert werden kann, deuten seine Herkunft und sein Werdegang an, wo und wann 
er gelebt hat und somit auch wo und wann der Kalender al­muʾ tamir–burak in 
Gebrauch war. Im Folgenden wird ein erstes Inventar der Dichter zusammenge-
stellt, die in den Quellen genannt werden, jedoch handelt es sich dabei nur um 
einen ersten Schritt. Einerseits, da die Zuschreibungen noch zu überprüfen sind. 
68  Abū l-Ḥasan Aʿlī b. Ismāʿīl b. Sīda (oder Sīduh), al­Mu
˘
ha  ṣ  ṣa  ṣ, 17 Bde., Beirut o. A., Bd. 9, S. 43. 
Nebenbei bemerkt Ibn Sīda, dass einigen zufolge „
˘
hūwān ein Wochentag ist in der ersten 
Sprache“ (wa­qīla 
˘
hūwān yaum min aiyām al­usbūʿ min al­luġa al­ūlā). Eine zweite Bemerkung 
betrifft al­  ḥanīn (= gˇumādā l­ūlā) und rubbā (= gˇumādā l­u
˘
hrā). Sie würden auch šaibān (der 
kanūn I [= Dezember] wäre) und mil  ḥān (der kanūn II [Januar] wäre) genannt.
69  Šihāb ad-Dīn A   ḥmad b. Aʿbd al-Wahhāb an-Nuwairī, Nihāyat al­arab fī funūn al­adab, hg. 
von Mufīd Qumai   ḥa, 33 Bde., o. A., Bd. 1, S. 148: muʾ tamir, nāgˇir, 
˘
huwān,   ṣuwān, (wa­yuqāl fīhi 
bu  ṣān), ranā, aida, al­a·samm, ʿādil, nā  ṭil, wāġil, warna, burak. Um den Kalender zu veran schau-
lichen, reproduziert er (mit einigen Varianten) die vier mnemotechnischen Verse, die be reits 
bei al-Bīrūnī erscheinen (ohne Namen des Verfassers), in welchen sechs der Namen eine 
leicht abweichende Form haben: al­
˘
huwān, al­bu  ṣān, aida, ʿādila, nā  ṭila und wāġila.
70  Abū l-ʿ Abbās A   ḥmad al-Qalqašandī, Ṣub  ḥ al­aʿ šā [fī   ṣināʿat al­inšā], 14 Bde., Kairo 1913/1331, 
Bd. 2, S. 368–370, greift die Liste von Qu  ṭrub auf: muʾ tamir, nāgˇir, 
˘
hawān, wab  ṣān,   ḥanīn, ribā 
(oder riba), al­a·samm, ʿādil, nātiq, waʿ l, warna, burak. Er wiederholt anschließend dieselben 
mne motechnischen Verse wie al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, und an-Nuwairī, Nihāyat al­arab, 
wenn es auch mehrere Unterschiede bei den Namen der Monate gibt.
71  Abū l-ʿ Alāʾ  A   ḥmad b. Aʿbd Allāh b. Sulaimān al-Maʿ arrī at-Tanū
˘
hī, al­Fu  ṣūl wa­l­ġāyāt fī 
tamgˇīd Allāh wa­l­mawāʿiẓ, Beirut o. A, S. 108f., greift die Liste von Qu  ṭrub auf (wobei burak XI 
ist, da XI und XII vertauscht sind).
72  Mu .hammad Amīn b. Fa   ḍl Allāh al-Mu   ḥabbī, Naf  ḥat ar­rai  ḥāna wa­raš  ḥat ṭilāʾ al­  ḥāna, kom-
biniert die Listen von al-Farrāʾ  und Qu  ṭrub.
73   Gˇamāl ad-Dīn Abū l-Fa   ḍl Mu .hammad b. Mukarram bzw. Ibn Manẓūr, Lisān al­ʿ arab, 14 Bde., 




hūwān, bu  ṣān,   ḥanīn und al­  ḥanīn, 
runnā und runa (oder rubbā), al­a·samm, āʿ¯
dil, nātiq, waʿ l, warna, huwāʿ und burak.
74  Bahāʾ  ad-Dīn Mu .hammad al-ʿĀlimī, al­Kaškūl, Beirut 61983/1413, Bd. 2, S. 134f., illustriert sei-
ne Liste mit den mnemotechnischen Versen von Ismāʿīl b. Aʿbbād.
75  Gˇawād Aʿlī, al­Mufa  ṣ  ṣal fī taʾ rī
˘
h al­ʿ arab qabla l­Islām, 10 Bde., o.A., Bd. 8, S. 454–456, fasst 
alle vor angehenden Quellen zusammen und führt Ibn Sīda, al-Farrāʾ , al-Masʿ ūdī und al-
Bīrūnī an. Er nennt ebd., S. 456, eine letzte Liste, die der al-Masʿ ūdīs recht ähnlich ist (nātiq, 
naqīl, ṭalīq, asna  ḥ, ana
˘
h,   ḥalak, kasa  ḥ, zāhir, nū  ṭ,   ḥarf, yaġišš), ohne jedoch seine Quelle an zu-
geben. Am Ende merkt er noch an, dass die zwei Sommermonate nāgˇir genannt werden und 
die zwei Wintermonate (nämlich mil  ḥān und šaibān) qamāḥ.
76  An-Nuwairī, al-Qalqašandī oder Gˇawād Aʿlī.
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Andererseits existieren zweifellos noch viele weitere anonyme Verse, deren Ver-
fasser wiedergefunden werden können. Die Dichter sind, in chronologischer Rei-
henfolge:
a. Laqī  ṭ al-Iyādī, vorislamischer Dichter aus dem Stamm der Iyād,77 in den 
Rand gebieten Mesopotamiens:78 al-Marzūqī schreibt ihm einen Vers zu, in 
dem 
˘
huwān genannt wird.79 Allerdings muss angemerkt werden, dass nach Ibn 
Manẓūr, Lisān al­ʿ arab (Wurzel 
˘
h­w­n), der Verfasser des Verses Ibn al-Aʿ rābī ist.
b. al-Muhalhil b. Rabīʿa, vorislamischer Dichter, saiyid der Gˇušam von Taġlib 
(in den Randgebieten Mesopotamiens) und Bruder des sprichwörtlich gewor-
denen Kulaib, des Helden der Basūs-Schlacht:80 Al-Marzūqī führt einen seiner 
Verse an, der al­  ḥanīn und runā erwähnt.81 Erneut schreibt Ibn Manẓūr, Lisān al­
ʿarab (Wur zel r­n­w), diesen Vers einem anderen Dichter zu, Abū   ̣t-  Ṭaiyib Aʿbd 
al-Wāḥid b. Aʿlī, al-Luġawī al-Ḥalabī (gest. 351/962). 
Nach diesem ersten Vers zitiert al-Marzūqī noch einen zweiten, in dem al­  ḥanīn 
genannt wird, eingeführt durch ein schlichtes „er sagte“ (qāla). Es ist möglich, 
aber nicht mit Sicherheit festzustellen, dass er ihn al-Muhalhil zuschreibt. Der-
sel be Vers wird ebenfalls bei Ibn Manẓūr, Lisān al­ʿ arab (Wurzel   ḥ­n­n) wiederge-
geben, allerdings ohne Zuschreibung.
c. Ta aʾba  ṭ  ṭa Sharran, Beiname von _Tābit b. Gˇābir von den Fahm (von den Qais 
Aʿilān82 abstammend, östliches Arabien), vorislamischer Räuber-Dichter:83 Al-
Marzūqī schreibt ihm zwei Verse zu, in denen ʿā_dil erwähnt wird.84
d. Zaid al-
˘
Hail, „Zaid mit den Pferden“, Beiname von Zaid b. Muhalhil, saiyid, 
der von den Nahbān abstammt (  Ṭaiyi ,ʾ im Norden von Zentralarabien); er kam 
mit einer Delegation nach Medina, war also ein Zeitgenosse von Mu .hammad.85 
Al-Marzūqī schreibt ihm drei Halbverse zu.86
e. ar-Rāʿī, „der Hirte“, mit richtigem Namen ʿUbaid b. Ḥu  ṣain, saiyid der 
Nu mair (ʿĀmir b. Ṣaʿ   ṣaʿ a, im Südwesten von Zentralarabien); ein Zeitgenosse 
von Gˇarīr, al-Farazdaq und al-A
˘
h  ṭal. Er starb 709/90.87 Al-Marzūqī zitiert ihn in 
Zu sam menhang mit nātiq.88
77  Zur Lokalisierung der Stämme siehe die Karte TAVO B VII 1.
78  Régis Blachère, Histoire de la littérature arabe, des origines à la fin du XVe siècle de J.­C., 3 Bde., Pa-
ris, 1952, 1964 und 1966, Bd. 2, S. 254f.; Caskel, Gˇamharat an­nasab, Bd. 1, Tafel 174, Bd. 2, S. 377.
79  Vgl. al-Marzūqī, al­Azmina, Bd. 1, S. 280.
80  Blachère, Histoire, Bd. 2, S. 251; Caskel, Gˇamharat an­nasab, Bd. 1, Tafel 164, Bd. 2, S. 421 (Muhal-
hil).
81  Vgl. al-Marzūqī, al­Azmina, Bd. 1, S. 281.
82  Zur Konföderation Qais Aʿilān siehe Caskel, Gˇamharat an­nasab, Bd. 2, S. 462 (Qais b. an-Nās 
Aʿilān).
83  Blachère, Histoire, Bd. 2, S. 286; Caskel, Gˇamharat an­nasab, Bd. 1, Tafel 140, Bd. 2, S. 546.
84  Vgl. al-Marzūqī, al­Azmina, Bd. 1, S. 282.
85  Vgl. Blachère, Histoire, Bd. 2, S. 268; Caskel, Gˇamharat an­nasab, Bd. 1, Tafel 257, Bd. 2, S. 601.
86  Vgl. al-Marzūqī, al­Azmina, Bd. 1, S. 282f.
87  Blachère, Histoire, Bd. 3, S. 481–482; Caskel, Gˇamharat an­nasab, Bd. 1, Tafel 112, Bd. 2, S. 560.
88  Vgl. al-Marzūqī, al­Azmina, Bd. 1, S. 282.
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f. al-Kumait b. Zaid al-Asadī (gest. 743/126):89 Al-Marzūqī schreibt ihm einen 
Vers über nāgˇir zu.90 Derselbe Verfasser zitiert zuvor einen Vers, mit mil  ḥān und 
šaibān,91 zwei Namen von Zeiträumen, die zuweilen als Monate betrachtet werden.
g. Abū Aʿbd Allāh Mu .hammad b. Ziyād b. al-Aʿ rābī, Philologe der Schule von 
Kufa, Schüler von al-Mufa   ḍ   ḍal a   ḍ-   Ḍabbī, gestorben 846/231, wie es scheint. Vier 
Verse werden ihm zugeschrieben, im Zusammenhang mit al­muʾ tamir (ein Vers, 
der ohne Angabe des Verfassers von al-Farrāʾ 92 und al-Marzūqī93 zitiert und Ibn 
al-Aʿ rābī von Ibn Manẓūr, Lisān al­ʿ arab, Wurzel ʾ­m­r, zugeschrieben wird), im 
Zusammenhang mit nāgˇir (ein Vers, der ohne Verfassernamen von al-Farrāʾ 94 zi-
tiert und Ibn al-Aʿ rābī von Ibn Manẓūr, Lisān al­ʿ arab, Wurzel n­gˇ­r, zugeschrie-
ben wird), im Zusammenhang mit 
˘
hūwān (der ohne Angabe des Verfassers von 
al-Farrāʾ 95 zitierte Vers wird Ibn al-Aʿ rābī von Ibn Manẓūr, Lisān al­ʿ arab, Wurzel 
˘
h­w­n, zugeschrieben) und im Zusammenhang mit huwāʿ (ein Vers, der ohne An-
gabe des Namens seines Verfassers von al-Farrāʾ 96 und al-Marzūqī97 zitiert und 
Ibn al-Aʿ rābī von Ibn Manẓūr, Lisān al­ʿ arab, Wurzel h­w­ ,ʿ zugeschrieben wird).
h. Abū   ̣t-  Ṭaiyib Aʿbd al-Wāḥid b. Aʿlī al-Luġawī al-Ḥalabī, gest. 962/351: Ibn 
Manẓūr, Lisān al­ʿ arab (Wurzel r­n­w) schreibt ihm einen Vers zu, in dem al­  ḥanīn 
und runā erwähnt werden. Al-Marzūqī jedoch glaubt, dass der fragliche Vers von 
dem vorislamischen Dichter al-Muhalhil verfasst wurde.98
j. Ibn 
˘
Hālawaih (Abū Aʿbd Allāh al-Ḥusain b. A   ḥmad b. 
˘
Hālawaih, gest. 980–
981/370): ein Vers, in dem runa vorkommt, zitiert von Ibn Manẓūr, Lisān al­ʿ arab 
(Wurzel r­n­w). 
k. Der Gefährte Ismāʿīl b. Aʿbbād: siehe die Verse, in denen die Monate des Ka-
lenders al­muʾ tamir–burak aufgezählt werden, die sein Zeitgenosse al-Bīrūnī an-
führt und die bereits Erwähnung fanden.99
Die Dichter dieser Liste sind offenbar in zwei Gruppen einzuteilen: Bis zum 
Ende der umayyadischen Zeit handelt es sich um Zeugen für den zeitgenössi-
schen Gebrauch; mit Beginn der abbasidischen Zeit handelt es sich nur noch um 
Philologen, die sich für lexikalische Besonderheiten begeistern. Die Personen der 
ersten Gruppe sind Stammesangehörige der Iyād (Laqī  ṭ), Taġlib (Muhalhil), Qais 
Aʿilān (Ta aʾba  ṭ  ṭa Sharran), al-Asad (Kumait) und Āʿmir b. Ṣaʿ   ṣaʿ a (ar-Rāʿ ī) – also 
vom rechten Flußufer im unteren Euphrattal und den benachbarten Steppen, wie 
89  Blachère, Histoire, Bd. 3, S. 518–521; Caskel, Gˇamharat an­nasab, Bd. 1, Tafel 54, Bd. 2, S. 373
90  Vgl. al-Marzūqī, al­Azmina, Bd. 1, S. 280.
91  Vgl. ebd., S. 279.
92  Vgl. al-Farrāʾ , al­Aiyām, S. 49.
93  Vgl. al-Marzūqī, al­Azmina, Bd. 1, S. 280.
94  Vgl. al-Farrāʾ , al­Aiyām, S. 49.
95  Vgl. ebd., S. 50.
96  Vgl. ebd., S. 53.
97  Vgl. al-Marzūqī, al­Azmina, Bd. 1, S. 283.
98  Vgl. ebd., S. 281.
99 Vgl. al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 61f. (engl. Übers. S. 72).
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auch aus Zentralarabien im Norden und Südosten von Mekka. Sie sind vorisla-
misch oder lebten in umayyadischer Zeit. 
Die drei Listen mit Monatsnamen, die hier untersucht wurden, sind nicht von 
derselben Machart. Die letzte, al­muʾ tamir–burak, ist ein Kalender, dessen Ge-
brauch scheinbar in einem großen Teil Arabiens verbreitet gewesen ist, nämlich 
im Zentrum und im Nordosten, bis gegen Ende der umayyadischen Zeit. Bereits 
ein oberflächlicher Blick in die Quellen würde zutage fördern, dass die Dich-
tungs zitate, in denen Monate des Kalenders al­mu  ḥarram–
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga erwähnt wer-
den, für denselben Zeitraum weitaus weniger zahlreich sind.
Die Liste von al-Masʿ ūdī, deren Quelle unbekannt ist, ist enigmatisch. Unter 
zwölf Monaten enthält sie nur drei, die sie mit al­muʾ tamir–burak gemeinsam hat, 
jedoch an anderer Stelle: I nātiq (al-Farrāʾ  IX), IV nāgˇir (al-Farrāʾ  II) und X burak 
(al-Farrāʾ  XII). Offenbar vermochte sie spätere Gelehrte nicht zu überzeugen, da 
sie sie nicht zitieren.
Die dritte Liste ist eine Kuriosität, sie wird zweimal unter Verweis auf Ibn Du-
raid genannt; es gibt keinen Grund an der Autentizität dieses Kalenders zu zwei-
feln, dessen Gebrauch allerdings sicherlich auf ein begrenztes Gebiet beschränkt 
war. Es mangelt jedoch an Hinweisen, die es erlauben, ihn in Zeit und Raum zu 
verorten.
Nach der Meinung der Traditionarier waren die verschiedenen Kalender in 
der Vergangenheit in Gebrauch. Aber sie haben Mühe, genauer zu werden. Sie 
grei fen auf drei Typen von Darstellungen zurück und stellen einander gegen-
über:
–  Zwei Sprachen (luġa): Der Kalender al­mu  ḥarram–dū l­  ḥigˇ ˇga gehöre zu einer 
Spra che und al­muʾ tamir zu einer anderen. Al-Farrāʾ  erwähnt zwei Sprachen, 
ohne genauer zu werden; 100 al-Marzūqī schreibt den Kalender von Ibn Duraid 
der Sprache der einheimischen Araber zu (luġat al­ʿ arab al­ʿ āriba).101 Ibn Sīda 




–  Zwei Völker: Die einheimischen Araber (al­ʿ arab al­ʿ āriba) werden implizit 
den arabisierten Arabern (al­ʿ arab al­mustaʿ riba) gegenübergestellt, so von al-
Farrāʾ 103 (im Zusammenhang mit dem Kalender von Ibn Duraid), an-Nuwairī, 
al-Qalqašandī und Gˇawād Aʿlī. Da es sich um zwei außer Gebrauch geratene 
Ka lender handelt, die von den einheimischen Arabern verwendet wurden, 
100  Vgl. al-Farrāʾ , al­Aiyām, S. 41 und 49.
101  Al-Marzūqī, al­Azmina, Bd. 1, S. 283.
102  Ibn Sīda, al­Mu
˘
ha  ṣ  ṣa  ṣ, Bd. 9, S. 43.
103  Al-Farrāʾ , al­Aiyām, S. 283.
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schien es ganz natürlich, einen den _Tamūd und den anderen den Āʿd zuzu-
schrei ben. Dies tun al-Bīrūnī104 und Ibn al-Kalbī.105
–  Zwei Epochen: Vor allem al-Bīrūnī insistiert auf diesem Aspekt. Er stellt die 
Na men der Monate, die von den Arabern verwendet wurden („die arabischen 
Monate“, aš­šuhūr al­ʿ arabīya) den „anderen Namen, die die Altvorderen [unter 
den Arabern] ihnen gaben“ gegenüber.106 Ebenfalls al-Bīrūnī zufolge trennt 
ein „Intervall“ (baun) die zwei Epochen, während derer die „Altvorderen“ und 
die Araber ihre Kalender schufen, wie dies die zwei Monate belegen, de ren 
Namen starke Hitze evozieren, II nāgˇir (in al­muʾ tamir–burak) und IX rama  ḍān 
(in al­mu  ḥarram–
¯
dū l­  ḥigˇ ˇ ga). Unter den Autoren von Kompilationen ist Ibn Sīda 
der einzige, der „die Namen der Monate im Islam“ (al­mu  ḥarram–
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga) 
und „die Namen der Monate der vorislamischen Zeit“ einander entgegen-
stellt.107 Was an-Nuwairī angeht, der den Kalender al­muʾ tamir–burak den ein-
hei mischen Arabern zuschreibt und den Kalender al­mu  ḥarram–dū l­  ḥigˇ ˇga den 
ara bisierten, so weiß er, dass letzterer jünger ist: Er führt eine Tradition an, 
in der seine Erfindung Kilāb b. Murra, dem Vater von Qu  ṣaiy, der sich fünf 
Ge ne rationen vor Mu .hammad Mekkas bemächtigt haben soll, zugeschrieben 
wird.108
Außer den drei Listen, die gerade untersucht wurden, finden sich in den Quellen 
zahl reiche Bemerkungen über die Zeiträume des Jahres, deren Bezeichnungen 
Mo natsnamen entsprächen. Man begegnet verschiedenen Anekdoten, die zeigen, 
dass nāgˇir ein Monat großer Hitze ist.109 Es kann auch ein dem Begriff nāgˇir ge-
widmeter Kommentar aus den Mufa  ḍ  ḍalīyāt angeführt werden: Er entspreche der 
heißesten Periode des Jahres, nämlich „den beiden Monaten Juli und Juni“.110
Verschiedene Quellen erwähnen, dass zwei Monate, die šaibān und mil  ḥān ge-
nannt werden, mit intensiver Kälte verbunden sind. Ein jemenitischer Almanach 
104  Vgl. al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 63 (engl. Übers. S. 74), im Zusammenhang mit dem Ka-
lender von Ibn Duraid.
105  Vgl. Ibn al-Kalbī, zitiert von Ibn Manẓūr, Lisān al­ʿ Arab, Wurzel ʾ­m­r, zum Kalender al­
muʾ tamir–dū l­  ḥigˇ ˇga.
106  Al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 60: asām u
˘
har kāna awaʾ iluhā yadʿūnahā bihā (engl. Übers. 
S. 70f.).
107  Ibn Sīda, al­Mu
˘
ha  ṣ  ṣa  ṣ, Bd. 9, S. 43: asmāʾ aš­šuhūr fī l­islām und asmāʾ aš­šuhūr fī l­gˇāhilīya.
108  Vgl. an-Nuwairī, Nihāyat al­arab, Bd. 1, S. 149: „der erste, der ihnen diese Namen gab [die 
Mo na te des Kalenders al­mu  ḥarram–
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga], war Kilāb b. Murra“ (auwal man sammāhā 
bi­hā
¯
dihi l­asmāʾ Kilāb b. Murra). 
109  Zum Beispiel Ṣalāḥ ad-Dīn 
˘
Halīl b. Aibak a  ṣ-Ṣafadī, al­Wāfī bi­l­wafiyāt, Bd. 5, S. 309. Ein Ge-
lehrter aus Basra der zweiten muslimischen Generation, zu dem seine Tochter sagte: „Wie 
heiß ist es!“ (mā ašadd al­  ḥarr), glaubte, dass es eine Frage sei („Ist es heiß?“) und antwortete: 
„Es ist der Monat nāgˇir“ (šahr nāgˇir).
110  The Mufa  ḍ  ḍalīyāt. An Anthology of Ancient Arabian Odes compiled by al­Mufa  ḍ  ḍal son of 
Mu  ḥammad according to the Recension and with the Commentary of Abū Mu  ḥammad al­Qāsim 
ibn Mu  ḥammad al­Anbārī, Bd. 1, Arabic Text, hg. von Charles James Lyall, Oxford 1921, S. 844, 
Z. 10: šahrā tammūz wa­   ḥuzairān.
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zum Beispiel legt den Beginn dieser kalten Periode auf den 9. November: Die 
zwei Monate entsprächen somit ungefähr November und Dezember.111
Es lässt sich noch eine gewisse Durchlässigkeit zwischen den Namen von 
Ta gen und den Namen von Monaten (oder solchen, die angeblich solche sind,) 
fest stellen. Eine Folge von sieben Tagen Ende Februar und Anfang März wird 
„die Tage der Alten“ (aiyām al­ʿ agˇūz) genannt. Al-Bīrūnī zufolge sind šaibān und 
mil  ḥān, von denen die Rede war, die Namen der zwei letzten Tage dieser Folge 
(und nicht etwa zwei Monatsnamen).112 Al-Masʿ ūdī seinerseits nennt den fünften 
der „Tage der Alten“ al­muʾ tamir, wie Monat I von al­muʾ tamir–burak.113
Schließlich haben die Feierlichkeiten zu den wichtigsten Monaten im islami-
schen Kalender das Erscheinen zahlreicher Beinamen begünstigt, wie M. J. Kister 
ge zeigt hat.114 Es kommt vor, dass sich unter diese Beinamen ein alter Monatsna-
me mischt. So wird VII ragˇab häufig „der Gehörlose“ (al­a·samm) genannt, wie Mo-
nat VII des Kalenders al­muʾ tamir–burak.115 Ibn Sīda berichtet, dass einigen zufolge 
„
˘
hūwān ein Wochentag in der ersten Sprache“ gewesen sei.116
Die Angaben der arabisch-islamischen Tradition sind weniger inkohärent, als 
es den Anschein hat. Alle Traditionarier sind sich darin einig, dass die vorislami-
schen Araber, zumindest in sehr früher Zeit, ihren eigenen Kalender hatten. Die 
Liste der Monate dieses Kalenders ist Gegenstand von Meinungsverschiedenhei-
ten, sowohl was die Namen eines jeweiligen Monats, als auch die Reihenfolge in 
der Liste angeht. Es lassen sich zusammenfassend unterscheiden:
–  sieben Monate, die sich mit demselben Namen und an derselben Stelle in der 
großen Mehrheit der Listen finden: 
  I. (al­)muʾ tamir; II. nāgˇir; III. 
˘
hauwān; IV. bu  ṣān, wab  ṣān, bau  ṣān, bu  ṣ  ṣān oder (a·s­) 
  ṣuwān; VII. (al­)a·samm; IX. nātiq; XII. burak
–  fünf Monate, deren Namen und Stellen ungewisser sind:
  V. (al­)  ḥanīn / al­  ḥunain  (al-Farrāʾ  und Qu  ṭrub), jedoch warna / rina / rubbā / ar­
rubba / (az)zabbāʾ etc. anderen zufolge
  VI. warna / rina / rubbā / ar­rubba / (az­)zabbāʾ etc.
  VIII. ʿādil / ʿā
¯
dil oder waʿ l / wiʿ lān / waġl / wāġil
  X. waʿ l / wiʿ lān / waġl / wāġil  oder ʿādil / ʿā
¯
dil
  XI. huwāʿ oder ranna / warna
111  Vgl. Daniel Martin Varisco, Medieval Agriculture and Islamic Science. The Almanac of a Yemeni 
Sultan, Seattle / London 1994, S. 124f.
112  Al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 255 (engl. Übers. S. 245).




dahab, §§  1294f., Bd. 2, S. 341 (franz. Übers. Bd. 2, S. 494).
114  Siehe M. J. Kister, „‚Rajab is the Month of God …‘ A Study in the Persistence of an Early 
Tradition“, in: Israel Oriental Studies 1 (1971), S. 191–223; ders., „‚Shaʿ bān is my Month …‘ A 
Study of an Early Tradition“, in: Studia orientalia memoriae D. H. Baneth dedicate, Jerusalem 
1979, S. 63–70; ders., Art. „Radjab“, in: EI2, Bd. 8, S. 373–375.
115  Kister, „A Study“, S. 215; Alexander Knysh, Art. „Months“, in: EQ, Bd. 3, S. 409–414, hier S. 413.
116  Ibn Sīda, al­Mu
˘
ha  ṣ  ṣa  ṣ, Bd. 9, S. 43: wa­qīla 
˘
hūwān yaum min aiyām al­usbūʿ min al­luġa al­ūlā.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
329Die Kalender der Araber vor dem Islam




dil VIII oder X
huwāʿ  XI
(al­)  ḥanīn  V
warna / rina / rubbā / ar­rubba / (az­)zabbāʾ etc. V oder XI
warna, zu unterscheiden von (az­)zabbāʾ / rabba / rina / ranna? XI
waʿ l / waʿ lān / waġl / wāġil VIII oder X
Die Anzahl der Abweichungen ist kleiner als es scheint. So ist festzustellen, dass 
ein Monatsname, rina / rubbā und weitere Varianten, als Lückenhalter gedient zu 
haben scheint, und dass er aus diesem Grund aufgespalten wurde in rina / rubbā 
und warna. Klammert man diesen möglichen Eindringling (der bereits bei Qu  ṭrub 
vorhanden ist) aus, so erhält man eine plausibel scheinende Liste mit lediglich ei-
ner Unklarheit, die die Monate VIII und X betrifft: 
I. al­muʾ tamir; II. nāgˇir; III. 
˘
hawān; IV. bau  ṣān; V. al­  ḥanīn; VI. rina; VII. al­
a·samm; VIII. ʿādil oder waʿ l; IX. nātiq; X. waʿ l oder ʿādil; XI. huwāʿ; XII. burak
Die Lesart, die hier für bau  ṣān, rina usw. gegeben wird, ist selbstverständlich 
recht beliebig. 
In dieser Liste, die unzweifelhaft auf alte Traditionen zurückgeht, da al-
Farrāʾ  und Qu  ṭrub Autoren des 2. Jahrhunderts d. H. sind, fällt auf, dass al-Farrāʾ  
und Qu  ṭrub für jeden Monat den entsprechenden Monat aus dem ‚Kalender al­
mu  ḥarram–
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga‘ angeben. Dies belegt – oder suggeriert zumindest – dass 
diese beiden Kalender identisch sind, d. h. sich auf ein Jahr beziehen, das dieselbe 
Länge und dieselbe Gliederung aufweist. Einzig die Monatsnamen unterschei-
den sich, wie dies auch bei einer Reihe heutiger Kalender der Fall ist.
Dank der Inschriften von Ḥimā verfügen wir erstmals über archäologische 
Belege, die zeigen, dass der Kalender al­muʾ tamir–burak im vorislamischen Ara-
bien verwendet wurde. Aber wie auch im Falle der Schrift muss erneut darauf 
hingewiesen werden, dass die arabisch-islamische Tradition erstaunlich selektiv 
verfahren ist; nicht ein einziger der arabisch-islamischen Gelehrten der großen 
klassischen Zeit, die sich mit dem Kalender befasst haben, schafft einen Bezug 
zum Kalender von Ḥimyar, der im Folgenden in den Fokus rücken soll.117
11  Der Kalender von Ḥimyar
Es bleibt die Frage nach der Beziehung des Kalenders al­muʾ tamir–burak zu den 
zwei arabischen Kalendern, die man bereits für den gleichen Zeitraum kennt, 
nämlich zu dem von Ḥimyar und dem von Mekka. 
117  Al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 35 (engl. Übers. S. 40), zeugt von vollständigem Unwissen. 
Der einzige von ihm gegebene Hinweis auf Ḥimyar (nämlich eine Berechnung der Jahre 
nach den herrschenden tubbaʿ ) entspricht nicht der Realität.
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11.1 Der Kalender von Ḥimyar im 5. und 6. Jahrhundert
Im 5. und 6. Jahrhundert n. Chr. war der Kalender von Ḥimyar ein Mondkalen-
der, und zwar insofern sich die Monate nach den Mondumlaufzeiten richteten.118 
Diese Hypothese ist einsichtig, da man einen Schaltmonat kennt, der ohne Zwei-
fel dazu diente, die Differenz von ungefähr elf Tagen zwischen dem Mondjahr 
mit seinen zwölf Monaten und dem Sonnenjahr zu korrigieren.119 Die Inschriften 
nennen die Namen aller Monate, erlauben jedoch keine vollständige Rekonstruk-
tion ihrer Reihenfolge, die somit nur durch mittelalterliche Listen bekannt ist.
Die Existenz eines Schaltmonats, die von Norbert Nebes herausgestellt wor-
den ist,120 belegt eine Inschrift des Königs Abraha, Sadd Ma rʾib 5 = CIH 541, die 
auf 
¯
du­maʿ ūn (≈ März) 658    ḥ. Ä. datiert ist.121 Der König zeigt darin an, dass er 
nach einer Abwesenheit von „elf Monaten“122 zurückgekehrt ist. Da er jedoch im 
Monat 
¯
du­qiyāẓān (≈ Juni) 657 aufbrach und im Monat 
¯
du­maʿ ūn (≈ März) 658 zu-
rückkehrte – also offensichtlich nach zehn Monaten – muss wohl ein Schaltmo nat 
zwischen den beiden Daten eingefügt worden sein.
Name und Vorkommen dieses Schaltmonats sind Dank einer nicht vollende-
ten Inschrift des Königs Abraha bekannt (Sadd Ma rʾib 4 = DAI GDN 2002/20), die 
an die Errichtung eines hochstehenden Massivs vor dem südlichen Schleusen-
tor des Staudamms von Ma rʾib erinnert, das sich als ‚Pylon‘123 bezeichnen lässt. 
Nach diesem Anbau realisierte Abraha eine zweite Folge von Arbeiten, derer 
Sadd Ma rʾib 5 = CIH 541 feierlich gedenkt.124 Die Inschrift des Pylons ist datiert 
118  Es existieren zwei Kategorien von Mondkalendern: Erstens der strikt lunare Kalender, 
dessen Jahr stets zwölf lunare Monate umfasst, wie der islamische Kalender, und zweitens 
luni-solare Kalender, die auf verschiedene Weise Berichtigungen vornehmen, sodass die 
Monate im Jahreszeitenrhythmus so gut wie möglich ihren Platz beibehalten.
119  Ein Mondjahr mit zwölf Monaten hat insgesamt 354,3670 Tage. Es ist also um 10,8751 Tage 
kürzer als das Sonnenjahr. Um jeden Monat in der Jahreszeitenfolge am selben Platz zu 
halten, müssen von Zeit zu Zeit Korrekturen vorgenommen werden – meist in Form eines 
Zusatzes von einem lunaren Monat alle zwei oder drei Jahre. Die Jahre, die dreizehn luna-
re Monate umfassen, werden ‚Schaltjahre‘ genannt.
120  Siehe Norbert Nebes, „A New Aʾbraha Inscription from the Great Dam of Mārib“,  in: Pro­
ceedings of the Seminar for Arabian Studies 34 (2004), S. 221–230.
121  Der Beginn der    ḥimyaritischen Zeitrechnung entspricht dem Jahr 110 v. Chr.
122  Sadd Ma rʾib 5 = CIH 541, Z. 130–136: „Er hat (131) be[endet] sein Werk in fünfzig- (132) und 
acht Tagen und ist zurückgekehrt (133) nach elf Monaten. (134)  Im Monat 
¯
du­maʿ ūn des 





(132) ms¹y  ymtm w­qf[lw] (133) b­ʾ   ḥd ʿs²r ʾw[r
˘














123  In Sadd Ma rʾib 5 = CIH 541, Z. 104f., wird der Pylon qišbānum genannt.
124  Für die Argumente zugunsten dieser neuen Interpretation der zwei Inschriften siehe 
Christian Darles, Christian Julien Robin und Jérémie Schiettecatte, mit einem Beitrag von 
Ghassan el Masri, „Contribution à une meilleure compréhension de l’histoire de la Digue 
de Ma rʾib au Yémen“, in: Regards croisés d’Orient et d’Occident. Les barrages dans l’Antiquité 
tar dive, Actes du colloque tenu à Paris, Fondation Simone et Cino del Duca, 7–8 janvier 2011, orga­
nisé dans le cadre du programme ANR Eau Maghreb François Baratte, hg. von Christian Julien 
Robin und Elsa Rocca, Paris 2014, S. 9–70.
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du­  ḥillatān II) 658,125 den Monat, der 
¯
du­maʿ ūn (≈ 
März) 658 vorausgeht. Die Inschrift zeigt gleichfalls, dass der Pylon über den ge-
samten Zeitraum des Monats 
¯
du­  ḥillatān [65]8    ḥ. Ä.126 errichtet wurde – im pliziert 
ist der erste, 
¯
du­  ḥillatān I, da der Arbeiten, die einen Monat später statt fanden, im 
folgenden Monat gedacht wurde.
Auf diese Weise lässt sich die Chronologie der Arbeiten Abrahas am Stau-
damm von Ma rʾib wie folgt rekonstruieren: 
–  Beginn der Handlungen in der letzten Woche von 
¯
du­diʾ āwān (≈ Januar): Sadd 
Ma rʾib 5 = CIH 541, Z. 96
–  Errichtung des Pylons über den gesamten Monat 
¯
du­  ḥillatān (≈ Februar) [65]8: 
Sadd Ma rʾib 4 = DAI GDN 2002/20, Z. 24–28; dieselben Arbeiten werden auch 
ge nannt in Sadd Ma rʾib 5 = CIH 541, Z. 103–110, jedoch ohne Nennung eines 
Da tums
–  der Errichtung des Pylons wird in einer unvollendeten Inschrift gedacht, da-
tiert auf 
¯
du­  ḥillatān II (Schaltmonat) [65]8: Sadd Ma rʾib 4 = DAI GDN 2002/20, 
Z. 36–41
–  einiger Handlungen wird in einer Inschrift gedacht, die auf 
¯
du­maʿ ūn (≈ März) 
658 datiert ist: Sadd Ma rʾib 5 = CIH 541, Z. 134–136
–  Gesamtdauer der Arbeiten am Deich, 58 Tage (ohne Zweifel 
¯
du­  ḥillatān [I] und 
II): Sadd Ma rʾib 5 = CIH 541, Z. 130–132127
In dieser Zusammenfassung sind die julianischen Äquivalente der    ḥimyari ti-
schen Monate (deren Quelle wir noch sehen werden) nur sehr annähernd, da ein 
Schalt monat zwischen ‚Februar‘ und ‚März‘ eingeschoben wurde.
Wenn die Rekonstruktion stimmt, wurde also ein Schaltmonat eingefügt, in-
dem 
¯
du­  ḥillatān verdoppelt wurde. Zahlreiche Interkalationssysteme sind ent-
wickelt worden, um so genau wie möglich die Diskrepanz zwischen Mondjah ren 
und Sonnenjahren zu korrigieren und die Monate in der Abfolge der Jahreszei ten 
an derselben Stelle zu halten. Im Falle Ḥimyars konnten entweder drei Schalt-
monate in einem Zeitraum von acht Jahren eingefügt werden oder sieben Schalt-
monate in einem Zeitraum von neunzehn Jahren, wie zu zeigen sein wird. Der 
125  Sadd Ma rʾib 4 = DAI GDN 2002/20, Z. 37–41: „Im Monat 
¯
















126  Sadd Ma rʾib 4 = DAI GDN 2002/20, Z. 24–28 : „Er hat die Fundamente gelegt (25) im Monat 
¯
du- (26)   ḥillatān des (Jahres [65])8 (27) und er hat es vollendet am Ende (28) dieses (Jahres)“, 
w­hw
¯








tmnt (27) w­hs²qr­hw b­ʿ  (28) 
¯
dr­hw.
127  Zu dieser Chronologie der Ereignisse siehe Christian Julien Robin, „ Ḥimyar juif et chré-
tien (380–570): les évolutions du calendrier“. In einem vor vier Jahren verfassten Artikel 




h(r)[n] vorgeschlagen, „der letzte Tag des 
Mo nats 
¯
du­  ḥillatān“, siehe dafür Christian Julien Robin,, „Nouvelles observations sur le 
calendrier de Ḥimyar“, in: Rassegna di Studi Etiopici. Nuova Serie 4 (2012), S. 119–151, hier 
S. 134–148.
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letzte der beiden Zyklen ist der präzisere.128 Er hat seinen Ursprung im Mesopo-
tamien persischer Zeit; er wird noch in unseren Tagen im jüdischen Kalen der 
verwendet. 
Der erste Monat des    ḥimyaritischen Jahres, also der Zeitpunkt, zu dem 
der Wechsel von einem Jahr zum folgenden stattfindet, war – nach wie vor im 
 5.–6. Jahr hundert – 
¯
du­  ḥillatān. Man weiß, dass dieser auf den Monat 
¯
du­diʾ āwān 
(≈ Ja nuar) folgte, wie dies die Inschrift Sadd Ma rʾib 3 = CIH 540 belegt, die auf ein-




tābatān (≈ April) und 
¯
du­diʾ āwān (≈ Januar) mit dem-
selben Jahr 565 aufführt. Man weiß außerdem, dass das Jahr bereits in 
¯
du­maʿ ūn 
(≈ März) wechselte, wenn man die Inschrift Sadd Ma rʾib 5 = CIH 541 heranzieht, 
die den Monat 
¯
du­  ṣurābān (≈ Oktober) [65]7 angibt, und darauf 
¯
du­maʿ ūn (≈ März) 
658. Präziser noch muss der Jahreswechsel bereits früher vonstatten gegangen 
sein: im Monat 
¯
du­  ḥillatān (≈ Februar) I und II, wenn man sich auf Sadd Ma rʾib 4 = 
DAI GDN 2002/20 stützt.
Der verdoppelte Monat war demzufolge der erste. Diese Schlussfolgerung 
deutet einen kleinen Unterschied zum babylonischen Kalender an, in dem die 
Monate VI (ululu) und XII (addaru) verdoppelt wurden,129 und zum zeitgenössi-
schen jüdischen rabbinischen Kalender, wo es der Monat XII (adār) war. 
   ḥimyaritische Monate    ḥimyaritische Monate Syrische Sonnenmonate
 (epigraphische Texte)  (mittelalterliche Listen)130  (mit julian. Äquivalent)
 1. 
¯
du­  ḥillatān (I)  5. 
¯






du­maʿ ūn  6. 
¯













tāba  nīsān (April)
 4. 
¯
du­mabkarān   8. 
¯
dū mabkar aiyār (Mai)
 5. 
¯
du­qiyāẓān  9. 
¯





















du­ʿ allān  12. 
¯
dū ʿallān ailūl (September)
128  Am Ende von 235 Mondumläufen [(12 x 9) + 7] oder neunzehn Sonnenjahren hat der Mond 
einen Vorsprung von 1h 27‘ 33“ vor der Sonne. Es resultiert eine Abweichung von einem 
Tag am Ende von 312,5 Jahren. Dieser Zyklus wird als ‚Meton-Zyklus‘ bezeichnet, nach 
dem Athener Astronomen.
129  Vgl. Sacha Stern, Calendars in Antiquity. Empires, States, and Societies, Oxford 2012, S. 95.
130  Mehrere Texte aus dem mittelalterlichen Jemen (13. und 14. Jahrhunderts) zählen die syri-
schen solaren Monate auf und geben für jeden das    ḥimyaritische Äquivalent an – ohne 
die geringste Erklärung oder auch Quellen anzuführen – dies hat Forscher veranlasst, 
die Angaben nur mit Vorsicht heranzuziehen. Einzig ein Almanach von al-Malik al-Ašraf 
Mumahhid ad-Dīn ʿ Umar b. Yūsuf, dem dreizehnten rasulidischen Sultan (reg. 1295–1297), 
ist angemessen herausgegeben worden. Siehe dafür Varisco, Medieval Agriculture. Dieser 
Almanach ist eines von 50 Kapiteln eines astronomischen Traktats mit dem Titel at­Tab  ṣira 
fī ʿ ilm an­nugˇūm, das um 1271 verfasst wurde. In diesen mittelalterlichen Listen ist der erste 
Monat logischerweise tišrīn I (Oktober), wie in Syrien.
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 9. 
¯
du­  ṣurābān  1. 
¯
dū   ṣ­  ṣurāb tišrīn I (Oktober)131
 10. 
¯
du­muhlatān  2. 
¯
dū l­muhla tišrīn II (November)
 11. 
¯
du­ālān  3. 
¯
dū l­āl kanūn I (Dezember)
 12. 
¯
du­diʾ āwān  4. 
¯
dū daʾ w kanūn II (Januar)
Diese Rekonstruktion beruht auf der Hypothese, dass die Angaben, die sich auf 
den Kalender für die Jahre 547–548 beziehen, eine ältere und regelmäßige Funk-
tionsweise wiederspiegeln. Eine andere Interpretation ist offenkundig denkbar – 
nämlich die einer radikalen Reform des Kalenders, die den einmaligen Zusatz ei-
nes Monats zur Angleichung an einen anderen Kalender umfasste, offensichtlich 
den julianischen Kalender. Diese These wird im Folgenden nicht weiter berück-
sichtigt, da in der Inschrift Sadd Marib 5 = CIH 541, die eine recht vollständige 
Bilanz der Tätigkeiten des Königs in dieser Periode darbietet, von einer solchen 
Reform keine Rede ist.
Nun stellt sich offensichtlich die Frage, ob die Äquivalenzen, die die mittelal-
terlichen jemenitischen Listen (13. und 14. Jahrhundert) zwischen den syrischen 
und den    ḥimyaritischen Monaten etablieren, stimmen. Es bestehen zwei Mög-
lichkeiten, die Genauigkeit der Äquilvalenzen zu verifizieren: Die erste basiert 
darauf, dass sieben der zwölf    ḥimyaritischen Monate den Namen einer Periode 
des landwirtschaftlichen Jahrs tragen,132 die im Jahreszeitenzyklus zu situieren 
geboten scheint. Die Tab  ṣira von al-Malik al-Ašraf ist reich an Hinweisen auf den 
landwirtschaftlichen Zyklus – insbesondere Daten der Aussaat und der Ernte, die 
selbstverständlich von den Niederschlägen abhängen, die wiederum durch den 
Monsunregen gesteuert werden. Fast die Gesamtheit der Niederschläge sind auf 
zwei Perioden konzentriert: eine Hauptperiode Juli–August, die eine erste Ernte 
erlaubt, und eine zweite Periode März–April–Mai, die für gewöhnlich eine zweite 
Ernte gestattet. In Ṣanʿ āʾ  erreichen die Niederschläge durchschnittlich 40 mm im 
Juli und 70 mm im August; 20 mm im März, 50 mm im April und 20 mm im Mai. 
Für die anderen Monate des Jahres bleiben die Resultate einer Niederschlagsmes-
sung unter 10 mm.133 Die Verteilung der Niederschläge in Ṣanʿ āʾ  ist von besonde-
131  Während die Listen für den Monat 
¯
dū   ṣ­  ṣurāb, tišrīn al­auwal (Oktober) anführen, schreibt 
Našwān al-Ḥimyarī etwas früher (er ist 1178 gestorben): „ Ḥimyar nennt ailūl (September) 
¯
dū   ṣ­  ṣirāb, weil es die Zeit ist, in der man erntet, was man gesät hat“, wa­Ḥimyar tusammī 
ailūl 
¯
dā   ṣ­  ṣirāb li­anna fīhi   ṣirām al­zarʿ . Siehe Našwān b. Saʿ īd al-Ḥimyarī, Šams al­ʿ ulūm; Aus-
gabe: Die auf Südarabien bezüglichen Angaben Našwān’s im Šams al­ʿ ulūm, hg. von A   ḥmad, 
Aʿ   ẓīmuddīn, Leiden / London 1916, S. 60,   ṣ­r­b. Es ist möglich, dass Našwān, der sich 
hier für die Bedeutung der Wurzel   ṣ­r­b interessiert, nur eine ungefähre Entsprechung 
des    ḥimyaritischen Monats angibt.
132  Nebenbei bemerkt, weist der    ḥimyaritische Kalender die bemerkenswerte Eigenschaft auf, 
keinen einzigen Monat zu enthalten, der einen religiösen Bezug erkennen lässt. Er unter-
scheidet sich somit radikal von den Kalendern von Sabaʾ und Qatabān, bei denen verschie-
dene Monatsnamen von Theonymen abgeleitet sind.
133  Vgl. Christian Julien Robin, „L’eau en Arabie“, in: L’eau en Méditerranée de l’Antiquité au Moyen­
Âge. Actes, hg. von Jacques Jouanna, Pierre Toubert und Michel Zink, Paris 2012, S. 247–287, 
hier S. 249.
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rem Interesse, da sich die Stadt an der Grenze des Niederschlagsgebietes befin-
det, dem der Deich von Ma rʾib sein Wasser verdankt. Die Zeiträume, in denen 
der Deich Wasser erhält, sind somit diejenigen, während derer es in Ṣanʿ āʾ  regnet. 
Geht man von der Tab  ṣira aus sowie von der monatlichen Verteilung der Regen-
fälle im heutigen Jemen, so erscheinen die Äquivalenzen zwischen den syrischen 
Sonnenmonaten und den    ḥimyaritischen Monaten global betrachtet korrekt; klei-
nere Ungenauigkeiten im Umfang von einigen Wochen sind jedoch möglich.134
Um die Validität der Äquivalenzen zwischen den    ḥimyaritischen Monaten 
und den syrischen Sonnenmonaten zu verifizieren, ist es weiterhin möglich, von 
den Daten der großen Instandsetzungsarbeiten am Deich von Ma rʾib auszuge-
hen. Diese liegen aus nachvollziehbaren Gründen außerhalb der zwei Regenzei-
ten im Juli–August bzw. März–April–Mai. 
Mitte des 5. Jahrhunderts unternahm der König Šuri   ḥbiʾīl Yaʿ fur in zwei Etap-
pen größere Arbeiten am Damm von Ma rʾib. Beide Male wird an den Abschluss 
der Arbeiten im Monat 
¯
du­diʾ āwān (≈ Januar) erinnert. Ein Jahrhundert später fei-
erte Abraha das Ende seiner Eingriffe am Damm im Monat 
¯
du­maʿ ūn (≈ März) 
– also unter Berücksichtigung des Schaltmonats drei Monate später. Ebenfalls 
während der Herrschaft Abrahas erinnerten Wehrpflichtige an ihre Teilnahme an 
Instandhaltungsarbeiten am Deich im Monat 
¯
du­muhlatān 668    ḥ. Ä. (≈ November 
558).135 Es kann vermutet werden, dass sie für ein oder zwei Monate mobilisiert 
wurden, offen bar nach der Regenzeit Juli–August.
Was verschiedene Dammbrüche anbelangt, so handelt es sich um Folgen au-
ßergewöhnlich starker Regenfälle. Der Inschrift von Šuri   ḥbiʾīl (5. Jahrhundert) 
zu folge wurden die zwei Dammbrüche durch Überschwemmungen im Sommer 
so wie im darauf folgenden Frühjahr ausgelöst. Mit Blick auf den zweiten Damm-




tābatān (≈ April) geschah. Zu Zeiten 




draʾ ān (≈ Juli). In bei-
den Fällen kam es somit in der Regenzeit zum Dammbruch.
Diese Übereinstimmungen, die im Allgemeinen befriedigend sind, beweisen 
zweierlei: Erstens zeigt sich, dass die Äquivalenzen der syrischen Listen bis auf 
wenige Wochen genau sind. Zweitens belegen sie, dass die    ḥimyaritischen Mona-
te im Verhältnis zu den Jahreszeiten in den sechs oder sieben Jahrhunderten, die 
das Ende der Antike vom 13. Jahrhundert trennen, nicht signifikant abgewichen 
sind. Die Abwesenheit einer Abweichung interpretiere ich als Resultat einer Re-
form des Kalenders, zu der es während der Herrschaft Abrahas kam.
134  Die Beziehung zwischen einem    ḥimyaritischen Monat und einer Periode des landwirt-
schaftlichen Jahrs ist notwendig approximativ, da sich die Tab  ṣira vor allem auf die Regio-
nen von Taʿ izz und Zabīd bezieht, während der    ḥimyaritische Kalender wahrscheinlich 
in einer anderen Region entstanden ist, eher im Norden in den Bergen. Ein und derselbe 
Begriff allerdings nimmt häufig, je nach Region, eine deutlich andere Bedeutung an.
135  Sadd Ma rʾib 6 = Ja 547 + 546 + 544 + 545.
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11.2 Eine Reform anlässlich der Konversion zum Judäo­Monotheismus (ca. 380)?
Eine letzte Frage bleibt zu untersuchen. Um 380, unter der Herrschaft des Königs 
Malkīkarib Yuhaʾmin, der gemeinsam mit seinen Söhnen Abīkarib Asʿ ad und 
_Daraʾʾ amar Aiman regierte, macht das Königreich Ḥimyar einen vom Judentum 
inspirierten Monotheismus (oder Judäo-Monotheismus) zur offiziellen Religion, 
nachdem zahlreiche einflussreiche Familien zum Judentum konvertiert waren. 
Hatte diese Konversion136 Folgen für den Kalender? Oder hat, in anderen Wor-
ten, Ḥimyar die Reform des Kalenders veranlasst, um ihn nach dem jüdischen 
Kalender auszurichten?
Die Inschriften vermögen dies nicht zweifelsfrei zu beantworten. Man kann 
beob achten, dass in der ersten Hälfte des 6. Jahrhunderts die Verwendung des 
alten Kalenders des Königreichs von Sabaʾ zurückging. Aber diese abnehmende 
Verwendung ist schwer zu interpretieren. Es ist möglich, dass sie durch die Re-
form des    ḥimyaritischen Kalenders beschleunigt wurde, aber genauso ist es mög-
lich, dass dies eher mit Fortschritten bei der Einigung des Königreichs zusam-
menhing.
Der erste Monat des    ḥimyaritischen Kalenders, 
¯
du­  ḥillatān, ist der Frühlings-
Tag undnachtgleiche nahe, da er laut der mittelalterlichen Listen šubā  ṭ = Februar 
entspricht.137 Der erste Monat des jüdischen rabbinischen Kalenders, nisan, be-
ginnt nun im Prinzip mit der Frühlings-Tagundnachtgleiche. Kann also ange-
nommen werden, dass 
¯
du­  ḥillatān der    ḥimyaritische Name für den jüdischen Mo-
nat nisan war?
Zunächst lässt sich beobachten, dass in den mittelalterlichen jemenitischen 




tābatān, Monat III) heißt, nicht 
genau dieselben Daten hat wie der jüdische Mondmonat nisan. Der syrische nīsān 
ist ein anderer Name für den julianischen Monat „April“, während der 1. jüdisch-
rabbinische nisan sich in einem Bereich verschiebt, dessen Zentrum etwas früher 
situiert werden muss: In unserer heutigen Zeit fällt der 1. nisan auf den 28. März 
zu Beginn eines jeden Zyklus von 19 Jahren, danach zirkuliert er zwischen dem 
12. März und dem 13. April.138 Außerdem waren in der Spätantike die Daten des 
jüdischen nisan zweifellos vier oder fünf Tage früher als die unsrigen.139
136  Man kann von ‚Konversion‘ sprechen, da es einen Bruch mit der Vergangenheit gab, wie 
dies die Wahl einer vormals unbekannten Gottheit, die Errichtung neuer Kultstätten und 
ein radikaler Wandel der Terminologie belegen. Die herrschenden Familien konvertierten 
in umso größeren Zahlen, als die Abwendung vom Polytheismus es gestattete, die alten 
Tempel zu schließen und sich ihrer Schätze zu bemächtigen.
137  Man darf nicht aus dem Blick verlieren, dass das Datum für die Frühlings-Tagundnacht-
gleiche nicht notwendig sehr genau ist: al-Masʿ ūdī, zum Beispiel, setzt diese Tagundnacht-









dahab, § 1296, Bd. 2, S. 341 (franz. 
Übers. Bd. 2, S. 494).
138  Im letzten Zyklus von neunzehn Jahren fiel der 1. nisan auf den 28. März 1998 (Jahr 1), den 
18. März (Jahr 2), den 6. April (Jahr 3, nach Zusatz eines Schaltmonats) etc.
139  Wir verfügen nicht über genaue Angaben zum jüdischen rabbinischen Kalender vor dem 
8. Jahrhundert. Aber man weiß, dass Kalender, die auf dem ‚Meton-Zyklus‘ basieren, alle 
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Damit jedoch der antike Monat 
¯
du­  ḥillatān mit dem lunaren nisan zusammen-
fällt, müsste eine kleine Abweichung des    ḥimyaritischen Kalenders angenommen 
werden, die etwas mehr als einen Monat beträgt. Es ist schwierig, eine solche Ab-
weichung herauszustellen. Im Almanach von al-Malik al-Ašraf stimmen einige 
Daten vollständig mit den Äquivalenzen der mittelalterlichen Listen überein: Die 
Herbsternte (·surāb) der Sorghumhirsen (das am stärksten verbreitete Getreide im 
Jemen), beginnt nach al-Malik al-Ašraf am 17. tišrīn I (Oktober); das    ḥimyaritische 
Äquivalent für tišrīn I ist nun genau 
¯
dū   ṣ­  ṣurāb.140 Auf der anderen Seite erschei-
nen andere Gegebenheiten auf eine Diskrepanz hinzuweisen: Die Aussaat der 
Sorghumhirsen erfolgt zwischen dem 16. ā_dār (März) und dem 28. aiyār (Mai), 
aber vor allem Ende April und Anfang Mai; hingegen entspricht der Monat, der 








drān, tammūz (Juli).141 
Tatsächlich ist die Variabilität von Pflanzenart, Höhenlage und Niederschlags-
mengen abhängig, ganz zu schweigen davon, dass derselbe Name in verschiede-
nen Regionen unterschiedliche Perioden bezeichnen kann.
Wenn es auch schwierig ist, eine Abweichung der    ḥimyaritischen Monate zu 
beweisen, so kann doch wenigstens plausibel gemachten werden, dass die Hypo-
these von einer Abweichung zwischen Mitte des 5. und Mitte des 6. Jahrhunderts 
recht gut zu den Daten für die baulichen Eingriffe am Staumdamm von Marib 
passt. An diese Eingriffe wurde im 5. Jahrhundert zweimal im Monat 
¯
du­diʾ āwān 
(≈ Ja nuar) erinnert – also früher als nötig, da die Regenzeit im März beginnt – im 
6. Jahrhundert jedoch in den Monaten 
¯
du­maʿ ūn (≈ März) und 
¯
du­muhlatān (≈ No-
vember) – also vollkommen in Einklang mit den Phasen im Regenzeitenkalender.
Eine solche Abweichung ist nicht unwahrscheinlich, denkt man an die chaoti-
sche Situation in Ḥimyar seit Beginn des 6. Jahrhunderts, besonders nach der zer-
störerischen aksumitischen Eroberung. Es steht aus diesem Grund zu vermuten, 
dass die    ḥimyaritischen Monate vor der Epoche Abrahas ein oder zwei Monate 
abwichen und dass 
¯
du­  ḥillatān ursprünglich mit dem jüdischen Mond-Monat ni­
san zusammenfiel.
Zusammenfassend scheint gewiss, dass im 5. und 6. Jahrhundert der Beginn 
des ersten Monats des    ḥimyaritischen Jahres, 
¯
du­  ḥillatān, auf ein Datum nahe der 
Frühlings-Tagundnachtgleiche fiel. Um aber annehmen zu können, dass er ur-
sprünglich genau mit dieser Tagundnachtgleiche koinzidierte, muss eine Abwei-
chung des Kalenders von einem oder zwei Monaten vorausgesetzt werden, zu 
der es zwischen dem 5. und dem 6. Jahrhundert kam. Dies ist plausibel, lässt sich 
aber nicht beweisen.
Eine letzte Möglichkeit die Hypothese zu stützen, dass der    ḥimyaritische Ka-
lender bei der Annahme des Judäo-Monotheismus reformiert wurde, bestünde 
darin, Neuerungen im Verhältnis zu früheren Perioden herauszustellen. Solche 
neunzehn Jahre eine Abweichung von 1h 27‘ 33“ aufweisen – was nach fünfzehn Jahrhun-
derten mehr als vier Tagen entspricht.
140  Vgl. Varisco, Medieval Agriculture, S. 24, 42 und 166.
141  Vgl. ebd., S. 30, 34, 49, 53 und 165f.
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Neuerungen sind erneut denkbar, aber schwer zu erkennen und besonders zu 
datieren. Drei Veränderungen lassen sich jedoch feststellen: Zunächst wurde ein 
Monatsname, nämlich der des Monats   ṣaid („Jagd“), durch einen anderen ersetzt, 
¯
du­ālān. Es besteht kein Zweifel daran, dass die Jagd im Jemen stets eine religiöse 
Dimension hatte.142 Daher könnte angenommen werden, dass diese Namensände-
rung eine Konsequenz aus der Konversion zum Judäo-Monotheismus darstellt. 
Allerdings wäre das Argument besser fundiert, wenn der Name, der   ṣaid ablö-
ste, einen Bezug zur neuen Religion gehabt hätte. Unglücklicherweise ist seine 
Bedeutung unbekannt.143
Eine zweite Neuerung stellt eine Veränderung bei der Interkalation dar. Vor 





qiyāẓān, da beide sowohl ohne als auch mit dem Attribut „der erste“ belegt sind.144 
Es kann angenommen werden, dass diese Monate auch mit dem Attribut „der 
letzte“ existierten, da in den Kalendern von Qatabān und Sabaʾ Monate mit den 
Namen 
¯
d­brm „der erste“ (qdmn) und 
¯
d­brm „der letzte“ (ʾ
˘
hrn), oder auch 
¯
d­ns¹wr 
„der erste“ (qdmn) und 
¯
d­ns¹wr „der letzte“ (ʾ
˘
hrn), existierten. Vor 380 konnte also 
der    ḥimyaritische Schaltmonat sowohl V 
¯
du­qiyāẓān als auch IX 
¯
du­  ṣurābān sein – 
die Stellen im Kalender legen nahe, dass jeder Monat verdoppelt werden konnte. 
Dies ist zweifellos ein Indiz dafür, dass die Interkalation noch empirisch und ap-
proximativ gehandhabt wurde. Nach 380 wurde lediglich der Monat 
¯
du­  ḥillatān 
verdoppelt, der erste des    ḥimyaritischen Jahres. Von diesem Zeitpunkt an folgte 
die Interkalation strengeren Regeln, mit einem Rhythmus, der durch einen Zy-
klus definiert wurde und somit im Voraus bekannt war.
Eine dritte Veränderung betrifft das Verschwinden aller Bezugnahmen auf 
das Eponym der    ḥimyaritischen Zeitrechnung, dessen letzte Nennung auf 360 
n. Chr. (470    ḥ. Ä.) datiert werden kann. Nun ist kaum anzuzweifeln, dass das 
Eponym eine religiöse Dimension hatte. Das Verschwinden des Eponyms resul-
tierte also möglicherweise aus einer Reform des Kalenders und der Religion. Es 
kann jedoch auch einfach damit erklärt werden, dass mit dem    ḥimyaritischen 
rivalisierende Kalendersysteme verschwanden, sodass es überflüssig wurde, das 
Eponym zu erwähnen.
Über andere Veränderungen, die etwa die Aufteilung der Monate in 29 und 30 
Tage, die Definition des Monats- und Jahresbeginns usw. betroffen haben könn-
ten, ist nichts bekannt.
Die Hypothese einer Reform des Kalenders der Araber in    ḥimyaritischer Zeit 
ist auch von zwei Gelehrten der islamischen Zeit vorgebracht worden. Der erste 
war der persische Astronom Abū Maʿ šar al-Bal
˘
hī (gest. 886/272), in seinem Kitāb 
al­Ulūf fī buyūt al­ʿ ibādāt. Inhalte des Werks, das als verloren gilt, sind Dank eines 
142  Siehe Robert B. Serjeant, South Arabian Hunt, London 1976.
143  Vgl. Varisco, Medieval Agriculture, S. 66f.
144  UAM 327, Z. 2 (·srb qdmn); Kh-Jarf al-Naʿ īmiyya 18, Z. 9 (qy ẓ qdmn, 308    ḥ. Ä.); Kh-Umayma 5, 
Z. 7 (qy ẓ qdmn, 327    ḥ. Ä.). Festzuhalten ist, dass 308 und 327 durch neunzehn Jahre getrennt 
sind.
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noch nicht herausgegebenen Textes von Hand eines Gelehrten des 12. Jahrhun-
derts bekannt, der glücklicherweise von Mahmoud Effendi angeführt wird:145
Was die Araber der gˇāhilīya betrifft, so bedienten sie sich der Mondjah-
re, indem sie die Mondsichel beobachteten, wie dies die Muslime tun. Sie 
unternahmen die Pigerfahrt am 10. 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga. Dieses Datum fiel jedoch 
nicht immer in dieselbe Zeit des Jahres, sondern verschob sich. Einmal 
fiel es auf den Sommer, ein anderes Mal auf den Winter, oder auch in die 
zwei anderen Jahreszeiten – wegen der Abweichung des Sonnen- und des 
Mond jahres. Sie wünschten sich jedoch, dass die Wallfahrt dann stattfand, 
wenn sie Handel betrieben und das Wetter ausgeglichen war, weder heiß 
noch kalt, zu der Zeit, wenn die Bäume in Blüte standen und man Viehfut-
ter fand – sodass die Reise nach Mekka mühelos würde und sie Handel be-
trei ben konnten, während sie gleichzeitig ihre Andachtsübungen ausführ-
ten. Sie erlernten daher von den Juden die Praxis der Interkalation (den 
Em bolismus, al­kabīsa) und nannten sie an­nasīʾ , also „Verzögerung“. Sie 
unterschieden sich jedoch von den Juden in einigen Praktiken: Die Juden 
interkalierten in neunzehn Mondjahren sieben lunare Monate, sodass es 
neunzehn Sonnenjahre wurden, während die Araber in vierundzwanzig 
Mondjahren zwölf lunare Monate interkalierten.146
Al-Bīrūnī gibt diese Tradition wieder, wobei er sie berichtigt und präzisiert. Er 
greift die Vorstellung auf, dass die Araber die Juden imitierten, aber nimmt an, 
dass sie die Interkalation nicht rigide (einen Schaltmonat alle zwei Jahre) durch-
führten, sondern empirisch. Was die Interkalation der Juden angeht, so waren 
es nicht sieben Monate in neunzehn Jahren, sondern neun in vierundzwanzig 
Jah ren. Außerdem ergänzt al-Bīrūnī Abū Maʿ šar, indem er dazu vorstößt, den 
Zeit raum der Übernahme zu präzisieren:
Er [ Ḥu_daifa, der erste qalammas] hatte dieses Verfahren von den Juden 
übernommen, ungefähr zweihundert Jahre vor der Entstehung des Is-
lams, nur interkalierten jene neun Monate innerhalb von vierundzwanzig 
Mond jahren.147







Tābitī (gest. 1132/527 oder 1138/533) (alter Bestand der Biblio-
thèque impériale 1115 = BNF Arabe 2499). Die Passage, die Schaltmonate betrifft, wird 
glück licherweise von Mahmoud Effendi, „Mémoire“, S. 168–172, wiedergegeben und ebd., 
S. 172–178, übersetzt.
146  Ebd., S. 168f. (Text; Übers. 172f.).
147  Al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 12 (engl. Übers. S. 14).
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An anderer Stelle verwendet er eine leicht abweichende Formulierung:
[Die Araber] lernten von den Juden, die ihre Nachbarn waren, die Interka-
lation (al­kabs), etwa zweihundert Jahre vor der Hidschra. Sie begannen, 
sich ihrer in der Art der Juden zu bedienen.148
Wie, insbesondere durch François de Blois,149 bereits festgestellt worden ist, sind 
die Behauptungen al-Bīrūnīs wahrscheinlich das Ergebnis persönlicher Untersu-
chungen und vernunftbasierter Rekonstruktionen, nicht das schlichter Kombina-
tion von Überlieferungen unterschiedlicher Herkunft.
Abū Maʿ šar al-Bal
˘
hī und al-Bīrūnī nehmen also an, dass ein jüdischer Kalen-
der150 als Modell diente, als der Kalender der Araber reformiert wurde – ohne 
Zwei fel der Kalender Mekkas, da Maʿ šar al-Bal
˘
hī von der Wallfahrt spricht und 
al-Bīrūnī den qalammas nennt. Al-Bīrūnī setzt diese Reform ungefähr 200 Jahre 
vor der Hidschra an (d. h. gegen 420 n. Chr.). Diese Zahl passt annähernd mit den 
sieben von al-Bīrūnī erwähnten Generationen von qalammas zwischen der Ein-
führung der Interkalation und den Anfängen des Islams zusammen.151 Sie passt 
auch mit dem Datum der Einführung des Judentums im Jemen (d. h. im König-
reich Ḥimyar) durch den König Abū Karib bzw. Abīkarib Asʿ ad (ca. 375–445) 
zusammen, dem die Tradition auch die Rolle des Gründers der mekkanischen 
Tem pelriten zuschreibt. Er sei der erste gewesen, der die Kaaba mit einer kiswa 
habe umkleiden lassen. Es ist aber schwer zu sagen, ob diese Übereinstimmun-
gen nicht vielleicht zufällig sind, da die Daten Abū Karibs umstritten sind.152
Was den jüdischen Kalender angeht, der Abū Maʿ šar al-Bal
˘
hī und al-Bīrūnī 
zufolge als Modell gedient haben soll, ist es schwierig festzustellen, um welchen 
ge nau es sich handelte, da die beiden unterschiedliche Definitionen geben. Die 
sie ben Schaltmonate in einem Zyklus von neunzehn Jahren, die von Abū Maʿ šar 
al-Bal
˘
hī genannt werden, lassen an die jüdischen Kalender denken, die al-Bīrūnī 
genau beschreibt,153 besonders den rabbinischen Kalender, der sich im Laufe des 
3. und des 5. Jahrhunderts allmählich etablierte.154 Was den Zyklus von vierund-
148  Ebd., S. 62 (engl. Übers. S. 73).
149  Siehe François de Blois, Art. „Ta rʾīkh I/1“, in: EI2, Bd. 10, S. 257–264.
150  Zu den vielen Formen des jüdischen Kalenders in römischer und byzantinischer Zeit siehe 
Sacha Stern, Calendar and Community. A History of the Jewish Calendar, 2nd Century BCE – 10th 
Century CE, Oxford u. a. 2001. Al-Bīrūnī berichtet, dass es in seiner Zeit drei konkurrieren-
de Formen des jüdischen Kalenders gab. 
151  Vgl. al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 12 (engl. Übers. S. 13f.).
152  Den Überlieferern zufolge lebte Abū Karib Asʿ ad eine bis sieben Generationen vor _Dū 
Nuwās (= Yūsuf As aʾr Ya
¯
t aʾr, 522–525 oder eines der folgenden Jahre) oder sogar 700 Jahre 
vor Mu .hammad. Vgl. Christian Julien Robin, „Le judaïsme de Ḥimyar“, in: Arabia 1 (2003), 
S. 97–172, hier S. 136f. Es ist nicht sicher, inwiefern al-Bīrūnī eine sehr genaue Vorstellung 
von der Chronologie der Könige von Ḥimyar hatte, die er eher in Andeutungen behandelt. 
Siehe al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 40f. (engl. Übers. S. 49f.).
153  Vgl. al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 52–59 (engl. Übers. S. 62–69).
154  Vgl. Stern, Calendars in Antiquity, S. 334 und Fn. 115. Sacha Stern zufolge findet die mit-
telalterliche Tradition, die eine Neudefinition des Kalenders in seiner Gesamtheit Hillel 
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zwan zig Jahren mit neun Schaltmonaten angeht, den al-Bīrūnī nennt, so ist er 
zwei fellos identisch mit dem Zyklus von acht Jahren und drei Schaltmonaten, der 
in der Liste der fünf Zyklen genannt wird, der die jüdischen Kalender folgen.155 
Es wird jedoch nichts über diejenigen ausgesagt, die sie verwendeten.
Der Schätzwert von 200 Jahren, den al-Bīrūnī angibt, wird von späteren Ver-
fas sern aufgegriffen, wie dies auch A. P. Caussin de Perceval zeigt.156 Er finde sich 
auch, letzterem zufolge, bei einem etwas früheren Autor, al-Masʿ ūdī (gest. 956/ 
345), in Form des Alters der Monatsnamen.157
Kehren wir zurück zur Ausgangsfrage, die lautete, ob die Konversion Ḥimyars 
zum Judäo-Monotheismus eine Kalenderreform zur Folge hatte. Eine solche Re-
form erscheint plausibel, wenn auch die verfügbaren Quellen eine genaue zeitli-
che Bestimmung nicht ermöglichen.
11.3 Die Hypothese einer Reform des Kalenders durch Abraha zwischen 548 und 560
Wie bereits gezeigt wurde, verschoben sich die    ḥimyaritischen Monate nicht si-
gnifikant im Verhältnis zu den Jahreszeiten im Laufe der sechs oder sieben Jahr-
hunderte, die das Ende der Antike vom 13. Jahrhundert trennen. Das Fehlen ei-
ner Abweichung ist besonders bedeutsam, da es nach dem Zusammenbruch des 
Königreichs Ḥimyar um 570 keine politische Autorität mehr gab, die imstande 
gewesen wäre, den Kalender zu verwalten und über Interkalationen zu entschei-
den. Wenn es also keine Abweichung gab, so liegt dies zweifellos daran, dass 
der    ḥimyaritische Kalender vor 570 reformiert und am syrischen Solarkalender 
ausgerichtet wurde (der selbt wiederum am julianischen Kalender ausgerichtet 
ist). Von diesem Zeitpunkt an war nicht nur der    ḥimyaritische Kalender festge-
schrieben und vollkommen voraussehbar, sondern es war auch im Zweifelsfall 
problemlos möglich, sich dem syrischen Modell zuzuweden. Es lässt sich aus die-
sem Grund die Hypothese aufstellen, dass der    ḥimyaritische Kalender, der noch 
zu Beginn der Herrschaft Abrahas ein Lunarkalender war, während seiner Herr-
schaft reformiert und am julianischen Solarkalender ausgerichtet wurde. Eine 
solche Reform ist sicherlich nach 548 anzusetzen: Vor diesem Datum hatte sich 
die Macht Abrahas noch nicht stabilisiert, wie dies auch die Tatsache nahelegt, 
dass aus dieser Zeit keine Inschrift bekannt ist. Es kann aber postuliert werden, 
dass die Kalenderreform von Abraha vor 560 in Angriff genommen wurde – dem 
Jahr des Baus der großen Kirche in Ṣanʿ āʾ , al-Qalīs.158 Diese Annahme erscheint 
II 358–359 zuschreibt (siehe dazu E. J. W., Art. „Calendar“, in: Encyclopaedia Judaica, Bd. 5, 
Jerusalem 1971, Sp. 43–50, Sp. 48), keine Bestätigung in talmudischen Quellen.
155  Vgl. al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 53f. (engl. Übers. S. 63).
156  Vgl. Caussin, „Mémoire“, S. 347.




dahab, noch in 
Tanbīh.
158  Siehe Christian Julien Robin, „La Grande Église d‘Abraha à Ṣanʿ āʾ . Quelques remarques 
sur son emplacement, ses dimensions et sa date“, in: Interrelations between the Peoples of the 
Near East and Byzantium in Pre­Islamic Times, hg. von Vassilios Christides, Cordoba 2015, 
S. 105–129.
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umso einsichtiger, als Abraha nach der arabisch-islamischen Tradition aus al-
Qalīs ein Zentrum für die christliche Wallfahrt für ganz Arabien machen wollte. 
Solche Ambitionen implizieren, dass man inzwischen denselben liturgischen 
Kalender wie die monophysitischen und nestorianischen Christen hatte, die an-
gezogen werden sollten.
Eine Überlieferung al-Azraqīs passt gleichfalls mit der Hypothese einer Re-
form des    ḥimyaritischen Kalenders unter Abraha zusammen. Sie enthält einen 
Bericht, demzufolge die    ḥimyaritischen Herrscher die Verantwortung für die In-
terkalation an die kinditischen Prinzen in Zentralarabien delegierten. Nun fiel 
mehrere Generationen vor dem Islam (zwischen drei und sieben den Quellen zu-
folge), einer Person mit dem Beinamen al­Qalammas die Aufgabe der Interkalation 
im Kalender von Mekka zu. Eine mögliche Erklärung hierfür ist, dass Ḥimyar 
aufhörte, die Interkalation zu praktizieren.
Dies führt zu folgenden Vermutungen, die allerdings stark hypothetisch sind:
–  3. und 4. Jahrhundert: Der sabäische und der    ḥimyaritische Kalender sind 
Lu nar kalender mit empirischen Korrekturen; es ist wahrscheinlich, dass sie 
– ab gesehen von den Monatsnamen – identisch sind.
–  Ende des 4. Jahrhunderts: Reform des    ḥimyaritischen Kalenders entsprechend 
dem Modell des jüdischen Kalenders. Der Schaltmonat wird im Folgenden 
durch die Verdoppelung des ersten Monats eingefügt. Dieser erste Monat ist 
¯
du­  ḥillatān, der mit der Frühlings-Tagundnachtgleiche beginnt.
–  Zwischen dem Ende des 4. Jahrhunderts und der Herrschaft Abrahas: Der 
Monat 
¯
du­  ḥillatān schwankt zwischen März–April und Februar.
– Zwischen 548 und 560: Neuerliche Reform des Kalenders, der nun ein julia-
nischer Solarkalender wird, entsprechend dem Modell des syrisch-christli-
chen Kalenders. Der    ḥimyaritische Solarkalender ist noch im 13. und 14. Jahr-
hundert im Süden des Jemen in Gebrauch, wie dies mehrere Texte aus der 
rasūlidischen Zeit belegen.
12  Der Kalender von Mekka (al-mu  ḥarram-
¯
dū­l-  ḥigˇ ˇga)
Wie bereits erklärt, bezeichne ich als ‚islamischen Kalender‘ den Kalender aus is-
lamischer Zeit, der ein strikter Mondkalender ist, und als ‚Kalender al­mu  ḥarram–
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga‘ oder ‚Kalender von Mekka‘ den Kalender, der vor der Reform Gültigkeit 
besaß, die Mu .hammad am Ende der „Abschiedswallfahrt“ (  ḥagˇ ˇgat al­wadāʿ) im 
Monat 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga 10 d. H. verkündigte. Es konnte bereits gezeigt werden, dass der 
Kalender von Ḥimyar fast nur noch durch Inschriften bekannt ist; der von Mekka 
hingegen nur durch Überlieferungen.
12.1 Die Reform Mu .hammad
Die Quelle, die man als die älteste betrachten kann und die auch den Ausgangs-
punkt für jede Auseinandersetzung mit dem Kalender bildet, ist der Text des Ko-
ran:
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Q 9 „Die Umkehr“ (at­Taubā)
36  Die Zahl der Monate ist bei Gott zwölf, nach Gottes Vorschrift am Tag, 
da er die Himmel und die Erde erschaffen hat. Vier von ihnen sind 
unantastbar (minhā arbaʿ atun   ḥurumun). Das ist die rechte Religion. So 
tut euch in ihnen nicht selbst Unrecht! Bekämpft die, die (Gott) Partner 
beigeben allesamt, wie sie euch allesamt bekämpfen! Wisst: Gott ist mit 
den Gottesfürchtigen.
37  Das Schaltjahrsystem mehrt nur den Unglauben (innamā an­nasīʾ u ziyā­
da tun fī l­kufri). Die ungläubig sind, werden dadurch irregeleitet. Im 
einen Jahr erklären sie ihn (den ersten Monat) für gewöhnlich, im an-
de ren für unantastbar, um in der Zahl dem zu entsprechen, was Gott 
für unantastbar erklärt hat. Da erklären sie für gewöhnlich, was Gott 
für unantastbar erklärt hat (yu  ḥillūnahū ʿāman wa­yu  ḥarrimūnahū ʿāman 
li­yu wā   ṭiʾ ū ʿiddata mā   ḥarrama llāhu fa­yu  ḥillū mā   ḥarrama llāhu). Die 
Schlech tigkeit ihrer Taten ist ihnen verschönt worden. Gott führt nicht 
das ungläubige Volk. [Übersetzung hier und im Folgenden Hans Zirker]
Zwei Prinzipien werden bekräftigt: Das erste Prinzip lautet, dass die Monate 
zwölf an der Zahl sind. Unter „Monaten“ müssen lunare Monate verstanden wer-
den. Es ist der Mond (nicht etwa die Sonne), der die Zeit regelt:
Q 10 „Jona“ (Yūnus)
5  Er ist es, der die Sonne als Leuchte geschaffen hat und den Mond als 
Licht. Ihm bemaß er Stationen, damit ihr die Zahl der Jahre und die 
Berechnung wisst. Gott hat das in der reinen Wahrheit erschaffen. Er 
legt die Zeichen genau dar für Leute, die Bescheid wissen.159
Das Prinzip des Jahres, das aus zwölf lunaren Monaten besteht, ist folglich eine 
göttliche Weisung, die auf die Zeit der Schöpfung zurückgeht. Auch eine prak-
tische Erklärung lässt sich dafür finden: Die lunaren Monate entsprechen dem 
vollständigen Zyklus eines Sterns, dessen Umlaufbahn gut beobachtbar ist.
Das zweite Prinzip lautet, dass von den zwölf Monaten vier „unantastbar“ 
(heilig) sind. 
Aus diesen beiden Prinzipien folgt, dass der regelmäßige Zusatz eines Schalt-
monats (nasīʾ ), förmlich verboten wird, der es erlaubt hätte, die Differenz von un-
gefähr elf Tagen zwischen Mondjahr (354,367 Tage) und Sonnenjahr (365,24 Tage) 
auszugleichen und so die wichtigsten Feiertage in derselben Jahreszeit zu halten.
Keiner der Monate des Kalenders al­mu  ḥarram–
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga ist in vorislamischen 
Inschriften belegt. Im Koran findet nur ein einziger, rama  ḍān, Erwähnung.160
159  Siehe Gerhard Böwering, Art. „Time“, in: EQ, Bd. 5, S. 278–290, hier insbes. S. 283–286 („The 
fixing of time in the Qurʾān“). Dieselbe Konzeption wird durch den Psalmisten zum Aus-
druck gebracht: „Du hast den Mond gemacht als Maß für die Zeiten, die Sonne weiß, wann 
sie untergeht“ (Ps 104,19).
160  Q 2:185.
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Die Kommentatoren sind sich einig, dass diese Reform des Kalenders von 
Mu .hammad b. Aʿbd Allāh während der „Abschiedswallfahrt“ (  ḥagˇ ˇgat al­wadāʿ, 
im Monat 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga des Jahres 10 d. H.) persönlich veranlasst wurde, also drei 
Jahre vor seinem Tod (am 13. rabīʿ I des Jahres 11 d. H.).161
In der Geschichte des Kalenders al­mu  ḥarram–
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga müssen somit zwei 
Pha sen unterschieden werden: vor und nach der von Mu .hammad bei der „Ab-
schieds wall fahrt“ veranlassten Reform im Monat 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga des Jahres 10 d. H.
Nach der Reform des Jahres 10 d. H. weist der Kalender die auf der Welt ein-
zig artige Besonderheit auf, strikt lunar zu sein. Der Übergang von einem Monat 
zum nächsten beruht auf der Beobachtung des Monds, sodass das Jahr mit seinen 
zwölf lunaren Monaten (von 29 oder 30 Tagen), das aus einer Gesamtzahl von 354 
oder 355 Tagen besteht, nicht vom astronomischen lunaren Jahr, das eine Dau er 
von 354,367 Tagen hat, abweicht. Um Verwechslungen zu vermeiden, wird die 
Bezeichnung ‚islamischer Kalender‘ der Bezeichnung ‚Hidschra-Kalender‘ vor-
gezogen, da diese mit Blick auf die erst 10 Jahre nach der Hidschra ambig ist.
Der islamische Kalender ist mit einer Zeitrechnung verbunden, als deren Be-
ginn der 1. mu  ḥarram des Jahres 1 d. H. durch den Kalifen ʿUmar im Jahr 638 
(17 d. H.) festgelegt wurde – etwa sechs Jahre nach dem Tod Mu .hammads. Dieser 
Beginn entspricht dem 16. (oder 15.) Juli 622.162
Die Entscheidung für einen rein lunaren Kalender hatte religiöse,163 aber auch 
sehr handfeste politische Gründe: Das Dissoziieren des Datums der Wallfahrt 
nach Mekka (fortan der lunare 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga) von den Daten der großen Märkte des 
südlichen Ḥigˇāz,164 bedeutete den Ruin für die großen Händler Mekkas, die sich 
161  Es ist jedoch nicht unmöglich, dass diese Reform bereits bei der vorausgehenden Wallfahrt 
angekündigt wurde, im Jahr 9 d. H., die von Abū Bakr a  ṣ-Ṣiddīq geleitet wurde. Vgl. Ibn 
Hišām, as­Sīra an­nabawīya li­bni Hishām, hg. von Mu  ṣ  ṭafā s-Saqqā, Ibrāhīm al-Abyārī und 
Aʿbd al-Ḥāfiẓ Šalabī, 2 Bde., Beirut o. A., Bd. 1, S. 548 (Übersetzung: The Life of Muhammad. 
A Translation of Ibn Is  ḥāq’s Sīrat Rasūl Allāh, Oxford 1955, übers. von A. Guillaume, S. 620). 
Hideyuki Ioh, „The Calendar in Pre-Islamic Makka“, in: Arabica 61 (2014), S. 471–513, hier 
S. 506, meint, diese Ankündigung habe die Intervention des qalammas verhindert und er-
setzt. Dies ist jedoch wenig wahrscheinlich, da ein Schaltmonat nach der Wallfahrt des 
Jahres 9 eingefügt wurde, wie noch gezeigt werden soll.
162  Vgl. al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 29–31 (engl. Übers. S. 33–36); de Blois, Art. „Ta rʾīkh I/1“; 
Hamidullah, „The nasiʾ“, S. 13f. Der gewählte Anfangspunkt ist die Ankunft Mu .hammads 
in Ya
¯
trib, genauer gesagt der Anfang des Jahres, in dem sich dieses Gründungsereignis 
zutrug (1. al­mu   ḥarram geht dem 12. rabīʿ I voraus). Man weiß nicht, ob die Hidschra-Zeit, 
die der Regierungszeit Mu .hammads entspricht, schon zu Lebzeiten Mu .hammads verwen-
det wurde. Wenn dies der Fall ist, muss die Entscheidung ʿUmars wohl darin bestanden 
haben, diese Zeitrechnung verbindlich zu machen, zu ungunsten der anderen Zeitrech-
nungen, die damals in Gebrauch waren.
163  Die religiöse Reform konnte nicht vollständig sein ohne eine Reform des Kalenders, der 
das liturgische Jahr strukturierte. Wenn der Kalender von Mekka an das jüdische Modell 
an gelehnt war, wie ich es vermute, war es außerdem unumgänglich, dass sich der Islam 
von diesem Kalender befreite.
164  Das sind die Märkte von ʿUkāẓ (zweite Hälfte des luni-solaren 
¯
dū l­qaʿ da), von _dū l-Magˇāz 
(die ersten acht Tage des luni-solaren 
¯
dū l­   ḥigˇ gˇa) und Magˇanna (nach dem von _dū l-Magˇāz). 
Siehe dazu Bonner „Markets, Fairs“, S. 26.
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am Handel, der mit der Wallfahrt einherging, bereichert hatten. Diese Entschei-
dung war umso dringlicher, als gerade die Zentralität des mekkanischen Tem-
pels und der Wallfahrt dorthin im Islam anerkannt worden waren – ein geschick-
ter Kompromiss, der es erlaubte, die Anhänger Allāhs (des paganen Gottes) mit 
jenen ar-Ra   ḥmāns (des Gottes jener, die mit dem Polytheismus gebrochen hatten), 
zu vereinen.165
Nach dem Jahr 10 d. H. kann als angemessen gesichert gelten, dass der Kalen-
der ein strikt lunarer war und dass kein Schaltmonat mehr eingefügt wurde. Dies 
erlaubt es, die Chronologie recht präzise zu rekonstruieren: Von den Hidschra-
Daten aus, für die man über Entsprechungen in einem anderen bekannten Da-
tierungssystem verfügt, geht man in der Zeit zurück anhand der Bewegung des 
Mondes. Die erhaltenen Daten sind offensichtlich theoretischer Natur, da sie auf 
astronomischen Berechnungen beruhen, während die tatsächlichen Daten von 
der Beobachtung des Mondes abhingen. Ein möglicher Unterschied, der nie über 
ein oder zwei Tage hinausgeht, ist jedoch nicht wesentlich, setzt man ihn mit der 
viel größeren Ungewissheit früherer Zeiten ins Verhältnis. Der 1. Tag des 1. Mo-
nats des Jahres 11 d. H. (1. al­mu  ḥarram 11) fällt demnach theoretisch auf den 29. 
März 632. Mu .hammad starb während des dritten Monats, am 13. rabīʿ I des Jahres 
11 d. H., also am 8. Juni 632.166
Vor der Reform verfügte der Kalender (den wir ‚al­mu  ḥarram–
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga‘ oder 
‚Kalender von Mekka‘ nennen) über einige abweichende Eigenschaften, die zu 
erhellen geboten scheint. Kurioserweise ist dies eine Frage, für die sich bislang 
sehr wenige Wissenschaftler interessiert haben.
12.2 Die Interpretation der Theologen und der Astronomen
Die Mehrzahl insbesondere der ältesten Quellen gibt sich damit zufrieden, den 
ko ranischen Text zu paraphrasieren. Die mögliche Interkalation eines zusätzli-
chen Monats wird nicht explizit gemacht, sondern es wird allenfalls erwähnt, 
dass Personen, die als nasīʾ  (Plural nasaʾ a) bezeichnet wurden, die Macht hatten, 
Mo nate aufzuschieben (kānū yansaʾ ūna aš­šuhūr) sowie heilige Monate für nicht 
hei lig zu erklären und umgekehrt. Der erste nasīʾ , vom Stamm der Kināna, trug 
den Beinamen al­Qalammas, wie auch seine Nachfolger – daher die Bezeichnung 
qalammas (Plural qalāmis) für diejenigen, die mit der Aufgabe betraut waren. Die 
Be deutung dieser Bezeichnung ist nicht sicher. Eine überzeugende Hypothese 
hat Axel Moberg aufgestellt, der darin eine Deformierung des Lateinischen calen­
165  Hamidullah, „The nasiʾ“, S. 13, stellt auch fest, dass eine Reform, die das Jahr verkürzt, 
entsprechend die Ressourcen des Staates vermehrt.
166  Vgl. Greville S. P. Freeman-Grenville, The Muslim and Christian Calendars Being Tables for the 
Conversion of Muslim and Christian Dates from the Hijra to the Year A. D. 2000, London / New 
York / Toronto 1963, S. 14. Ein solches Datum ist theoretisch. Die Konkordanztabellen 
gründen, wie Hamidullah, „The nasiʾ“, beobachtet, in astronomischen Kalkulationen; da 
die wirklichen Daten jedoch auf der Beobachtung des Mondes beruhten, kann es eine Dif-
ferenz von ein bis zwei Tagen geben.
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das sieht.167 Es handelte sich um ein erbliches Amt, das für mehr als drei Genera-
tionen ausgeübt wurde.168
Beim Ende der Wallfahrt sammelten sich die Araber um den qalammas:
Er erklärte dann die vier Monate für heilig: ragˇab, 
¯
dū l­qaʿ da, 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga und 
al­mu  ḥarram. Wenn er wünschte, einen von ihnen für nicht heilig zu erklä-
ren, erklärte er al­mu  ḥarram für nicht heilig. Sodann taten sie es ihm gleich. 
Dafür erklärte er an seiner Stelle   ṣafar für heilig und sie taten es ihm gleich, 
da mit dies mit der Anzahl der heiligen Monate vereinbar war. Wenn sie 
Mek ka verlassen wollten, um zurückzukehren von wo sie gekommen wa-
ren, erhob er sich zwischen ihnen und sagte: „O Gott, ich habe für dich 
einen der beiden Monate   ṣafar,   ṣafar I, für nicht heilig erklärt und ich habe 
den anderen auf das nächste Jahr verschoben.“169
Die muslimischen Gelehrten, und in ihrer Nachfolge die modernen, hatten größte 
Schwierigkeiten zu verstehen, worüber der qalammas konkret entschied. Moder-
ne Wissenschaftler nehmen Großteils an, dass der qalammas die Macht hatte, die 
heiligen Monate zu verschieben, indem er die Monate, die Gott für heilig erklärte, 
profan machte, und umgekehrt. Sie gründen dieses Urteil in Kommentaren, die 
denken lassen, dass der qalammas diese oder jene Partei bevorzugen, oder dem 
Druck von Stämmen nachgeben konnte, die ungeduldig waren, die Waffen wieder 
zu ergreifen,170 und nehmen demzufolge an, dass er den Kalender manipulierte.
Aber worin bestand diese mögliche ‚Manipulation‘? Die Quellen benennen 
nur zwei Tatsachen konkret: Die erste ist, dass der heilige Monat al­mu  ḥarram 
de sakralisiert und durch   ṣafar ersetzt werden konnte. Die zweite ist, dass die 
Wall fahrt zu 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga von einem Monat zum nächsten gleiten konnte: Wenn 
Mu .ham mad etwa den Zeremonien der Wallfahrt im Jahr 10 d. H. vorstand, lag 
167  Vgl. Axel Moberg, an­Nasīʾ (Koran 9, 37) in der islamischen Tradition, Lund 1931, S. 1–54, hier 
S. 53f. (Er weist darauf hin, dass Martin Hartmann unabhänig dieselbe Idee hatte.) Es ist 
festzuhalten, dass der Begriff calendas im Arabischen nicht unbekannt ist, siehe zum Bei-
spiel al-Bīrūnī, al­Ā
¯





dahab, § 1290, Bd. 2, S. 338: al­qalandas (franz. Übers. Bd. 2, S. 492).
168  Je nach Autor variiert die Liste der qalammas deutlich, siehe Charles Pellat, Art. „Ḳalammas“, 
in: EI2, Bd. 4, 1978, S. 472. Der erste Zuständige für den Schaltmonat (bezeichnet als nasīʾ, 
wie der Schaltmonat) sei Ḥu_daifa b. Aʿbd b. Fuqaim b. Aʿdī, von den Banū Mālik b. Kināna, 
gewesen. Zu ihm siehe Caskel, Gˇamharat an­nasab, Bd. 1, Tafel 47. Der letzte, ein Zeitgenos-
se von Mu .hammad, habe vier Generationen später Abū _Tumāma geheißen (= Gˇunāda b. 
Umaiya b. Aʿuf b. Qalʿ b. Ḥu_daifa). Siehe ebd. Es ist festzustellen, dass andere Genealo-
gien etwas länger sind, mit ein oder zwei Hinzufügungen oder einer Inversion. Siehe Ibn 
Hišām, Sīra, Bd. 1, S. 44 (engl. Übers. S. 22) (Gˇunāda b. Aʿuf b. Umaiya b. Qalʿ b. Aʿbbād 
b. Ḥu_daifa). Abū Gˇaʿ far Mu .hammad b. Ḥabīb, Kitāb al­Mu  ḥabbar li­Abī Gˇaʿ far Mu  ḥammad 
b.  Ha bīb b. Umaiya b. ʿ Amr al­Hāšimī l­Baġdādī, hg. von Ilse Lichtenstädter, Beirut o. A., S. 156f. 
(Abū _Tumāma Gˇunāda b. ʿ Auf b. Umaiya b. Qalʿ b. ʿ Abbād b. Qalʿ b. Ḥu_daifa) und al-Bīrūnī, 
al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 12 (engl. Übers. S. 13) (wie Ibn Ḥabīb).





§ 965, Bd. 2, S. 174f. (franz. Übers. S. 364).
170  Caussin, „Mémoire“, S. 350, verweist auf al-Gˇauharī.
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dies daran, dass die Wallfahrt, die auf 
¯
dū l­qaʿ da im Jahr 9 d. H. gefallen war, wie-
der in 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga 10 d. H. stattfand.
Die Überzeugung, dass der qalammas ein Manipulator war, setzt voraus, dass 
er wirkliche Macht über den Kalender hatte, was möglich erscheint, jedoch nicht 
sicher ist. Der qalammas war tatsächlich die letzte abgewandelte Erscheinung ei-
ner Funktion, für die es zahlreiche Beispiele seit Beginn der Zivilisation in Süd-
arabien gibt. Von Maʿ īn im Ḥa   ḍramaut, über Samʿī, Sabaʾ bis hin zu Qatabān – 
überall identifizierte man lange Zeit die Jahre unter Bezugnahme auf eine Per-
sönlichkeit (Eponym bzw. Namensgeber genannt), die auch eine religiöse Funk-
tion erfüllte; offenkundig war die namengebende Person mit der Führung des 
Kalenders betraut. Ihr Name beglaubigte die Genauigkeit von Jahr und Monat. 
Das Eponymat, das erblich war, hatten ausschließlich Mitglieder einiger Linien 
(in Sabaʾ vier) inne; es konnte einmal erneuert werden, außer in Saba ,ʾ wo es bis 
zu achtmal erneuert wurde. Sogar in den Gemeinschaften, die seit Beginn der 
christlichen Zeitrechnung die Jahre nicht mehr identifizierten, indem sie sich auf 
ein Eponym bezogen, sondern auf eine Zeitrechnung, haben Spuren des alten 
Systems überlebt: Jede der Zeitrechnungen wurde der Autorität einer Persön-
lichkeit unterstellt. In Ḥimyar zum Beispiel wurde die Zeitrechnung „Jahre des 
Mab   ḥū   ḍ b. Ab   ḥa   ḍ“ genannt. All diese Persönlichkeiten stammten – soweit man 
dies beurteilen kann – nicht aus den edelsten Familien. Dasselbe galt für den qa­
lammas, der nicht zu den Quraiš, sondern zu Kināna gehörte, und auch in seinem 
eigenen Stamm nicht über die Oberherrschaft verfügte.
Sacha Stern hat auf überzeugende Weise dargelegt, dass die Macht über den 
Ka lender von Beginn an ein Vorrecht der politisch Einflussreichen war. Es ist 
wahr scheinlich, dass dies auch im südlichen Arabien der Fall war und dass die 
na mengebenden Persönlichkeiten damit betraut waren, die Entscheidungen des 
Herr schers in die Tat umzusetzen: Sie entschieden nicht, sondern interpretierten. 
Hinsichtlich des qalammas lässt sich dieselbe Hypothese aufstellen, doch es ergibt 
sich die Frage: Um welche Autorität handelte es sich, die an den qalammas ihre 
Entscheidungen weitergab? Diese Frage bleibt offen.
Zahlreiche Gelehrte – Theologen, Korankommentatoren und Biographen 
Mu .ham mads – haben sich mit Q 9:36.37 auseinandergesetzt und die Kalenderre-
form, die Mu .hammad veranlasste, behandelt. Axel Moberg, der einem von ihnen 
– a  ̣t-  Ṭa barī, der zahlreiche Traditionen zu Q 9:36.37 sammelte – eine detaillierte 
Un ter suchung widmet, zeigt, dass diese Traditionen wenig zusätzliches Licht auf 
die Funktionsweise des Kalenders von Mekka werfen.172 Es erscheint daher we-
nig sinnvoll, sich lange mit diesem Quellentyp aufzuhalten.
171  Siehe Buch der Himyariten. Man kann sich auch beziehen auf Fazal Ahmad Shamsi, „The 
Meaning of Nasi :ʾ An Interpretation of Verse 9:37“, in: Islamic Studies 26/2 (1987), S. 143–
164. Er bietet einen beeindruckenden Katalog von Quellen, interpretiert jedoch die Texte 
schräg und folgt einer seltsamen Methode – und zwar nur die Punkte beizubehalten, in 
denen alle Quellen übereinstimmen.
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Die mittelalterlichen Astronomen, die sich Mühe gaben, die gegen den qalam­
mas gerichteten Vorwürfe der Theologen in wissenschaftliche Begriffe zu über-
setzen, sind an dieser Stelle interessanter. Ihnen zufolge war der qalammas in der 
Lage, darüber zu entscheiden, ob es gelegen kam, einen Schaltmonat einzufügen. 
Wie bereits Mahmoud Effendi vor mehr als 150 Jahren feststellte,173 scheint diese 
Erklärung auf den persischen Astronomen Abū Maʿ šar al-Bal
˘
hī, der bereits zitiert 
wurde, zurückzugehen:
Sie erlernten daher von den Juden die Praxis der Interkalation (den Embo-
lis mus, al­kabīsa) und nannten sie an­nasīʾ , also „Verzögerung“. (Siehe 
oben.)
Al-Bīrūnī, der solide astronomische Kenntnisse besitzt, entwickelt dieselbe Inter-
pretation in al­Ā
¯
tār al­bāqiya, jenem Werk, das als Referenz gelten kann, da es 
einen weitgreifenden und gelehrten Überblick über die um 1000 gebräuchli-
chen Kalendersysteme gibt. Allerdings fehlt jeglicher Hinweis auf den Kalender 
von Ḥimyar, wie dies bereits gezeit wurde. Der Text von al-Bīrūnī, der übrigens 
Abū Maʿ šar al-Bal
˘
hī nicht zitiert, ist keine schlichte Kopie; während Abū Maʿ šar 
beispielsweise angibt, dass „die Araber den Embolismus von den Juden lernten“ 
( fa­taʿ allamū ʿamal al­kabīsa min al­yahūd), präzisiert al-Bīrūnī, indem er die Juden 
genauer identifiziert und ein Datum angibt:
(Die Araber) lernten von den Juden, die ihre Nachbarn waren, die Interka-
lation (al­kabs), etwa zweihundert Jahre vor der Hidschra.174
Weiterhin können noch Taqī d-Dīn A   ḥmad al-Maqrīzī (gest. 1442/845), in Imtāʿ 




dahab176 und in Tanbīh177 oder auch Abū l-Fidāʾ , 
Kâtip Çelebi und „Mohammed Djarcaci“178 angeführt werden.
Zahlreiche zeitgenössische Forscher nehmen an, dass muslimische Gelehrte 
dem alten System zwei unterschiedliche Vorwürfe machten, die François de Blois 
perfekt resümiert: Ein erster Vorwurf war, dass ein Funktionär (der nasīʾ ), der 
dem Kaaba-Kult in Mekka beiwohnte, die Verteilung der „verbotenen“ und „er-
laubten“ Monate innerhalb eines gegebenen Jahres (oder innerhalb zweier auf-
einander folgender Jahre) veränderte. Der zweite Vorwurf betraf den Übertrag 
verbotener Monate aufgrund der Tatsache, dass die paganen Araber alle zwei 
172  Vgl. Mahmoud Effendi, „Mémoire“, S. 185.
173  Al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 62: fa­taʿ allamū al­kabs min al­yahūd al­mugˇāwirīn lahum wa­
¯
dālika qabl al­higˇra bi­qarīb min miʾatai sana (engl. Übers. S. 73).
174  Die Passage zum Kalender wird zitiert von Hamidullah, „The nasiʾ“, S. 5f., Fn. 1.




dahab, § 1302–1306, Bd. 2, S. 346f. (franz. Übers. Bd. 2, S. 499f.).
176  Abū l-Ḥasan Aʿlī b. al-Ḥusain al-Masʿ ūdī, Kitāb at­Tanbīh wa­l­išrāf. Accedunt indices et glos­
sarium ad tomos VII et VIII, hg. von Michael Jan de Goeje, Leiden 1893 (Ausgabe), 1894 (latei-
nische Übersetzung), S. 217f.
177  Erwähnt bei Caussin, „Mémoire“, S. 347.
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Jahre einen dreizehnten Monat interkalierten.178 Tatsächlich fallen diese beiden 
Vorwürfe zu einem einzigen zusammen.
Zunächst muss unterstrichen werden, dass das Jahr, auf das sich diese Texte 
beziehen, das ideale und virtuelle Mondjahr ist, das rückblickend für die Peri-
oden vor der Abschiedswallfahrt (Ende 10 d. H.) rekonstruiert wurde. Dies ist 
wenig überraschend: Die muslimischen Gelehrten bedienten sich ihres lunaren 
Kalenders (ohne der Tatsache Rechnung zu tragen, dass das wirkliche Jahr da-
mals luni-solar war), wie auch wir unseren gregorianischen Kalender für frühere 
Perioden verwenden, wenn dieser Kalender auch noch gar nicht existierte.179
Die Veränderung der Aufteilung „verbotener“ und „erlaubter“ Monate inner-
halb eines Jahres bedeutet schlicht, dass diese Monate ihre Stelle im virtuellen 
Lunarkalender verändert hatten. Diese Deplatzierung resultierte offenkundig aus 
der Hinzufügung eines Schaltmonats im reellen Kalender, wie dies die mittelal-
terlichen Astronomen sehr wohl verstanden. 
Es handelt sich somit nicht um zwei Vorwürfe, sondern um einen einzigen, 
nämlich den, dass die Interkalation praktiziert wurde. In den theologischen Tex-
ten werden eher die Folgen der Interkalation als die Interkalation selbst ange-
sprochen, einfach weil die Interkalation eine komplexe, schwer erklärbare Frage 
darstellt. Dies schließt nicht aus, dass die alten Autoren nicht selbst an die Exis-
tenz zweier Vorwürfe glaubten: Es ist offensichtlich, dass einige nichts von der 
Funktionsweise des Kalenders verstanden, wie dies apologetische Übertrump-
fungen bei der Kritik des alten Systems offenbaren.
In modernen Werken zum Islam wird die Frage nach dem Kalender häufig auf 
wenig verständliche Weise behandelt. Dies ist darauf zurückzuführen, dass die 
Autoren sich darauf beschränken, Texte zu paraphrasieren, ohne deutlich zu ma-
chen, dass wir heute innerhalb des Solarkalendersystems denken, während die 
muslimischen Gelehrten sich natürlich auf den Lunarkalender bezogen, wie ich 
gezeigt habe. Dieser unverzichtbare Schlüssel zum Verständnis der alten Texte 
wird kaum jemals explizit an die Hand gegeben: Der einzige Forscher, der eine 
Aus nahme darstellt, ist Hāshim Amīr Aʿlī.180 Eine zusätzliche Schwierigkeit er-
gibt sich daraus, dass die Quellen den Monaten des Lunarkalenders dieselben 
178  Vgl. de Blois, „Ta rʾīkh I/1“. Siehe auch Caussin, „Mémoire“, S. 346f. und 350, der zwei Typen 
von Intervention des qalammas unterscheidet: den Zusatz des Schaltmonats und die Ent-
scheidung in Jahren ohne Schaltmonat, den heiligen Monat al­mu  ḥarram zu verzögern. Vgl. 
Ioh, „The Calendar“, insbes. S. 489, etc.
179  Al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, stellt dafür ein bedeutsames Beispiel dar. Er weist etwa darauf 
hin, dass zum Zeitpunkt der Hidschra (der tatsächliche luni-solare) al­mu  ḥarram auf (den 
virtuellen lunaren) šaʿ bān fiel. Aber wenn er die Ankunft Mu .hammads in Ya¯
trib be spricht, 
denkt er nur im Rahmen des lunaren virtuellen Kalenders; vgl. ebd., S. 330 (engl. Übers. 
S. 327f.).
180  Siehe Hāshim Amīr Aʿlī, „The First Decade in Islam“, in: The Muslim World 44/2 (1954), 
S. 126–138.
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Namen geben wie denen im luni-solaren Kalender, der in Mekka in Gebrauch 
war.181
Im luni-solaren Kalender fand die Pilgerfahrt per definitionem in 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga statt. 
Aber ihr Datum ‚verzögerte‘ sich – im Lunarkalender ausgedrückt – jedesmal um 
einen Monat, wenn man einen Schaltmonat einfügte. Das Kitāb al­Ulūf von Abū 
Maʿ šar al-Bal
˘
hī illustriert dies anschaulich:
Der Qalammas hielt eine Rede zum Ende der Wallfahrt in der Aʿrafāt-
Ebe ne. Er beginnt, wenn die Wallfahrt auf 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga fällt; er macht aus 
al­mu  ḥarram einen nasīʾ , zählt ihn nicht unter die zwölf Monate und ent-
scheidet, dass   ṣafar der erste Monat des Jahres wird, während al­mu  ḥarram 
der letzte Monat wird und den Platz von 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga einnimmt, ein Mo-
nat, in dem man die Wallfahrt macht; die Wallfahrt fällt zweimal auf al­
mu  ḥarram; im dritten Jahr lässt (der qalammas) das Datum der Feierlichkei-
ten zum Ende der Wallfahrt verlautbaren; er macht aus   ṣafar (den er in den 
beiden vergangenen Jahren zum ersten Monat erhoben hatte) einen nasīʾ  
und entscheidet, dass der Monat rabīʿ I der erste Monat des dritten und 
vierten Jahres wird, sodass die Wallfahrt in diesen zwei Jahren auf   ṣafar 
fällt, der zum letzten der Monate dieser Jahre wird. [Der qalammas] fährt 
auf dieselbe Weise alle zwei Jahre fort, bis der erste Monat des dreiund-
zwan zigsten Jahres 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga ist, den [die Araber] al­mu  ḥarram nannten. 
Die Wallfahrt fällt in diesen beiden Jahren auf den letzten Monat, der 
¯
dū 
l­qaʿ da ist. Danach macht er aus al­mu  ḥarram den 1. Monat des fünfund-
zwan zigsten Jahres; die Wallfahrt fällt dann auf 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga und der Zyklus 
ist an seinem Anfangspunkt angelangt.182
Um das Verständnis zu erleichtern, ist ein kleines Schema hilfreich:
Tatsächliches luni-solares Jahr: 
*XII   Int.   *I     II   III    IV   V     VI   VII   VIII    IX     X    *XI    *XII     *I‘
Virtuelles lunares Jahr:    
*12     *1      2     3     4      5     6      7      8        9      10   *11    *12     *1‘       2‘
(Der Stern markiert die heiligen Monate)
181  Um die Schwierigkeit zu überwinden, haben indische Forscher ein Computerprogramm 
entwickelt, durch das neue Namen anstelle der muslimischen Namen vergeben werden: 
an-Nūr, al-Quds, al-Karrār, az-Zahrāʾ , al-Isrāʾ , al-Qādisīya, Rama   ḍān an-Na ·sr, al-Bayʿa, 
 al-Ḥagˇ gˇ, al-Higˇra und al-Futū   ḥ. Siehe ash-Shaikh Muhammad, al-Casnazani al-Husseini, 
Jamal N. Hussein, Shetha al-Dargazelli, Hamid M. an-Nai’mi und Louay J. Fatoohi, „Find-
ing the Julian Dates of the Islamic Events before Hijrah Using Computer“, in: Islamic Cul­
ture 71/1 (1997), S. 71–89.
182  Mahmoud Effendi, „Mémoire“, S. 168–170 (Text; Übers. S. 173f.).
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Es ist notwendig, den Text noch einmal aufzugreifen und zu verdeutlichen, dass 
Abū Maʿ šar vom virtuellen lunaren Kalender zum tatsächlichen luni-solaren Ka-
lender übergeht und umgekehrt, ohne dies explizit zu machen:183
–  „Die Wallfahrt fällt auf 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga“: Der tatsächliche luni-solare Monat 
¯
dū 
l­  ḥigˇ ˇga, in dem die Wallfahrt durchgeführt wird, fällt mit dem vir tuel len luna-
ren Monat 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga zusammen; dies bildet den Anfang eines Zyklus.
–  „[Der qalammas] macht aus al­mu  ḥarram einen nasīʾ “: Statt yansaʾ u l­mu  ḥarram 
„er verzögert al­mu  ḥarram“ zu lesen, scheint mir, es muss yunassiʾu l­mu  ḥarram 
gelesen werden. Der qalammas führt also einen Schaltmonat un mit tel bar nach 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga ein.
–  „[Der qalammas] zählt ihn nicht unter die zwölf Monate und entscheidet, 
dass   ṣafar der erste Monat des Jahres wird“: der erste Monat des tatsächlichen 
lu ni- solaren Jahres (I) entspricht dem virtuellen lunaren   ṣafar (2), sodass der 
vir tuelle lunare al­mu  ḥarram (1) in der Auszählung verschwindet.
– „al­mu  ḥarram wird der letzte Monat und nimmt den Platz von 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga ein“: 
Der virtuelle lunare al­mu  ḥarram (1‘) entspricht nun dem letzten Monat des 




– „Im dritten Jahr […] macht [der qalammas] aus   ṣafar (den er in den beiden ver-
gan genen Jahren zum ersten Monat erhoben hatte) einen nasīʾ  und entschei-
det, dass der Monat rabīʿ I der erste Monat des dritten und vierten Jahres 
wird“: Abū Maʿ šar al-Bal
˘
hī geht stillschweigend davon aus, dass der qalammas 
erneut einen Schaltmonat einfügt, unmittelbar nach 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga, was die selben 
Wirkungen hervorruft. Es resultiert daraus, dass   ṣafar (virtuell lunar), der in 
den zwei vorausgehenden Jahren al­mu  ḥarram des tatsächlichen lu ni-solaren 
Jahres entsprach, rabīʿ I Platz macht, der von da an al­mu  ḥarram ent spricht. Die 
Formulierung ist hier etwas durcheinander, da ja   ṣafar, der als nasīʾ  deklariert 
wird, der des tatsächlichen luni-solaren Jahres ist, während der   ṣafar, „den er 
in den beiden vergangenen Jahren zum ersten Monat erhoben hatte“, derjeni-
ge des lunaren Jahres ist. 
Al-Bīrūnī greift dieselbe Argumentation in Form einer Synthese auf: 
[Die Araber] lernten von den Juden, die ihre Nachbarn waren, die Interka-
lation (al­kabs), etwa zweihundert Jahre vor der Hidschra. Sie begannen, 
sich ihrer in der Art der Juden zu bedienen, und fügten ihrem Kalender 
die Differenz zwischen ihrem Jahr und dem der Sonne hinzu, wenn sie 
einen Monat erreichte. Im Folgenden waren es die qalammas der Banū 
Kināna, die damit betraut waren, sich zum Ende der Wallfahrt zu erheben, 
das Wort an die anwesenden Leute zu richten und aus dem Monat einen 
nasīʾ  zu machen (yunnasiʾ ūna š­šahr), indem [der qalammas] seinen Namen 
dem folgenden Monat gab. Die Araber stimmten seiner Entscheidung zu 
183  François de Blois hält ihn für einen „Scharlatan“; vgl. ders., „Ta rʾīkh I/1“.
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und übernahmen sie dann. Man nannte diesen Vorgang „an­nasīʾ “, da sie 
den Beginn des Jahres alle zwei oder drei Jahre um einen Monat verzöger-
ten (yansaʾ ūna), abhängig davon, was der Vorsprung verlangte. Einer ihrer 
Wortführer sagte:
Wir haben einen nasīʾ , unter dessen Banner ihr lauft,
Er erklärt für heilig oder profan die Monate so wie er es will.
Die erste Verzögerung (nasīʾ ) betraf al­mu  ḥarram, dessen Name   ṣafar gege-
ben wurde, der   ṣafars rabīʿ I, und so fort für alle Monatsnamen. Die zweite 
Verzögerung betraf   ṣafar, dessen Name ebenso dem folgenden Monat gege-
ben wurde, und so fort, bis der nasīʾ  den Zyklus der zwölf Monate durch-
laufen hatte und zu al­mu  ḥarram zurückgekehrt war. Dann begannen sie 
denselben Vorgang […] bis zur Hidschra des Propheten, als der Zyklus 
der Verzögerung (nasīʾ ), so wie ich ihn beschrieben habe, šaʿ bān erreicht 
hatte (der mu  ḥarram genannt wurde, und der Monat ramadān,   ṣafar). Der 
Prophet wartete die Abschiedswallfahrt ab, während der er sich an die 
Menge richtete und erklärte: „In dieser Epoche ist die Zeit zum Ende des 
Zyklus zurückgekehrt in der Konfiguration der Tage, an denen Gott Him-
mel und Erde geschaffen hat.“ Er wollte damit sagen, dass die Monate zu 
ihren [ursprünglichen] Plätzen zurückgekehrt waren. Dies war das Ende 
jener Praxis bei den Arabern: Aus diesem Grund wird die „Abschieds-
wallfahrt“ auch „die korrekteste Wallfahrt“ genannt.184
Wie im Text von Abū Maʿ šar al-Bal
˘
hī muss man verstehen, dass die tatsächlichen 
luni-solaren Monate jedes Mal, wenn ein Schaltmonat eingefügt wird, ‚verzögert‘ 
werden (in Bezug auf den virtuellen lunaren Kalender, der als Referenz dient).
12.3 Die Rekonstruktion von Armand Pierre Caussin de Perceval
Eine grundlegende Studie verdankt sich Armand Pierre Caussin de Perceval, der 
1843 als erster den Kalender al­mu  ḥarram–
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga als luni-solar erkannte. Die se 
Bezeichung zeigt an, dass die Monate lunar sind, aber die Abweichung zwi schen 
lunaren und solaren Jahren durch das Hinzufügen eines Schaltmonats kor ri giert 
wird. Nachdem Caussin die verschiedenen Typen von Berichtigungen un ter sucht 
hatte, die Gelehrte der ersten islamischen Jahrhunderte erwähnen (be son ders ein 
Schaltmonat alle zwei oder drei Jahre; oder sieben Schaltmonate über einen Zeit-
raum von neunzehn Jahren), optierte er für das Hinzufügen eines Schalt monats 
alle drei Jahre. Dieser Typ der Interkalation, der ein durchschnittli ches Jahr von 
364,21 Tagen ergibt, hat eine Abweichung von etwa einem Tag pro Jahr zur Fol-
ge.185 Caussin glaubt nun, eine solche Abweichung beobachten zu können.
184  Al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 61f. (engl. Übers. S. 73f.).
185 Die Zahl der Tage für drei Jahre beläuft sich auf (354,37 x 3) + 29,53 = 1092,64, also 364,21 
Tage pro Jahr (zu vergleichen mit den 365,24 Tagen des Sonnenjahrs).
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Im Jahr 10 d. H., so Caussin, begann das Jahr zu einem Datum nahe der Früh-
lings- Tagundnachtgleiche, am 9. April 631.186 Der Monat mu  ḥarram entsprach 
April, die beiden rabīʿ Juni und Juli, die zwei gˇumādā August und September und 
rama  ḍān Dezember. Caussin glaubt einen Widerspruch zwischen dem mani festen 
Sinn des Namens einiger Monate und der Jahreszeit, in die sie fielen, festzustel-
len, da rabīʿ „das Grün, Frühlingsregen“ bezeichne, gˇumādā etwas wie „die Zeit, 
in der die Regenfälle aufhören, den Boden zu befeuchten“ und rama  ḍān „große 
Hitze“.187 Er gründet sein Urteil auf die Bedeutung der Monatsnamen und auf die 
Tatsache, dass die Wallfahrt bei der Schaffung des Schaltmonats „in eine Jahres-
zeit, in der das Leben in voller Blüte steht, im Herbst oder zum Herbst hin“ gefal-
len sei, und glaubt, dass das Jahr anfänglich nicht mit dem Frühjahr, sondern mit 
dem Herbst begann.188
Eine zusätzliche Information gibt al-Bīrūnī, der die Einführung der Interka-
lation im Kalender al­mu  ḥarram–
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga „etwa zweihundert Jahre vor der Hid-
schra“ oder „zweihundert Jahre vor der Entstehung des Islams“ ansetzt. Caussin 
verlängert diesen Zeitraum um etwa ein Jahrzehnt, indem er ihn zu „zweihundert 
Jahre vor Mu .hammads Predigen“189 verändert. Dies erlaubt es ihm, die Reform 
des Kalenders auf 412 n. Chr. zu datieren. In jenem Jahr sei der 1. al­mu  ḥarram 
auf den 21. November gefallen; rabīʿ I und II hätten jeweils am 19. Januar und am 
18. Februar begonnen, und gˇumādā I und II jeweils am 19. März und am 18. April, 
rama  ḍān am 15. Juli und 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga am 12. Oktober.190
Caussin zufolge liefert ein bekannter Text Prokops einen unwiderlegbaren 
Beweis für die Gültigkeit seiner Rekonstruktion:191 Um die Sommersonnenwen-
de 541 hätten die Araber eine heilige Waffenruhe respektiert. Nach dem System 
Caussins fiel die Wallfahrt 541 (die in den ersten zehn Tagen von 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga, einem 
heiligen Monat – wie auch der vorangehende und der nachfolgende Monat – statt-
fand) auf den 22. Juni 541.
Einige Forscher haben andere Wege beschritten und sind zu der Schlussfol-
gerung gelangt, dass der Kalender al­mu  ḥarram–
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga bereits vor der Reform 
Mu .hammads rein lunar war, ohne jegliche Korrektur. Dies betrifft vor allem 
186  Dieses Datum beruht auf der Hypothese, dass der letzte Schaltmonat Anfang des Jahrs 
8 d. H. eingefügt wurde, vgl. Caussin, „Mémoire“, S. 373. Unten argumentiere ich, dass die 
letzte Interkalation im Jahr 10 d. H. stattfand. Meiner Rekonstruktion zufolge fällt der 1. al­
mu  ḥarram 10 d. H. ungefähr auf den 10. März (nämlich 345,27 + 29,53 Tage vor dem 29. März 
632). Aber dies ist von untergeordneter Bedeutung in der Argumentation Caussins, der 
nur darauf aufmerksam machen will, dass das Jahr im Frühjahr beginnt.
187  Vgl. Caussin, „Mémoire“, S. 343f.
188  Vgl. ebd., S. 360; zur Illustration siehe das Zitat von Abū Maʿ šar al-Bal
˘
hī unten.
189  Ebd., S. 347: „deux cents ans avant la prédication de Mahomet“. Anders gesagt, das „dixième 
année de l’hégire était la deux cent vingtième depuis l’institution du naci“, so ebd., S. 368.
190  Vgl. ebd., S. 368f. und 374.
191  Prok. BP II,16,18, (Ausgabe und deutsche Übersetzung: Prokop, Perserkriege, hg. und übers. 
von Otto Veh, München 1970).
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
353Die Kalender der Araber vor dem Islam
Alois Sprenger 1853192 und Mahmoud Effendi 1858. Letzterer stützt sich auf ei-
nige datierte Ereignisse aus dem Leben Mu .hammads, für die man über eine ob-
jektive chronologische Orientierung verfügt, wie beispielsweise das Datum des 
jüdischen ʿāšūrāʾ-Festes, Finsternisse oder die Meteorologie. Aber sie haben nur 
wenige Forscher davon überzeugen können, zuletzt François de Blois.193 Weite-
re Forscher, in jüngerer Zeit eingeschlossen, haben das System Caussins über-
nommen194 und gegebenenfalls kleinere Überarbeitungen vorgenommen, ohne 
jedoch die Gesamtheit der Rekonstruktion in Frage zu stellen. Dies hat zur Folge, 
dass sich bis in unsere Tage eine Art Vulgata etabliert hat: Die Funktionsweise 
des Kalenders al­mu  ḥarram–
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga habe sich etwa 210 Jahre vor der Hidschra 
gefestigt; es habe sich um einen luni-solaren Kalender gehandelt, in dem ein 
Schaltmonat alle drei Jahre hinzugefügt worden sei; schließlich habe sich der 
Beginn des Jahres, der ursprünglich im November gewesen sei, immer weiter 
verschoben, bis er im Jahr 10 d. H. im April lag. – Dies alles ist allerdings ein Kar-
tenhaus, das schon lange hätte einstürzen müssen.
Die Rekonstruktion Caussins beruht nämlich auf dem Postulat, dass der Ka-
lender von Mekka seit undenklichen Zeiten derjenige von ganz Arabien gewesen 
ist. Die Forschungen, die seit anderthalb Jahrhunderten angestellt werden, haben 
eine solch zentrale Bedeutung Mekkas nicht bestätigen können – ganz im Ge-
genteil. Wenngleich eine gewisse Vormacht Mekkas nach dem Jahr des Elefanten 
(in den 560ern)195 unstrittig ist, so war sie davor mehr als fraglich, und gewiss 
192  Siehe A. Sprenger, „Ueber den Kalender der Araber vor Mo   ḥammad“, in: Zeitschrift der 
Deutschen Morgenländischen Gesellschaft 13 (1859), S. 134–175.
193  Siehe de Blois, Art. „Ta rʾīkh I/1“. Hāshim Amīr Aʿlī gibt eine sehr einfache Erklärung für 
die Tatsache, dass Daten aus dem Leben Mu .hammads vermutlich nach dem Mondkalen-
der ausgedrückt sind (wie dies insbesondere Mahmoud Effendi glaubt), siehe dazu ders., 
„The First Decade in Islam“, S. 136–138: Die islamischen Historiker hätten die Chronologie 
der Ereignisse vor 10 d. H. im Mondkalender rekonstruiert, wie ich bereits hervorgehoben 
habe. Diese Hypothese erklärt (zumindest zum Teil), die zahlreichen Widersprüche in den 
Daten, die die Tradition überliefert hat.
194  Vgl. Wellhausen, Reste, S. 94–101, oder, uns zeitlich näher, Bonner, „Markets, Fairs“ und 
ders., „Commerce and Migration before Islam: A Brief History of a Long Literary Tradi-
tion“, in: Iranian Language and Culture, in Honor of Prof. Gernot Windfuhr, hg. von Behrad 
Aghaei und Mohammad R. Ghanoonparvar, Malibu / Costa Mesa (Mazda) 2012, S. 1–27; 
Ioh, „The Calendar“; oder auch alle Einträge der EQ, die mit Zeit befasst sind, so Böwering, 
Art. „Time“; Nico J. G. Kaptein, Art. „Seasons“, in: EQ, Bd. 4, S. 571–572; Knysh, „Months“; 
Robert G. Morrison, Art. „Year“, in: EQ, Bd. 5, S. 560f.
195  Im Jahr des Elefanten soll Mekka einen Angriff des    ḥimyaritischen Königs Abraha ab-
gewehrt haben. (Dieser hat nach 560 stattgefunden, als wahrscheinlich die große Kirche 
von Ṣanʿ āʾ  errichtet wurde, jedoch einige Jahre vor 570, dem ungefähren Zeitpunkt, zu 
dem die Dynastie Abrahas zusammenbrach. Siehe Robin, „L’Arabie dans le Coran“.) Der 
Gründungscharakter dieses Ereignisses wird dadurch unterstrichen, dass er als Aus-
gangspunkt für die in Mekka vor der Hidschra gebräuchliche Zählung diente: „Die Quraiš 
zählten, vor der Chronologie des Propheten, ausgehend vom Jahr des Elefanten. Zwischen 
dem Elefanten und dem Figˇār(-Krieg) zählten sie 40 Jahre. Zwischen Figˇār und dem Tod 
von Hišām b. al-Muġīra zählten sie sechs Jahre. Zwischen dem Tod von Hišām und dem 
Bau der Kaʿ ba zählten sie neun Jahre. Zwischen dem Bau der Kaʿ ba und dem Aufbruch des 
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überhaupt nicht vorhanden vor Qu  ṣaiy, dem Quraišiten, der Mekka „mit Hilfe 
Cäsars“196 fünf Generationen vor Mu .hammad eroberte.197 Mehrere Argumente 
sprechen gegen die Hypothese einer mekkanischen Vormacht vor dem Jahr des 
Elefanten: Zunächst wird das westliche Arabien, sich häufenden Hinweisen zu-
folge, seit den 350er Jahren bis in die 560er Jahre von Ḥimyar beherrscht; mehrere 
Traditionen, insbesondere eine, die sehr explizit ist und von al-Azraqī berichtet 
wird, bestätigen diese Abhängigkeit vom westlichen Arabien. Schließlich sind 
es nicht Überlieferungen historischer Natur über die Vergangenheit Mekkas, 
die ein großes Alter der Stadt und ihres Tempels suggerieren, sondern theologi-
sche Kon struk tionen, denen zufolge der Tempel eine abrahamitische Gründung 
ist. Die Hy pothese, dass die zwei Monate, die die Sarazenen des Euphrat ihrer 
Gott heit weih ten, die heiligen Monate des Tempels von Mekka gewesen seien, 
erscheint we nig wahrscheinlich.
Was den Kalender von Mekka betrifft, so scheint er in der vorislamischen 
Dich tung keine Beachtung zu finden und ist auch nicht in Inschriften belegt. 
Wenn auch die beiden letzten Argumente nicht unanfechtbar sind, da neue Ent-
deckungen sie schnell in Frage stellen können, ist es kaum denkbar, dass der Ka-
len der von Mekka sehr alt ist.
Die Rekonstruktion Caussins beruht auch auf der Überzeugung, dass die 
Mo nate einen Namen tragen, der ihren Platz im Jahreszeitenzyklus wiederspie-
gelt. Eine solche Hypothese erscheint a priori nicht unwahrscheinlich, wie dies 
der    ḥimyaritische Kalender zeigt. Aber es ist die Beweisführung, die wenig über-
zeu gend ist. Trotz zahlloser Kommentare arabisch-islamischer Autoren zur Ety-
mo logie und Bedeutung der Monate des Kalenders al­mu  ḥarram–
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga ist 
noch kein befriedigender Erklärungsansatz vorgeschlagen worden. Man stößt 
auf Widersprüche, wie bereits al-Bīrūnī sie beobachtete. So ist es schwer zu erläu-
Propheten nach Medina zählten sie fünfzehn Jahre“, so az-Zubair Ibn Bakkār, Gˇamharat 
nasab Quraiš wa­a
˘
hbārihā, hg. von Ma   ḥmūd Mu .hammad Šākir, Riad 21999/1419, S. 668, Ab-
schnitt 1649. Siehe auch Meir J. Kister, „The Campaign of Ḥulubān. A New Light on the 
Expedition of Abraha“, in: Le Muséon 78 (1965), S. 425–436 (Wiederabdruck in: Ders., Studies 
in Jāhiliyya and Early Islam, London 1980), hier S. 427. Die Zeitrechnung des Elefanten wird 
auch von al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 34 (engl. Übers., S. 39), erwähnt.
196  Abū Mu .hammad ʿ Abd Allāh b. Muslim b. Qutaiba, al­Maʿ ārif, hg. von _Tarwat ʿ Ukāša, Kairo 
1960/1379, S. 640f. (wa­aʿ ānahū Qai  ṣar ʿalyahā); Meir J. Kister, „Mecca and the Tribes of Ara-
bia: Some Notes on their Relations“, in: Studies in Islamic History and Civilization in honour 
of David Ayalon, hg. von M. Sharon, Jerusalem / Leiden 1986, S. 33–57 (Wiederabdruck in: 
Ders., Society and Religion from Jāhiliyya to Islam, Aldershot 1990), hier S. 50 und Fn. 95. Diese 
Tradition erlaubt es, – wenn man ihr Glauben schenkt – bis ungefähr 500 zurückzugehen, 
zur Herrschaft von Anastasios I. (reg. 491–518), der tatsächlich im Mittelmeerraum diplo-
matisch sehr aktiv war. Siehe Zeev Rubin, „Byzantium and Southern Arabia – The Policy 
of Anastasius“, in: The Eastern Frontier of the Roman Empire. Proceedings of a Colloquium Held 
at Ankara in September 1988, Bd. 2, hg. von David H. French und Christopher S. Lightfoot, 
London 1989, S. 383–420.
197  Mu .hammad b. Aʿbd Allāh b. Šaiba ( Aʿbd al-Mu  ̣t  ṭalib) b. Aʿmr (Hāšim) b. al-Muġīra ( Aʿbd 
Manāf) b. Zaid (Qu  ṣaiy) [b. Kilāb b. Murra b. Kaʿ b b. Lu aʾiy b. Ġālib b. Fihr (Quraiš)], siehe 
Caskel, Gˇamharat an­nasab, Bd. 1, Tafel 4.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
355Die Kalender der Araber vor dem Islam
tern, warum rama  ḍān, ein Name, der von einem Wort stammen soll, das „bren-
nen de Hitze“ bedeutet, zwei Monate nach gˇumādā rangiert, dessen Name „Eis“ 
(gˇamd) evoziert.198 Nebenbei bemerkt ist auch festzustellen, dass die Interpretati-
on der Monatsnamen im Kalender von Mekka nicht ganz so offensichtlich ist, wie 
allgemein behauptet wird. Keiner der Namen, außer rabīʿ, bezeichnet einen Zeit-
raum des Jahres. Es handelt sich nur um Bedeutungen, die von der Wurzel dieser 
Namen abgeleitet sind – so zum Beispiel ‚warm‘ oder ‚kalt‘ – die eine Beziehung 
zu einer Jahreszeit suggerieren. Eine solche Handhabung der Etymologie, die in 
der Religionsgeschichte schon zu allerlei Missbrauch geführt hat, hat sich meist 
als fruchtlos erwiesen. Im Kalender Ḥimyars, der oben vorgestellt wurde, sind 
die Monatsnamen hingegen diejenigen für die Zeiträume des landwirtschaftli-
chen Kalenders: hier bewegt man sich auf weitaus sichererem Grund. Aus der 
angenommenen Bedeutung der Monatsnamen leitete Caussin ab, dass das mek-
kanische Jahr im Herbst anfing. Da im Jahr 11 d. H., wie oben gezeigt, der Jahres-
anfang auf den 29. März 632 fiel, muss eine Abweichung von fast sechs Monaten 
zwischen dem Datum der Schaffung des Kalenders und dem Jahr 11 d. H. ange-
nommen werden. Eine solche Abweichung, die im Laufe eines Menschenlebens 
leicht beobachtet werden kann,199 ist nicht unmöglich, aber da sie dem ursprüng-
lichen Ziel, die Monate mit den Jahreszeiten zu verbinden, nicht entspricht, er-
scheint es verwunderlich, dass sie nicht korrigiert wurde.
Die Hypothese von der Abweichung des Kalenders von Mekka bröckelt, da 
sie auf inkonsistenten Argumenten beruht. Außerdem erscheint sie wenig wahr-
scheinlich, da sie dem widerspricht, was über die allgemeine Entwicklung von 
Kalendersystemen bekannt ist. Es handelt sich um die Epoche, in der die Kalen-
der, die zuvor flexibel und empirisch waren, sich abschließend festigten, indem 
rigide Regeln eingeführt wurden, die es erlaubten, Daten im Voraus zu bestim-
men. Es handelt sich auch um die Epoche, in der der Gebrauch des Sonnenjahrs 
(mit einer recht präzisen Dauer) sich allgemein verbreitete. Für Arabien kann als 
gesichert gelten, dass die lunaren Kalender von Sabaʾ und Ḥimyar keine signi-
fikante Abweichung aufweisen, zumindest nach Beginn der christlichen Zeit-
rechnung. Es wäre recht verwunderlich, wenn Mekka einen Kalender eingeführt 
hätte, der einerseits fest war, andererseits aber eine beachtliche Abweichung in 
Bezug auf das nunmehr universelle Sonnenjahr aufwies.
Ein anschauliches Beispiel dafür, dass die Abweichung des Kalenders von Mek-
ka eine ‚Selbstverständlichkeit‘ geworden ist, stellen zwei jüngere Untersu chun gen 
dar.200 Die erste, von Hideyuki Ioh (2014), ist äußerst nützlich wegen ihrer Biblio-
graphie, jedoch historisch inkonsistent, insofern das System Caussins in seiner Ge-
198  De Blois, Art. „Ta rʾīkh I/1“.
199  Die Abweichung beträgt zwei lunare Monate bei einem Zeitraum von 57 (3 x 19) Sonnenjahren.
200  Man müsste auch die Wiederentdeckung Caussin de Percevals durch pakistanische Ge-
lehrte in den 1940er Jahren erwähnen. Siehe insbes. Hāshim Amīr Aʿlī, „Fresh Observa-
tions on Perceval’s 100 Year Old Notes on the Arab Calendar before Islam“, in: Islamic Cul­
ture 22 (1948), S. 174–180, oder Shamsi, „Perceval’s Reconstruction“.
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samtheit aufgegriffen wird (besonders das zweihundertjährige Bestehen des Ka-
lenders von Mekka), wobei nur bescheidene Nachbesserungen beigetragen werden.
In der zweiten Untersuchung, die sich sowohl mit dem Kalender der Araber 
vor dem Islam als auch mit dem Zyklus großer Märkte beschäftigt, versucht Mi-
chael Bonner (2011) zu zeigen, dass das Datum der Märkte ein Jahr voraussetzt, 
das im Herbst beginnt. Die Quelle für die Märkte ist eine Überlieferung, die Mi-
chael Bonner   ḥadī
¯
t al­aswāq nennt. Er ist der Meinung, dass diese Überlieferung 
die Organisation der Märkte Arabiens gegen 600–610 reflektiert, also ungefähr 20 
bis 30 Jahre vor der Reform Mu .hammads. Diese Schlussfolgerung setzt voraus, 
dass sich der Kalender zwischen 600–610 und 632 um sechs Monate verschob. In 
zwan zig oder dreißig Jahren erreicht nun die Verschiebung zwischen Lunarka-
lender und Solarkalender etwa 210 bis 300 Tage (genauer 10,88 x 20 oder 30), also 
7 bis 10 Monate. Das würde bedeuten, dass man in den zwei oder drei Jahrzehn-
ten, die der Reform Mu .hammads vorausgingen, vergaß, mehr als die Hälfte der 
Schaltmonate einzufügen – dies scheint jedoch ziemlich unwahrscheinlich.
Dem kann noch hinzugefügt werden, dass der These, der zufolge das Datum 
einiger Märkte es erforderlich macht, den Beginn des Jahres auf den Herbst zu 
verlegen, die Tatsache widerspricht, dass dasselbe Argument verwendet wurde, 
um das Gegenteil zu beweisen. Michael Bonner glaubt, dass das System der Mon-
sunwinde gut mit dem Datum der Märkte im Süden der Halbinsel zusammen-
passt, die im März–April ( ·Su   ḥār und Dabā im ragˇab), April–Mai (aš-Ši   ḥr im šaʿ bān) 
und Mai–Juni (Aden und Ṣanʿ āʾ  im rama  ḍān) liegen. Robert Serjeant jedoch, der 
das Gelände vor Ort gut kennt, hat eine vollkommen andere Meinung; er glaubt, 
dass die persischen, indischen und fernöstlichen Handelswaren, in den Häfen 
des Jemen im Winter an Land gebracht wurden. Dies passt zum Rhythmus der 
Ernten, der ohne jeden Zweifel maßgeblich für das Datum der Märkte war: Der 
Jemen, dessen Regenfälle dem Monsunsystem folgen, erhält den größten Teil sei-
ner Niederschläge im Sommer und erntet einige Monate später, bei Anbruch des 
Winters, während es im Nahen Osten im Winter regnet, mit Monsunwinden bei 
Sommerbeginn. Im Winter also wurden die Märkte im Süden abgehalten und im 
Sommer die im Norden – ein Echo erklingt in der „Winter- und Sommerkarawa-
ne“ (ri  ḥlat aš­šitāʾ wa­  ṣ­  ṣaif) in Q 106:2.201
Caussin beruft sich bei seiner Rekonstruktion auf ein letztes Argument – die 
Ge wissheit, dass die Mekkaner die Diskrepanz zwischen Mondjahren und Son-
nenjahren durch das regelmäßige Interkalieren eines zusätzlichen Monats alle 
drei Jahre berichtigten. Dieser Punkt, der offensichtlich entscheidend ist und 
noch nicht allgemeine Zustimmung findet, verdient noch eine ausführlichere 
Un ter suchung.
201  Siehe Robert B. Serjeant, „Meccan Trade and the Rise of Islam: Misconceptions and Flawed 
Polemics“, in: Journal of the American Oriental Society 110 (1990), S. 472–486, hier S. 478f.; Ro-
bin, „‚La caravane“; Kaptein, Art. „Seasons“; Uri Rubin, „Quraysh and their Winter and 
Summer Journey: On the Interpretation of Sura 106“, in: ders., Muhammad the Prophet and 
Arabia, Ashgate 2011, S. 1–32.
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12.4 Der Schaltmonat
Von dem Schaltmonat, den die Quellen anführen, oder dessen Hinzufügung sie 
doch wenigstens implizieren, wissen die Traditionarier fast gar nichts. Der Koran 
bezeichnet ihn mit dem Begriff nasīʾ , aber es handelt sich eher um eine Benen-
nung im Zusammenhang mit den beobachtbaren Folgen („Verzögerung“) als um 
einen wirklichen Eigennamen.202 Die etwaige Hinzufügung des Schaltmonats 
wurde durch den qalammas beim Ende der Wallfahrt ausgerufen. Man hat ver-
mutet, dass diese Änderung sofort in Kraft trat und der nasīʾ  folglich zwischen 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga und al­mu  ḥarram interkaliert wurde. Ganz sicher ist dies aber nicht: Es 
musste unter allen Umständen vor der nächsten Wallfahrt geschehen, da ja das 
Datum letzterer lange vorher bekannt sein musste (wie auch die Daten der Märk-
te). Es lässt sich auch vermuten, dass es vor ragˇab (dem siebten Monat) geschah, 
dessen Sakralität zuvor bekannt sein musste.
Der oben untersuchte Text Abū Maʿ šars suggeriert, dass der Schaltmonat vor 
al­mu  ḥarram eingefügt wurde und an dessen Stelle rückte.203 Dieser Hypothese 
zufolge wäre in Schaltjahren die Folge der Monate nach 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga also gewesen: 
Schaltmonat, al­mu  ḥarram,   ṣafar, rabīʿ al­auwal usw. (wobei die Meinungen bezüg-
lich der Sakralität sowohl des Schaltmonats als auch al­mu  ḥarrams auseinander-
gehen).
Die entscheidende Frage betrifft offensichtlich den Interkalationsrhythmus, 
mit dem die Abweichung zwischen den 354,37 Tagen des Mondjahrs und den 
365,24 Tagen des Sonnenjahrs berichtigt werden sollte.
Abū Maʿ šar al-Bal
˘
hī zufolge interkalierten die Araber einen Monat alle zwei 
Jahre (genauer zwölf Monate in vierundzwanzig Jahren), oder, einigen Traditio-
nariern zufolge, neun Monate innerhalb von vierundzwanzig Jahren:
[…] die Araber interkalierten innerhalb von vierundzwanzig Mondjahren 
zwölf lunare Monate […] […][Abū Maʿ šar im Kitāb al­Ulūf] weist auch da-
rauf hin, dass sie, nach einigen Traditionariern neun lunare Monate über 
[einen Zeitraum von] vierundzwanzig Mondjahre[n] interkalierten und 
dabei die Abweichung vom Sonnenjahr beachteten, die ungefähr zehn 
Tage und einundzwanzig ein Halb Stunden beträgt; sie führten jedes Mal, 
wenn die Gesamtzahl der Tage eines Monats erreicht war, [in das Jahr] ei-
nen ganzen Monat ein […]. Ihre Monate waren in Bezug auf die Jahreszei-
ten beständig und fielen auf einen einzigen Zeitraum; sie wurden weder 
202  Siehe zum Beispiel Abū Maʿ šar al-Bal
˘
hī, der nasīʾ mit „Verzögerung“ glossiert, oder auch 
al-Masʿ ūdī, der dasselbe tut (an­nasīʾ wa­huwa t­taʾ
˘




dahab, § 1302, Bd. 2, 
S. 346 (franz. Übers. Bd. 2, S. 499). An anderer Stelle schreiben die Autoren, dass nasīʾ den 
Innehaber einer Aufgabe, die mit den heiligen Monaten zusammenhängt, bezeichnet – sie-




dahab, § 965, Bd. 2, S. 174f. (franz. Übers. Bd. 2, S. 364) 
etc.
203  Dies ist der Platz, den Moberg, „an-Nasīʾ“, ihm gibt. Fazlur Rehman Shaikh, „The Veracity 
of the Arab Pagan Calendar“, in: Islamic Culture 71/1 (1997), S. 41–69, hier S. 47, verlegt ihn 
hingegen auf das Ende des Jahres.
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verzögert in Bezug auf ihre Zeit, noch vorgezogen, bis der Prophet seine 
Wallfahrt unternahm; ihre Namen standen nicht mehr in Bezug zu ihren 
Bedeutungen, da diese Namen von den Ereignissen abgeleitet waren, die 
sich darin zutrugen […].204
Al-Bīrūnī, einer der bedeutendsten Gelehrten des Islams, besonders gefeiert für 
seine geistige Offenheit und seinen kritischen Geist, der aber auch besonders 
kompetent in Mathematik und Astronomie war, greift dieselben Informationen 
mit einigen zusätzlichen Details auf:
Die Araber vor dem Islam taten dasselbe. Nachdem sie festgestellt hatten, 
dass die Differenz zwischen ihrem Jahr und dem Sonnenjahr ungefähr 
zehn Tage und einundzwanzig ein Halb Stunden betrug, fügten sie ihm 
diese Differenz in Form eines Monats hinzu, jedes Mal, wenn sie die Ge-
samtzahl der Tage eines Monats erreichten. Aber sie taten es und zählten 
zehn Tage und zwanzig Stunden. Dieses System wurde von den Interkala-
toren (nasaʾ a) der Kināna verwaltet, die als qalāmis, im Singular qalammas, 
bekannt waren (das heißt „Hochwasser“), nämlich Abū _Tumāma Gˇunāda 
b. Aʿuf b. Umaiya b. Qalaʿ  b. Aʿbbād b. Qalaʿ  b. Ḥu_daifa, die allesamt In-
ter kalatoren waren. Der erste, dem diese Aufgabe übertragen wurde, 
war Ḥu_dai fa (der Sohn des Aʿbd b. Fuqaim b. Aʿdī b. Āʿmir b. _Taʿ laba b. 
Mālik b. Ki nāna), und der letzte war _Tumāma. […] Er [ Ḥu_daifa] hatte dieses 
Ver fahren von den Juden übernommen, ungefähr zweihundert Jahre vor 
der Entstehung des Islams, nur interkalierten jene neun Monate innerhalb 
von vierundzwanzig Mondjahren.205
Al-Bīrūnī beschreibt ein empirisches System, das vom qalammas geregelt wur-
de. Die Erwähnung des qalammas bestätigt, dass „die Araber“, um die es geht, 
jene von Mekka sind. Dieses empirische System wurde von den Juden „ungefähr 
zwei hundert Jahre vor der Entstehung des Islams“ übernommen: die Zahl 200 
stimmt ungefähr mit den sieben Generationen von qalammas zwischen Ḥu_daifa 
und Abū _Tumāma, einem Zeitgenossen von Mu .hammad, überein. Andernorts 
weist al-Bīrūnī darauf hin, dass die Araber „alle zwei oder drei Jahre“ einen Mo-
nat hinzufügten, wenn sie eine Abweichung des Kalenders feststellten, indem sie 
von den Mondstationen ausgingen.
Das System, das als Modell diente, ist ein Zyklus von vierundzwanzig Mond-
jahren, denen man neun Schaltmonate hinzufügt. Es handelt sich vermutlich um 
einen Zyklus, der von dem mit acht Jahren und drei Schaltmonaten (in den Jah-
ren 3, 6 und 8) abgeleitet ist, der auf die achämenidische Zeit zurückgeht.206 Das 
einzige konkrete Beispiel jedoch, das gegeben ist, stimmt nicht überzeugend mit 
204  Abū Maʿ šar al-Bal
˘
hī, Kitāb al­ulūf, nach Mahmoud Effendi, „Mémoire“, S. 169, 171f. (Text; 
Übers. S. 173, 175–177).
205  Al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 11f. (engl. Übers. S. 13f.).
206  Vgl. Stern, Calendars in Antiquity, S. 103.
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einem Zyklus von neun Schaltmonaten alle vierundzwanzig Jahre überein, wenn 
nicht eine unregelmäßige Verteilung dieser Schaltmonate angenommen wird. 
Al-Bīrūnī weist darauf hin, dass zum Zeitpunkt der Hidschra der tatsächliche 
luni-solare Monat al­mu  ḥarram (der Beginn des Jahres, Monat I) auf den virtuellen 
lunaren šaʿ bān (Monat 8) fiel, während er zum Zeitpunkt der Wallfahrt des Jahres 
10, der von Mu .hammad durchgeführten „Abschiedswallfahrt“, an den Ausgangs-
punkt zurückgekehrt war, nämlich den lunaren virtuellen al­mu  ḥarram (1).207 Kei-
ne der beiden Begrenzungen ist präzise angegeben. Der Ausgangspunkt könnte 
der Monat al­mu  ḥarram des Jahres 1 d. H. (Beginn der islamischen Zeitrechung) 
sein, der in Wahrheit vor der Hidschra liegt (da ja Mu .hammad in Ya¯
trib um den 
12. rabīʿ  I (Monat 3) im Jahr 1 d. H. herum ankam208), aber auch der erste Monat al­
mu  ḥarram nach der Hidschra, jener des Jahres 2. Und bei dem Monat al­mu  ḥarram, 
der der Abschiedswallfahrt entspricht (
¯
dū­l­  ḥigˇ ˇga [Monat XII] 10 d. H.) – handelt 
es sich um den ersten Monat des Jahres 10 d. H. oder des Jahres 11 d. H.?
Je nach dem, wie die Antworten auf diese Fragen ausfallen, variiert das Inter-
vall zwischen acht und zehn Jahren.
In diesem Intervall von acht bis zehn Jahren verschiebt sich der Beginn des tat-
sächlichen luni-solaren Jahres (Monat I) fünf Monate im virtuellen lunaren Jahr, 
von Monat 8 bis Monat 1, während er nacheinander rama  ḍān (9), šauwāl (10), 
¯
dū 
l­qaʿ da (11), 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga (12) und schließlich al­mu  ḥarram (1) durchläuft. Es müssen 
folglich fünf Schaltmonate eingefügt worden sein, entweder ein Monat alle zwei 
Jahre, oder sogar mehr, wenn man die kürzeste Spanne zugrunde legt. Al-Birūnī 
zeigt auch, dass zum Zeitpunkt der Hidschra der tatsächliche luni-solare rama  ḍān 
(IX) dem virtuellen lunaren   ṣafar (2) entsprach, ebenfalls eine Abweichung von 
fünf Monaten. 
Al-Masʿ ūdī schlägt eine dritte Lösung vor, indem er bekräftigt, dass „die Ara-
ber vor dem Islam alle drei Jahre einen Schaltmonat einfügten, den sie nasīʾ  nann-
ten, d. h. ‚Verzögerung‘“.209 Auf diesen Zyklus stützt sich A. P. Caussin de Perce-
val, wie ich gezeigt habe.210
Die Quellen berichten also, dass die Araber einen Schaltmonat alle zwei Jahre, 
oder alle drei Jahre oder auch neun Schaltmonate über einen Zeitraum von vier-
undzwanzig Mondjahren einfügten. 
207  Vgl. al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 62f. (engl. Übers. S. 73f.).
208  Mit Blick auf den Monat herrscht Einigkeit, jedoch ist der Tag umstritten. Siehe zum Bei-
spiel al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 30 und 330 (engl. Übers. S. 34 und 327f.). Dieser optiert 
für Montag, 8. rabīʿ I.




t sinīn šahran wa­tusammīhi n­nasīʾ, wa­
huwa t­taʾ
˘




dahab, § 1302, Bd. 2, S. 346 (franz. Übers. Bd. 2, 
S. 499).
210  Man könnte noch andere Meinungen hinzufügen, wie die wenig realistische von al-Ba-
lā_durī: Damit die Wallfahrt stets auf dieselbe Jahreszeit fiel, verzögerten die Araber ihren 
Aufbruch jedes Jahr um elf Tage, so ders., in Ansāb al­Ashrāf, zitiert bei Ioh, „The Calendar“, 
S. 485f.
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Ohne dass die anderen Formeln erwähnt wurden, die gleichfalls identifiziert 
wurden,211 wird bereits augenfällig, dass die islamischen Gelehrten nichts mehr 
von dem Interkalationsrhythmus verstanden. Die Zyklen, die sie vorschlagen, 
entsprechen nicht mehr einem Wissen, das die Tradition weitergab, sondern wa-
ren das Resultat ihrer eigenen Analysen.
Keiner dieser Zyklen jedoch führt eine befriedigende Korrektur ein, die sich 
dem Abstand zwischen Mondjahr und Sonnenjahr nähert. Ein Schaltmonat alle 
drei Jahre hat einen jährlichen Rückstand von einem Tag im Verhältnis zum Son-
nenjahr zur Folge.212 Bei einem Schaltmonat alle zwei Jahre ist es umgekehrt ein 
jährlicher Vorsprung in Höhe von 3,9 Tagen.213 Auch die Interkalation von neun 
Monaten alle vierundzwanzig Jahre zieht einen Vorsprung von einem Tag alle 
sechs Jahre nach sich.214
Auf der Basis dieser Einsicht stellt sich die Frage, ob die Interkalation tatsäch-
lich im Kalender Mekkas praktiziert worden ist. Dieselbe Frage stellt sich auch 
für Medina zwischen der Hidschra und dem Jahr 10 d. H., dem angenommenen 
Zeitpunkt für die Reform Mu .hammads. Mehrere Antworten scheinen möglich:
1.  Die Interkalation ist in Mekka und Medina bis 10 d. H. praktiziert worden.
2.  Die Praxis der Interkalation ist in Medina mit der Hidschra abgeschafft wor-
den, was impliziert, dass es in Medina einen anderen Kalender als in Mekka 
gegeben hätte. Eine solche Hypothese, die bereits von Sylvestre de Sacy ins 
Auge gefasst wurde, wird heute von François de Blois vertreten.
3.  Die Interkalation ist weder in Mekka noch in Medina jemals praktiziert 
worden.
Von diesen drei Möglichkeiten erscheint die erste am ehesten gesichert, da sie so-
wohl auf Überlieferungen beruht, die sehr wahrscheinlich auf die erste Generati-
on des Islams zurückgehen, als auch auf den Herleitungen der Astronomen: Die 
Interkalation wurde in Mekka und Medina bis 10 d. H. praktiziert. Die Kombina-
tion verschiedener Traditionen impliziert in der Tat, dass ein Monat zwischen der 
Wallfahrt des Jahres 9 und der Wallfahrt des Jahres 10 eingefügt wurde; da dieses 
Datum nach der Eroberung Mekkas durch Mu .hammad (8 d. H.) liegt, betrifft die 
Interkalation gewiss beide Städte.
Mu .hammad hat nicht an der Wallfahrt des Jahres 9 d. H. teilgenommen, die 
von Abū Bakr geleitet wurde. Er hat jedoch die des Jahres 10 d. H. geleitet, die 
unter dem bereits erwähnten Namen „Abschiedswallfahrt“ bekannt wurde. Die-
211  Siehe Shaikh, „The Veracity“, S. 48–51.
212  In drei Jahren erreicht die Abweichung 32,64 (10,88 x 3) Tage. Nach einer Korrektur um 
einen Monat (29,53 Tage) fehlen 3,11 Tage, also fast ein Tag im Jahr. 
213  In zwei Jahren erreicht die Abweichung 21,76 (10,88 x 2) Tage. Eine Korrektur um einen 
Monat (29,53 Tage) hat einen Überhang von 7,77 Tagen zur Folge, also 3,885 Tage im Jahr.
214  In vierundzwanzig Jahren erreicht die Abweichung 261,12 Tage (10,88 x 24). Mit einer Kor-
rektur in Form einer Einfügung von neun Schaltmonaten, die 265,77 (29,53 x 9) Tagen ent-
spre chen, erreicht der Überhang 4,65 Tage, also 0,193 Tage im Jahr oder 1,55 Tage alle acht 
Jahre.
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se .hagˇgˇat al­wadāʿ war ein denkwürdiges Ereignis – vor allem rückblickend, da 
Mu .ham mad kurze Zeit später starb. Sie war es außerdem, weil es sich um eine 
„große Wall fahrt“ handelte (Q 9:3, al­  ḥagˇ ˇg al­akbar).215 Einer von a  ̣t-  Ṭabarī über-
lieferten Tradi tion zufolge war diese Wallfahrt „groß“, weil sie mit der der Ju-
den und Christen koinzidierte: Uri Rubin hat daraus geschlossen, dass sie wohl 
ausnahmsweise mit dem Osterfest zusammenfiel, das sowohl christlich als auch 
jüdisch war.216 Diese Interpretation ist problematisch, da der 10. 
¯
dū­l­  ḥigˇ ˇga 10 d. H. 
auf den 10. März 632 fällt, also vor die Frühlings-Tagundnachtgleiche, während 
das Osterfest für die Christen immer später ist; was das jüdische Pesa   ḥ angeht, so 
geben die Tafeln von Burnaby den 25. März an.217 Eine ‚astronomische‘ Interpre-
tation erscheint vorzuziehen, wie dies die Verkündigung Mu .hammads bei dieser 
Gelegenheit zeigt:
Die Zeit ist in ihrem Umlauf wieder so geworden, wie sie es am Tag der 
Schöpfung der Himmel und der Erde war.218
Die Wallfahrt fiel also in ein Jahr, in dem der tatsächliche luni-solare al­mu  ḥarram 
zu seinem Ausgangspunkt zurückgekehrt war, zum virtuellen lunaren Monat 
al­mu  ḥarram. Anders gesagt fiel sie auf das erste Jahr des Interkalationszyklus, 
welcher auch immer dies gewesen sein mag. Diese Koinzidenz des tatsächlichen 
luni-solaren Jahres mit dem virtuellen lunaren Jahr im Jahr 10 d. H. wird von 
zahlreichen Autoren erwähnt, wie beispielsweise al-Bīrūnī oder Mugˇāhid, der 
berichtet, dass die Abschiedswallfahrt auf 
¯
dū­l­  ḥigˇ ˇga fiel, während die voraus-
gehende, die Abū Bakr 9 d. H. geleitet hatte, in 
¯
dū l­qaʿ da stattfand.219 Die „große 
Wallfahrt“ ist also die im ersten Jahr jenes Zyklus, der die Wallfahrt jeden Monat 
des virtuellen lunaren Jahres durchlaufen lässt.
Noch eine zweite Beobachtung kann gemacht werden. Wenn im Jahr 10 d. H. 
der tatsächliche luni-solare Monat 
¯
dū­l­  ḥigˇ ˇga dem virtuellen lunaren Monat 
¯
dū­
l­  ḥigˇ ˇga entsprach, während er im vorausgehenden Jahr, im Jahr 9. d. H., auf den 
lu naren virtuellen 
¯
dū l­qaʿ da gefallen war, liegt der Grund dafür in einer Ein-
215 Der vollständige Ausdruck ist yauma l­  ḥagˇ ˇgi l­akbar: Régis Blachère übersetzt „au jour ma-
jeur du pèlerinage“. Aber es erscheint besser, „bei der großen Wallfahrt“ zu verstehen, 
wie dies Uri Rubin tut. Vgl. ders., „The Great Pilgrimage of Mu .hammad: Some Notes on 
Sūra IX“, in: Journal of Semitic Studies 27 (1982), S. 241–260.
216  Vgl. ebd., S. 243f., 259.
217  Vgl. Ioh, „The Calendar“, S. 502 (zitiert Burnaby).
218  Inna z­zamān qad istadāra ka­haiʾatihī yaum 
˘
halaqa llāh as­samawāt wa­l­ar  ḍ , so das Kitāb al­ulūf 
von Abū Maʿ šar al-Bal
˘
hī, zitiert bei Mahmoud Effendi, „Mémoire“, S. 170–171 (Text; Übers. 
S. 175); al-Bīrūnī wird im Folgenden zitiert. Siehe auch Caussin, „Mémoire“, S. 354 (nach 
Mohammed al-Djarcaci und Ibn al-A
¯
tīr) oder Rubin, „The Great Pilgrimage“, S. 246, der 
dieselbe Tradition nach a  ̣t-  Ṭabarī und Mugˇāhid anführt.
219  Vgl. ebd., S. 246, der diese Tradition von Mugˇāhid anführt. Zum Zyklus von vierundzwan-
zig Jahren, den Abū Maʿ šar al-Bal
˘
hī beschreibt, siehe Mahmoud Effendi, „Mémoire“, 
S. 169–171 (arabischer Text; Übers. S. 173–175).
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fügung eines Schaltzeitraums zwischen diesen beiden Daten.220 Es handelt sich 
hierbei um den einzigen Schaltmonat vor der Reform, dessen Zeitpunkt genau 
bekannt ist.221
Wenn der Zeitpunkt und der Rhythmus der früheren Schaltmonate nicht be-
kannt sind, so kann ihre Zahl doch für den Zeitraum 1 bis 10 d. H. rekonstruiert 
werden, Dank einer berühmten Überlieferung, auf die vor mehr als 150 Jahren 
bereits Mahmoud Effendi aufmerksam gemacht hat.222 Als Mu .hammad nach 
Ya
¯
trib (das er in Medina umbenannte) gelangte, feierten die Juden gerade ein Fest 
namens ʿāšūrāʾ. Man weiß auch, dass es heiß war. Die Tradition und die zeitge-
nössischen Gelehrten identifizierten ʿāšūrāʾ (ein Name, der von derselben Wurzel 
wie die Zahl „zehn“ stammt) einvernehmlich als Yom Kippur (yom ha­kippurim), 
der auf den 10. Tag von tišrî (7. Monat des jüdischen Jahres, nahe der Herbst-Tag-
undnachtgleiche) fällt. Im Jahr 11 d. H., einem Jahr, das mit dem 29. März begann, 
waren die Monate des Kalenders al­mu  ḥarram–dū l­  ḥigˇ ˇga (bis auf zwei Wochen) 
genau synchron zum rabbinischen Kalender; tišrî (VII) entsprach ragˇab (Monat 
VII). Da der Kalender von Mekka durch Interkalationen korrigiert wurde, lässt 
sich vermuten, dass tišrî auch ragˇab bei der Ankunft Mu .hammads in Ya¯
trib ent-
sprochen hatte. Das Datum, das nun die Tradition bewahrt hat, ist der Monat 
rabīʿ I (Monat III), mit Variationen beim Tag des Monats, der 12. oder ein nahe 
liegender Tag. Diese Abweichung von vier Monaten (zwischen den Monaten III 
und VII) ist als ein Beweis gewertet worden, dass der Kalender, der vor der Re-
form Mu .hammads verwendet wurde, bereits lunar war, da ja in ein wenig mehr 
als 10 Jahren die Diskrepanz zwischen virtuellem Mondjahr und tatsächlichem 
Sonnenjahr fast genau 120 Tagen entspricht.223
Man kann jedoch auch anders argumentieren. Amīr Hishām Aʿlī hat bemerkt, 
dass sich die Traditionarier aller Wahrscheinlichkeit nach bemühten, die chrono-
lo gischen Angaben, die ihnen ihre Informanten überlieferten, in den virtuellen 
lu naren Kalender zu übertragen.224 Mu .hammad sei in Medina an einem 10. (tat-
sächlichen luni-solaren) ragˇab angekommen, das kanonische Datum, das bewahrt 
wurde, sei allerdings in den virtuellen lunaren Kalender umgewandelt worden, 
220  Ioh, „The Calendar“, S. 106f., der diese Quelle nicht kennt, vermutet, dass der Kalender 
bei der Wallfahrt des Jahres 9 reformiert wurde und dass es folglich keinen Schaltmonat 
zwischen 9 und 10 d. H. gab. Er setzt Schaltmonate zwischen 1 und 2, 3 und 4 sowie 6 und 
7 d. H. an, vgl. ebd., Tabelle 7, S. 504–506.
221  Die Einfügung eines Schaltmonats im letzten Jahr ist tatsächlich in mehreren Zyklen zu 
beobachten. Dies ist der Fall im Zyklus von acht Jahren (mit Interkalationen in den Jahren 
3, 6 und 8), wie auch im Zyklus von neunzehn Jahren (mit Interkalationen in den Jahren 
11, 14, 17 und 19) in persischer und hellenistischer Zeit. Siehe Stern, Calendars in Antiquity, 
S. 102–114. Auch bei einem der jüdischen Zyklen von neunzehn Jahren, die al-Bīrūnī be-
schreibt, ist dies so (Schaltmonate werden eingefügt in den Jahren 3, 5, 8, 11, 14, 16 und 19).
222  Als Quelle siehe zum Beispiel al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 330 (engl. Übers. S. 327f.).
223  Vgl. Mahmoud Effendi, „Mémoire“, S. 116–132. Für eine jüngere Behandlung des Datums 
der Hidschra siehe Fazal Ahmad Shamsi, „The Date of Hijrah“, in: Islamic Studies 23 (1984), 
S. 189–224.
224  Vgl. Aʿlī, „The First Decade“, S. 136–138.
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wobei vier Schaltmonate weggelassen worden seien – daher rabīʿ I. Daraus folgt, 
dass vier Schaltmonate wahrscheinlich zwischen dem Jahr 1 und 10 d. H. ein-
gefügt wurden. Diese Zahl passt perfekt mit der Hypothese eines Zyklus von 
acht Jahren (mit drei Schaltmonaten in den Jahren 3, 6 und 8) zusammen. Wie 
beschrieben, wurde ein Schaltmonat zwischen der Wallfahrt des Jahres 9 und 
derjenigen des Jahres 10 d. H. eingefügt. Außerdem fällt diese Wallfahrt mit dem 
Ende eines Zyklus zusammen. Die Folge der vier Schaltmonate (grau) lässt sich 
daher wie folgt rekonstruieren:
Jahr der Hidschra:   1 2 3 4 5 6 7 8 9 10
Jahr im Zyklus von 8:  7 8 1 2 3 4 5 6 7 8
Gibt man einem Meton-Zyklus den Vorzug, bei dem ein Schaltmonat zum Bei-
spiel in den Jahren 3, 6, 8, 11, 14, 17 und 19 eingefügt wird,225 so ergibt sich ein 
ver gleichbares Resultat: 
Jahr der Hidschra:    1 2 3 4 5 6 7 8 9 10
Jahr im Meton-Zyklus:     10 11 12 13 14 15 16 17 18 19
Al-Birūnī war, wie oben gezeigt, der Ansicht, dass die Abweichung zwischen Hi-
dschra und Abschiedswallfahrt nicht vier Monate, sondern fünf betrug. Von die-
sen beiden Zahlen ist die erste aus zwei Gründen vorzuziehen: Zunächst resultiert 
die Zahl vier aus einer ‚neutralen‘ Angabe, in dem Sinne, dass sie nicht direkt den 
Kalender betrifft, während die Zahl fünf die auf nicht beschriebenen Quellen und 
Argumenten basierende Meinung al-Birūnīs widerspiegelt. Der zweite Grund ist, 
dass das Hinzufügen von vier Monaten die Abweichung zwischen Sonnen- und 
Mondjahren perfekt berichtigt, was bei fünf Schaltmonaten nicht der Fall wäre.
Diese Beobachtungen legen die Schlussfolgerung nahe, dass sehr wahrschein-
lich der Kalender von Mekka auf einem rigiden Zyklus beruhte, entweder von 
acht Jahren (mit drei Interkalationen), oder von neunzehn Jahren (mit sieben In-
terkalationen). Man kann mutmaßen und sich fragen, ob es sich vielleicht um 
den Zyklus von acht Jahren handelte, der praktiziert wurde – mit einem großen 
Zyklus von vierundzwanzig Jahren, im Laufe dessen eine zusätzliche Korrek-
tur zum Tragen kam –, da Abū Mašʿ ar al-Bal
˘
hī und al-Bīrūnī einen Zyklus von 
vierundzwanzig Jahren nennen.226 Wie dem auch sei, die Zyklen von acht und 
neunzehn Jahren fügen Interkalationen alle zwei oder drei Jahre ein. Dies ist die 
225  Die genannten Jahre (jene im Zyklus von neunzehn Jahren in der persischen und helle-
nistischen Zeit, dazu Stern, Calendars in Antiquity, S. 105–114) sind Anhaltspunkte, da ver-
schie dene Verteilungen dieser Schaltmonate existierten. Wenn man al-Bīrūnī Glauben 
schenkt, waren sich die Juden seiner Zeit nicht einig über den Rhythmus der Interkalatio-
nen, sondern hatten drei verschiedene Zyklen entwickelt: 2, 5, 7, 10, 13, 16, 18; 1, 4, 6, 9, 12, 
15, 17; 3, 5, 8, 11, 14, 16, 19. Vgl. al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 55 (Übers. S. 64f.).
226  In acht Jahren ist eine Korrektur um 87,04 Tage (10,88 x 8) erforderlich; jene, die tatsächlich vor-
genommen wird, erreicht 88,59 Tage (29,53 x 3), also ungefähr 1,55 Tage Überhang pro Zyk lus.
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einzige Angabe, die die Traditionarier unter dem Strich bewahrt haben, während 
sie entweder für das eine oder das andere eintraten.
Der Name und der Ort des Interkalationsmonats, des nasīʾ , werden nicht ex-
pli zit in den Quellen angegeben, wenn auch einige vermuten lassen, dass er 
zwi schen 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga und al­mu  ḥarram eingefügt wurde.227 Logisch wäre eher ein 
Schalt monat zwischen al­mu  ḥarram und   ṣafar. Zwei Argumente können hierfür ins 
Feld geführt werden. Das erste beruht auf der Tatsache, dass die Tradi tion vage 
die Existenz zweier   ṣafar bewahrt hat; die allgemeine Meinung ist, dass   ṣafar I 
und II die alten Namen von al­mu  ḥarram und   ṣafar sind.228 Es ließe sich aber ge-
nauso behaupten, dass einer der beiden   ṣafar der Schaltmonat war. Das zwei te 
Argument beruht auf dem Ort von   ṣafar. Im jüdischen Kalender, der als Mo dell 
dien te, wird der letzte Monat des Jahres verdoppelt, adar. Bei den rabbini schen 
Ju den beispielsweise wird adar, der neunundzwanzig Tage umfasst, in Schaltjah-
ren verdoppelt, wobei der Schaltmonat (adar I, 30 Tage) der erste ist und dann der 
re guläre Monat (adar II oder we­adar, neunundzwanzig Tage) an zweiter Stelle 
folgt. Im    ḥimyaritischen Kalender ist der verdoppelte Monat der erste des Jahres 
¯
du­  ḥillatān. Für die Araber von Mekka war es genauso schwierig, 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga zu 
ver doppeln wie al­mu  ḥarram, da diese beiden Monate zu einer Folge von drei ge-
hei ligten Monaten gehörten (
¯
dū l­qaʿ da, 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga und al­mu  ḥarram), die die Sicher-
heit der Wallfahrt und der Märkte garantierten. Entweder war der Schaltmonat, 
der zwischen 
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga und al­mu  ḥarram eingefügt wurde, nicht geheiligt, aber 
in diesem Fall war die Sequenz geheiligter Monate unterbrochen, oder aber der 
Schalt monat war selbst geheiligt, aber in diesem Fall wuchs die Gesamtzahl der 
ge heiligten Monate eines Jahrs von vier auf fünf, mit dem wachsenden Risiko, 
dass es zu Verstößen kam. Eine Verdoppelung des   ṣafar verhinderte jede Interfe-
renz mit der Organisation der Wallfahrt und dem Ablauf der geheiligten Monate.
Schließlich muss man sich fragen, ob der Kalender al­mu  ḥarram–
¯
dū l­  ḥigˇ ˇga eine 
mek kanische Besonderheit war oder ob es sich um einen Kalender für eine größe re 
Gruppe von Stämmen handelte. Vier Indizien weisen auf Mu   ḍar hin, den gro ßen 
Stammesverbund des westlichen Arabiens, mit denen auch die Quraiš ver bunden 
waren. Zunächst wird ragˇab häufig „ragˇab, der Monat von Mu   ḍar“ ge nannt. Wei-
terhin stammte der qalammas nicht von den Quraiš, sondern den Ki nāna, einem 
Stamm der Mu   ḍar. Das dritte Indiz bieten die Überlieferungen, die jene Stämme 
nennen, die nach Art der Quraiš den Monat interkalierten: Es han delt sich um 
die Hawāzin, Ġa·tafān und die Banū Sulaim. Diese Stammesein hei ten gehören 
nun aber zu Mu   ḍar.229 Schließlich bezeichnet eine Tradition al-Azra qīs, die im 
Folgenden noch betrachtet wird, den Kalender von Mekka als je nen von Mu   ḍar.
227  Siehe das Zitat von Abū Maʿ šar al-Bal
˘
hī oben; Axel Moberg, Art. „Nasīʾ“, in: EI2, Bd. 7, S. 977.
228  Ioh, „The Calendar“, S. 486f.; M. Plessner, Art. „Mu   ḥarram“, in: EI2, Bd. 7, S. 464.
229  Zu den Hawāzin, siehe Caskel, Gˇamharat an­nasab, Bd. 1, Tafeln 1 und 92: Hawāzin b. 
Man  ṣūr b. ʿ Ikrima b. 
˘
Ha·safa b. Qais b. an-Nās ( Aʿilān) b. Mu   ḍar b. Nizār b. Maʿ add b. ʿ Adnān. 
Zu den Ġa ·tafān, siehe ebd.: Ġa ·tafān b. Saʿ d b. Qais b. an-Nās ( Aʿilān) b. Mu   ḍar b. Nizār b. 
Maʿ add b. Aʿdnān. Zu den Banū Sulaim, siehe ebd.: Sulaim b. Man  ṣūr b. ʿIkrima b. 
˘
Ha·safa b. 
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13  Derselbe Kalender in ganz Arabien, mit verschiedenen Monatsnamen?
Die Untersuchung der Kalender, die im spätantiken Arabien Verwendung fan-
den, erlaubt es, eine gewisse Zahl von Gemeinsamkeiten herauszustellen. 
Der Kalender von Ḥimyar und der von Mekka sind lunar, wobei Schaltmonate 
eingefügt werden, die die Differenz von etwa elf Tagen zwischen Mond- und 
Sonnenjahr berichtigen. 
Der Schaltmonat von Ḥimyar kommt zustande, indem der erste Monat des 
Jahres, 
¯
du­  ḥillatān, verdoppelt wird. Der von Mekka kann nicht genau identifi-
ziert wer den; Überlieferungen suggerieren jedoch, dass es sich um den ersten 
handelt, al­mu  ḥarram, aber es wäre nachvollziehbarer, wenn es sich um den zwei-
ten handelt,   ṣafar. Der Interkalationsrhythmus im Königreich Ḥimyar ist nicht be-
kannt. In Mekka, so will es scheinen, war er identisch mit dem der Juden (neun 
Schaltmo na te in einem Zyklus von vierundzwanzig Jahren oder sieben Schalt-
monate in einem Zyklus von neunzehn Jahren).
Der Jahresbeginn im Königreich Ḥimyar läge entsprechend im Februar, wenn 
man von den mittelalterlichen Kalenderlisten ausgeht. Aber es ist bereits gezeigt 
worden, dass dieser Kalender nach der Konversion zum Judäo-Monotheismus, 
angelehnt am Modell des jüdischen Kalenders, reformiert worden sein könnte, 
wobei den Beginn die Frühlings-Tagundnachtgleiche markierte. In Mekka be-
ginnt das Jahr zu Beginn eines Zyklus (im Jahr 11 d. H.), am 29. März, was der 
Frühlings-Tagundnachtgleiche und dem Beginn des ersten Monats im jüdischen 
Kalender, nisan, sehr nahe kommt.
Man weiß nichts über den Kalender al­muʾ tamir–burak, außer dass die Tradi-
tionarier Listen mit Entsprechungen mit dem Kalender von Mekka anführen, die 
suggerieren, dass die beiden Kalender identisch sind, wobei es nur unterschied-
liche Monatsnamen gibt.
Schließlich verbindet eine Tradition, die von al-Azraqī berichtet wird und auf 
Ibn al-Kalbī zurückgehen soll, den Kalender al­muʾ tamir–burak implizit mit dem 
von Mekka:
Ibn al-Kalbī zufolge war der erste, der von den Mu   ḍar die Monate ver-
zögerte, Mālik b. Kināna, da er durch Heirat verwandt mit Muʿ āwiya b. 
_Taur dem Kinditen war – er war damals unter den Kinda. Zuvor hatten die 
Männer, die mit der Aufgabe der Interkalation betraut waren, zu den Kin-
da gehört, da sie zuvor die Könige der Araber der Rabīʿa und Mu   ḍar waren 
und die Kinda die    ḥimyaritischen Prinzen unterstützten. Danach wurde 
_Taʿ laba b. Mālik mit der Interkalation betraut, und nach ihm al-Ḥāri
¯
t b. 
Mālik b. Kināna, der der Qalammas ist; nach dem Qalammas war Surair b. 
al-Qalammas mit der Interkalation betraut. Danach gehörten die Männer, 
Qais b. an-Nās ( Aʿilān) b. Mu   ḍar b. Nizār b. Maʿ add b. Aʿdnān (Sulaim ist also ein Bruder von 
Hawāzin).
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die mit der Interkalation betraut waren, zu den Banū Fuqaim, die von den 
Banū _Taʿ laba abstammten, bis zur Entstehung des Islams.230
Die Herrscher der Kinda übten, im Namen des Königs von Ḥimyar, Macht über 
die Maʿ add aus (hier bezeichnet mit ihren zwei Teilen, Mu   ḍar und Rabīʿa),231 oder 
wenn man so will über Arabia deserta. Sie waren für die Interkalation verantwort-
lich und fügten einen Monat hinzu, wenn dies erforderlich war. Dies geschah 
mehrere Generationen vor dem Islam. Nach dem Herrscher der Kinda ging die 
Verantwortung für den Kalender auf Männer der Mu   ḍar (genauer der Kināna) 
über, ohne dass jedoch präzisiert wird, ob diese Männer nur über den Kalender 
von Mu   ḍar oder aber über den von Mu   ḍar und Rabīʿa verfügen konnten.
Diese Tradition deutet darauf hin, dass die Herrscher der Kinda sowohl in Zen-
tralarabien als auch in Westarabien verantwortlich für den Kalender waren, als 
sie über Arabia deserta herrschten. Man kann daraus schlussfolgern, dass sie den 
Kalender al­muʾ tamir–burak kontrollierten, den der Stämme, über die sie herrsch-
ten, und den von Mekka (bei al-Azraqī jener von Mu   ḍar). Dies bestätigt, dass die 
zwei Kalender identisch waren. Die von al-Azraqī wiedergegebene Tradition ist 
umso wahrscheinlicher, als die Herrscher der Kinda ein Gut bei Ġamr _dī Kinda, 
unweit von Mekka, besaßen.232
Der sabäische Kalender, der bisher noch nicht einbezogen wurde, jedoch bis 
Mitte des 5. Jahrhunderts n. Chr. in Gebrauch war, verdient eine kurze Anmer-
kung. Zweifellos ist er nicht gut bekannt, da die Reihenfolge der Monate noch 
nicht sicher festgelegt werden konnte. Dank einer zweisprachigen sabäo-nabatä-
ischen Inschrift, die auf das Ende des 1. Jahrhunderts v. Chr. datierbar ist, weiß 
man jedoch, dass der sabäische Monat 
¯
du­sabaʾ  dem nabatäischen ṭbt entsprach, 
Dezember–Januar (DAI Ṣirwāḥ 2004 - 12B + 2004 – 6 + 2002 - 83 + 1993/3-x, nicht 
publiziert). Man weiß gleichfalls, dass die Monate, die 
¯









d­ʾ bhy) waren; letzterer entsprach somit Februar–März. Man 
kann auch noch zeigen, dass sich dieser sabäische Monat 
¯
du­abhī zwischen dem 
1. Jahrhundert v. Chr. und dem 4. nicht verschob. Am 7. oder 9. dieses Monats 
(Februar–März) fand nun die große jährliche Wallfahrt zum Großen Tempel der 
sabäischen Gottheit Almaqah in Maʾ rib statt.
Dieses Datum entspricht jenem der Wallfahrt von Mekka 10 d. H. (8.–10. 
¯
dū 
l­  ḥigˇ ˇga = 8.–10. März 632; die einzige Wallfahrt zu Lebzeiten Mu .hammads, deren 
230  Abū l-Walīd Mu .hammad b. Aʿbd Allāh b. A   ḥmad al-Azraqī, A
˘
hbār Makka wa­mā gˇāʾa fīhā 
min al­ā
¯
tār, hg. von Rušdī a  ṣ-Ṣāli   ḥ Mal   ḥas, 2 Bde., Mekka 41983/1403, S. 182f. Hamidullah, 
„The nasiʾ“,  S. 3f., hat bereits auf diese Überlieferung aufmerksam gemacht. 
231  Nach den Genealogien von Ibn al-Kalbī sind Mu   ḍar und Rabīʿa zwei „Brüder“, Söhne von 
Nizār Sohn von Aʿdnān; siehe Caskel, Gˇamharat an­nasab, Bd. 1, Tafel 1. Die Einheit, die 
„Mu   ḍar und Rabīʿa“ ergeben, umfasst alle Nordaraber, mit Ausnahme der Iyād.
232  Die Tradition lokalisiert Ġamr _dī Kinda zwei Tage entfernt von Mekka. Bonner, „Com-
merce and Migration“, S. 72, identifiziert Ġamr _dī Kinda mit Qaryat al-Faʾu. Dies ist wenig 
wahrscheinlich. Das antike Qryt hat stets denselben Namen getragen; es wird Qarya in 
al-Hamdānī, Ṣifa, genannt und heißt noch heute Qaryat al-Faʾu.
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dū l­  ḥigˇ ˇga in Sabaʾ und 
in Mekka sind jene, die der Frühlings-Tagundnachtgleiche vorausgehen, mit ei-
ner Wallfahrt, die zum Ende der ersten zehn Tage dieser Monate stattfindet. Es 
ist wenig wahrscheinlich, dass diese Übereinstimmungen rein zufällig sind. Die 
beiden Wallfahrten folgen in ihrer Organisation dem gleichen Modell.233 Zweifel-
los ist ein Grund auch, dass die Frühlings-Tagundnachtgleiche von außerordent-
licher Bedeutung war, signalisierte sie doch das Ende der Trockenzeit im Jemen 
und die Wiedergeburt der Vegetation in Westarabien. Es lässt sich vermuten, dass 
der Zeitpunkt der Wallfahrt von mythologischen Erzählungen vorgegeben wur-
de, die die Rolle der Gottheiten mit den Bewegungen der Sterne verknüpften und 
allen Völkern Arabiens gemein waren.
Die Gesamtheit all dieser Gegebenheiten legt nahe, dass alle Kalender Arabi-
ens – der von Ḥimyar (vor der hypothetischen Reform durch Abraha), der von 
Mekka und auch der Kalender al­muʾ tamir–burak – identisch waren (mit demsel-
ben Jahr, denselben Monaten und demselben Interkalationssystem), und dassel-
be Modell hatten: einen jüdischen Mondkalender. Es ist schwierig, das Modell 
genauer zu bestimmen, da die arabischen Angaben sehr spärlich sind. Aber es 
lässt sich immerhin beobachten, dass der Lunarkalender eine Seltenheit im 5. und 
6. Jahrhundert geworden war. Das römische und das persische Reich, die beide 
nach und nach eine Vereinheitlichung des Kalenders durchgesetzt hatten, benutz-
ten einen Solarkalender. Bei den Christen hatte die Bestimmung des beweglichen 
Hauptfestes, nämlich Ostern, dazu beigetragen, dass sich der Gebrauch des ju-
lianischen Solarkalenders verbreitete. Der Lunarkalender war in der gesamten 
mediterranen und nahöstlichen Welt zum Zeichen für Anfechtungen, Dissidenz 
und sektiererischen Rückzug geworden, wie Sacha Stern dies herausgestellt hat. 
Während er in einem Teil Iraks und Syriens seit der neobabylonischen bis zum 
Ende der hellenistischen Zeit vorherrschte, bestand er in Arabien mit Sicherheit 
nur noch bei den Juden, den Sabäern und den Ḥarrānern fort.234
Die von al-Azraqī überlieferte Tradition lässt eine letzte Bemerkung nötig er-
scheinen. Wenn die Organisation des Kalenders nach den Prinzen der Kinditen 
dem qalammas übertragen wurde, so kann dies natürlich mit dem Verschwinden 
der kinditischen Dynastie oder dem Zusammenbruch Ḥimyars erklärt werden. 
Ein anderer Grund erscheint mir jedoch entscheidender. Das Amt des qalammas 
wurde geschaffen, da Abraha den Kalender von Ḥimyar reformierte, indem er 
ihn nach dem solaren julianischen Kalender ausrichtete, was den Wegfall der 
Schaltmonate zur Folge hatte. Fortan musste eine neue Autorität als Ersatz ge-
schaffen werden.
233  Christian Julien Robin, „Marib et Makka: deux pèlerinages de l’Arabie préislamique qui 
se tenaient à la veille de l’équinoxe de printemps“, in: Graeco­Arabica 12 (2015), [im Erschei-
nen].
234  Vgl. al-Bīrūnī, al­Ā
¯
tār al­bāqiya, S. 11, 52–59 und 318f. (engl. Übers. S. 13, 62–69 und 315), für 
das 10. Jahrhundert.
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14 Der Kalender al-muʾtamir–burak, die Könige von Kinda und von Maʿ add
Eine neue Schrift und eine neue Datierweise wurden von den Arabern der Step-
pe in der Umgebung von Nagˇrān um die Mitte des 5. Jahrhunderts übernom-
men. Diese Araber waren Ḥimyariten, die sehr wahrscheinlich zum Stamm 
der Ma_d   ḥigˇ gehörten, der selbst von den Kinda abhängig war. Seit Beginn des 
4. Jahr hunderts stellten diese beiden Stämme, Kinda und Ma_d   ḥigˇ, den Großteil 
der    ḥimyaritischen Hilfstruppen, die Arabia deserta eroberten.235 Es lässt sich hin-
zufügen, dass Nagˇrān eine wichtige Stadt des    ḥimyaritischen Reichs war, an der 
Grenze des eigentlichen    ḥimyaritischen Territoriums und von Arabia deserta. Die 
neue Schrift und die neue Datierweise waren offenkundig Neuerungen von be-
achtlichem symbolischem Wert: Sie kündeten von einem Auseinanderbrechen 
der    ḥimyaritischen Monarchie und ihrer wichtigsten militärischen Stütze.
Man weiß, dass die neue Schrift aus dem Nabatäischen stammt. Das Na ba tä-
i sche war die offizielle Schrift des Königreichs Nabatäa, das sich im 1. Jahrhun-
dert n. Chr von Busrā (in Syrien) im Norden bis nach al-Ḥigˇr (im Ḥigˇāz) im Süden 
aus dehnte. Ihr Gebrauch war von den Arabern dieser Regionen nach der Anne-
xion Nabatäas durch Rom 106 n. Chr. beibehalten worden und – logischerweise – 
hatten die Araber die Zeitrechnung, die von den neuen römischen Autoritäten 
geschaffen worden war, ebenfalls übernommen.
Die älteste nabatäo-arabische Inschrift von Ḥimā datiert auf Februar–März 
470. Für diese Zeit ist kaum anzuzweifeln, dass in Südarabien die Verwendung 
der nabatäo-arabischen Schrift eine Neuerung darstellte, die erst unlängst ein-
geführt worden war, während im Ḥigˇāz und in Syrien die nabatäo-arabische 
Schrift schon die der Vorfahren war. In Nagˇrān und Qaryat al-Faʾu sind alle 
Monumental in schriften, mehrere dutzend an der Zahl, Südarabisch; in den weit-
läufigen Gegenden der Umgebung, besonders in Ḥimā, sind zehntausende Graffi-
ti auf den Fel sen entweder im südarabischen Alphabet geschrieben, oder in einer 
verwandten Schrift (einer Varietät des Thamudischen, die ich als ‚   ḥimāʾ itisch‘ 
bezeichne) – abgesehen von einer kleinen Zahl griechischer, nabatäischer, hebrä-
ischer und nun auch nabatäo-arabischer und arabischer Inschriften. Die örtliche 
Schrift war folglich die südarabische.
Das Aufkommen der nabatäo-arabischen Schrift im Süden der Halbinsel et-
was nach der Mitte des 5. Jahrhunderts kann nicht durch einen direkten Einfluss 
des antiken Nabatäerreichs erklärt werden. Die Region Nagˇrān unterhielt zu 
diesem Zeitpunkt eine enge Verbindung mit Zentralarabien und Nordostarabi-
en, bis hin zur Region von al-Ḥīra im niederen Euphrattal,236 da ihre Herrscher, 
die Ḥugˇriden und die Kinda, über diese Gegenden auf fremde Rechnung, für die 
Könige von Ḥimyar, herrschten. Es ist somit plausibel, den kinditischen Herr-
235  Vgl. Robin, „Les Rois de Kinda“, S. 98–100.
236  Siehe Christian Julien Robin, „La reprise du commerce caravanier transarabique à la fin de 
l’An tiquité“, in: A Pioneer of Arabia. Studies in the Archaeology and Epigraphy of the Levant and 
the Arabian Peninsula, in Honor of Moawiyah Ibrahim, hg. von Zeidan Kafafi und Mohammed 
Maraqten, Rom 2014, S. 271–304.
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schern Zentralarabiens (ohne genaue Festlegung dieses Zentrums) die Rolle von 
Vermittlern zuzuschreiben. Sie könnten die arabische Schrift entlehnt und in 
Südarabien verbreitet haben. Der Konditional drängt sich auf, da der Gebrauch 
dieser Schrift im 5. Jahrhundert archäologisch weder für Zentralarabien noch für 
al-Ḥīra belegt ist.
Der Kalender al­muʾ tamir–burak, der zum ersten Mal in den Inschriften in Ḥimā 
be legt ist, ist gewiss eine Anleihe von den Arabern Zentral- und Nordostarabi-
ens, wie dies die Herkunft der Dichter, die Monate dieses Kalenders in ihren 
Ver sen nennen, belegt.
Es ist schwieriger, zu zeigen, wie die Zeitrechnung der römischen Provinz 
Arabien, die in der Vergangenheit für die westlichen Ausläufer der syrischen 
Wüste, den Sinai und den Norden des Ḥigˇāz belegt war, im Süden der Halbin-
sel übernommen wurde. Mittler war möglicherweise einer der Stämme, die die 
Wüste zwischen dem Euphrat und der Levante bewohnten, wie die Tanū
˘
h. Der 
Ge brauch der Zeitrechung könnte von den Arabern aus der Region von al-Ḥīra 
über nommen worden sein (aber nicht von den aramäischsprachigen Bevölke-
rungsteilen, die wahrscheinlich die Zeitrechnung Alexanders beibehalten hat-
ten). Ihre Verwendung war jedoch mit einem praktischen Problem verbunden: 
In der Provinz Arabien war der Kalender ein Solarkalender, mit einem festen 
Jahresbeginn, während in Arabia deserta der Kalender luni-solar war, mit einem 
Jahresbeginn, der sich um einige Wochen verschob. Das Jahr begann somit zu 
leicht divergierenden Zeitpunkten im römischen Arabien und Arabia deserta.
Die Inschriften von Ḥimā offenbaren eine starke Bewegung der kulturellen Ei-
nigung unter den Arabern, vom Euphrat bis nach Nagˇrān, die sich im Gebrauch 
derselben Schrift niederschlug, in der fortschreitenden Aufgabe des Aramäischen 
zugunsten des Arabischen in epigraphischen Texten, in derselben Art, Jahre zu 
zählen, und schließlich auch in einem gemeinsamen Kalender. Diese Bewegung 
hin zur Einigung ist bereits von Forschern auf dem Gebiet der vorislamischen 
Dichtung postuliert worden, die die Erarbeitung einer gemeinsamen poetischen 
Sprache (Koine) im selben Zeitraum ansetzen. Die christliche religiöse Propagan-
da profitierte von der Tatsache, dass die Verkehrswege von da an in einem gewal-
tigen Gebiet sicherer waren; Missionare übernahmen die neue Schrift und trugen 
umgekehrt vermutlich zu ihrer weiteren Verbreitung bei.
Ein nicht erhellter Punkt betrifft die Araber Syriens und des Ḥigˇāz. Es lässt 
sich schwer sagen, ob sie nach etwa 450 den syrischen Kalender, der zuvor in 
Gebrauch gewesen war, beibehielten, oder ob sie den Kalender al­muʾ tamir–burak 
übernahmen.
Die sich abzeichnende erste kulturelle Einigung in Arabien, die ich glaube 
erkennen zu können, war unbestreitbar zeitgleich mit den wichtigsten kinditi-
schen Herr schern Zentralarabiens, deren Herrschaft 420 bis 440 begann und die 
ihre Macht in den 530er Jahren verloren. Die zwei datierten Inschriften aus Ḥimā 
gehen auf Februar–März 470 zurück und auf März–April 513.
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An die Annexion von Arabia deserta durch die Könige von Ḥimyar wird in 
einem nicht datierten Felstext, der auf der Wand einer Wüstenschlucht in Zen-
tralarabien, 205 km westlich des heutigen Riad, verewigt ist, erinnert. Seine Ver-
fasser sind Abīkarib und sein Sohn Ḥaśśān, die die arabisch-islamische Tradition 
als große Eroberer betrachtet.
Der Text führt eine neue ‚sehr lange‘ Titulatur ein, die zu „König von Saba ,ʾ 
von _du-Raidān, von Ḥadramaut und von Yamnat“ noch „und der Araber des 
Hoch lands und der Küste“ hinzusetzt.237 Er ist sicher auf nach etwa 400–420 zu 
da tieren, da Ḥaśśān genannt wird, dessen Name erst während der zweiten Hälfte 
der Herrschaft Abīkaribs erscheint. Es ist nicht sicher, dass er notwendig später 
als 433 ist, wenn auch eine Inschrift, die dieses Datum enthält, noch die kürzere 
Titulatur verwendet.
Im Text erwähnt der König von Ḥimyar nicht die Inthronisierung eines kindi-
tischen Königs, aber er führt Ḥadramaut und die Kinda an erster Stelle an, jeweils 
in der Aufzählung der    ḥimyaritischen Truppen und in jener der arabischen Kon-
tingente. Die Könige von Ḥimyar bestätigen somit in Andeutungen die eminente 
Rolle der Herrscher von _du-Yaz aʾn und Kinda bei der Eroberung von Arabia deser­
ta und in der Regierung von Maʿ addum (Arabisch Maʿ add):
Abīkarib Asʿ ad und sein Sohn Ḥaśśān Yuhaʾmin, Könige von Saba ,ʾ (2) 
von _du-Raidān, von Ḥa   ḍramaut und von Yamnat, und der Araber des 
Hochlands und der Küste, (3) Sohn von Ḥaśśān Malkīkarib Yuhaʾmin, 
König von Saba ,ʾ von _du- (4) Raidān, von Ḥa   ḍramaut und von Yamnat, 
haben diese Inschrift im wād (5) ī Ma sʾal Gum   ḥān gravieren lassen, als sie 
kamen und Besitz ergriffen vom Land (6) von Maʿ addum bei der Einrich-
tung von Garnisonen, die von einigen ihrer Stammesgemeinden gestellt 
wurden, mit ihrer Stammesgemeinde (7) Ḥa   ḍramawt und Sabaʾ – die Söh-
ne von Marib – den Nachgeborenen (8) ihrer Prinzen, den Jüngsten ihrer 
Heerführer, ihren Be (9) diensteten, ihren Jägern und ihren Truppen, wie 
auch mit ihren Arabern, (10) Kiddat, Saʿ d, ʿUlah und Hi(nwam).238 [Her-
vorhebung des Autors, Ch. R.]
Der arabisch-islamischen Überlieferung zufolge soll der erste der kinditischen 
Kö nige, der auf den ‚Thron‘ über die Maʿ addum gesetzt worden sei, der berühm-
te Ḥugˇr „der die bitteren Kräuter ist“ (Ākil al­murār), Sohn von Aʿmr, gewesen 
sein. Er sei als ‚König‘ durch den    ḥimyaritischen Herrscher Ḥassān b. Tubbaʿ  oder 
237  Der neue Titel, mlk S¹bʾ w­
¯
d­Rydn w­Ḥ  ḍrmwt w­Ymnt w­ʾ ʿrb Ṭwd w­Thmt, wird bald ersetzt 
durch mlk S¹bʾ w­
¯
d­Rydn w­Ḥ  ḍrmwt w­Ymnt w­ʾ ʿrb­hww Ṭwdm w­Thmt, der präzisiert, dass 
die „Araber“ diejenigen des Königs sind (mit dem suffigierten Pronomen ­hmw, das im 
Pluralis Majestatis auf den König Bezug nimmt).
238  ʾbkrb ʾ s¹ʿ d w­bnw­hw Ḥs³n Yhʾmn mlky S¹bʾ (2) w­
¯
d­Rydn w­Ḥ  ḍrmwt w­Ymnt w­ʾ ʿrb Ṭwd w­Thmt 
(3) bny Ḥs³n Mlkkrb Yhʾmn mlk S¹bʾ w­
¯
d­ (4) Rydn w­Ḥ  ḍrmwt w­Ymnt rqdw 
¯
dn mrqdn b­wd (5) 
yn Mʾs¹l Gm  ḥn k­s¹bʾw w­  ḥllwʾr  ḍ (6) Mʿdm (b­)mw nzlm bn ʾs²ʿb­hmw w­b­s²ʿb­h (7) mw Ḥ  ḍrmwt 
w­S¹bʾ [w­]bny Mrb w­ʾ   ṣ(⁻g)rt (8) ʾqwl­hmw w­(ʾ ⁻g)lm [kl] mqtwt­hmw w­ʾ t (9) ly­hmw w­  ṣyd­hmw 
w­qb  ḍ­hmw w­b­ʾ ʿrb­h (10) mw Kdt w­S¹(ʿ )d w­(ʿ )lh w­H(nwm).
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Tubbaʿ  b. Karib eingesetzt worden (in den Inschriften Ḥaśśān Yuhaʾmin, der ge-
gen 420 durch seinen Vater Abīkarib Asʿ ad dem Thron assoziiert wurde und vor 
456 verschwand). Nach al-Yaʿ qūbī habe Ḥugˇr dreiundzwanzig Jahre geherrscht. 
Er residierte in Ġamr _dī Kinda (ungefähr 60 km im Nordnordosten von Mekka)239 
oder in Ba·tn Āʿqil (ungefähr 320 km im Nordwesten des heutigen Riad). Er sei 
nach einer langen und glücklichen Herrschaft an Altersschwäche gestorben. In 
(Ba·tn) Āʿqil sei er auch begraben.
240 Die Inschrift, die er in Nafūd al-Musammāt 
(Ḥimā) schaffen ließ, ist Südarabisch.
Die Herrschaft des zweiten Königs, Aʿmr des „Beschränkten“ (al­Maq  ṣūr), 
Sohn von Ḥugˇr, über den nur wenig bekannt ist, war glanzlos.
Die des dritten Königs hingegen, al-Ḥāri
¯
t „der König“ (al­Malik), Sohn von 
Aʿmr, war bemerkenswert. Den Traditionariern zufolge dauerte sie 40 oder gar 
60 Jah re. Er war König über Maʿ add in Zentralarabien, aber auch über Bakr b. 
Wāʾ il, den gro ßen Stamm Nordostarabiens. Er bestieg sogar für einige Jahre den 
Thron der Na·sriden in al-Ḥīra
241 (zu einem unbekannten Zeitpunkt), unter der 
Vormundschaft des sasanidischen Herrschers Qubā_d (reg. 488–496 und 499–531). 
Eine by zan tinische Quelle berichtet schließlich, dass er einen Vertrag mit dem 
Herrscher Anastasios (reg. 491–518) schloss. Al-Ḥāri
¯
t, der der Großvater des be-
rühmten Dich ters Imruʾ l-Qais war, soll 528 gestorben sein.
Die auf März–April 513 datierte Inschrift geht vermutlich auf die Herrschaft 
von al-Ḥāri
¯
t, zurück; es ist bezeichnend, dass Schrift und Sprache arabisch sind. 
Jene, die auf Februar–März 470 datiert ist, ist schwerer zuzuschreiben. Sie kann 




Ein letzter kinditischer Herrscher, Qais, Enkel von al-Ḥāri
¯
t, spielte ebenfalls 
eine wichtige Rolle in den 530er Jahren, wenn man byzantinischen Quellen Glau-
ben schenkt. Seltsamerweise ist er arabischen Quellen nahezu unbekannt und 
schwer zu identifizieren.242
239  Vgl. Gunnar Olinder, The Kings of Kinda of the Family of Ākil al­Murār, Lund / Leipzig 1927, 
S. 34. Ḥamad al-Gˇāsir, Kitāb „al­manāsik“ wa­amākin ṭuruq al­  ḥagˇ ˇg wa­maʿ ālim al­gˇazīra, Riad 
21981/1401, S. 351f. und Fn. 1, S. 352, identifiziert Ġamr _dī Kinda mit Bustān al-Ġumair, der 
Na
˘
hlat aš-Šāmīya dominiert, 21 Meilen westlich von _dāt ʿIrq; siehe ebd., S. 603f. und Fn. 2. 
Da sich _dāt ʿIrq 90 km nordnordöstlich von Mekka befindet, müsste Ġamr _dī Kinda etwa 
60 km im Nordnordosten Mekkas liegen. Zur Geographie dieser Region siehe auch Mi-
chael Lecker, The Banū Sulaym. A Contribution to the Study of Early Islam, Jerusalem 1989, 
S. 37f.
240  Vgl. al-Hamdānī, Ṣifa, Bd. 1, S. 178, Z. 25: as­Sirr wa­ʿĀqil wa­bihī qabr al­Ḥāri
¯
t al­Malik b. ʿAmr 
al­Maq  ṣūr al­Kindī. Die vorislamischen Dichter nehmen häufig auf ʿ Āqil Bezug, siehe Ulrich 
Thilo, Die Ortsnamen in der altarabischen Poesie, Wiesbaden 1958, S. 29, mit fünfzehn Beleg-
stellen. 
241  Zu den Na·sriden von al-Ḥīra, siehe Christian Julien Robin, „Les Arabes des ‚Romains‘, des 
Perses et de Ḥimyar (IIIe–VIe s. è. chr.)“, in: Semitica et Classica 1 (2008), S. 167–202, sowie Isa-
bel Toral-Niehoff, Al­Ḥīra. Eine arabische Kulturmetropole im spätantiken Kontext, Leiden / Bo-
ston 2014.
242  Robin, „Les Rois de Kinda“, S. 77–80.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
372 Christian Julien Robin
Wenn die Traditionarier ihm den Titel „König“ verleihen, so darf daraus 
nicht ge schlossen werden, dass die Ḥugˇriden auch als solche von den Herr-
schern der großen Reiche betrachtet wurden. Al-Hamdānī bestätigt, dass es nach 
eini gen Gelehrten von Ḥimyar undenkbar war, dass eine Prinzessin, die von 
der    ḥimyaritischen Dynastie der Asʿ ad abstammte, einen Kinditen heiratete.243
Außerdem würde man Schwierigkeiten haben, wollte man die ‚Attribute‘ ei-
nes echten Staates identifizieren, etwa eine Hauptstadt,244 ein Territorium, eine 
Streit macht oder eine Finanzverwaltung. Es lassen sich allenfalls die äußersten 
Gren zen der Gebiete, über die die Ḥugˇriden herrschten, skizzieren. Darum ist es 
nicht verkehrt, zu hinterfragen, welche Rolle die Ḥugˇriden bei der ersten Vereini-
gung der Araber spielten.
Ein Argument spricht für eine nicht vernachlässigbare Rolle: Zu den Verände-
rungen, die in dieser Untersuchung aufgezeigt worden sind (Schrift, Sprache, 
Zeitrechung und Kalender), kam es in dem Augenblick, als die Ḥugˇriden (oder 
Banū Aʿmr, nach dem Namen des Vaters von Ḥugˇr) sich von der    ḥimyaritischen 
Vormundschaft befreiten. Al-Ḥāri
¯
t „der König“ nahm für einige Zeit den Platz 
des na·sridischen Königs von al-Ḥīra ein (und akzeptierte, sich zum Mazdakis-
mus zu bekehren, wie dies der sasanidische König forderte). Derselbe al-Ḥāri
¯
t 
schloss ein Abkommen mit dem Herrscher von Byzanz und zeigte damit, dass er 
ein autonomer politischer Akteur geworden war.
Für die kinditischen Herrscher zielte die Wahl eines zusammengesetzten Da-
tie rungssystems, mit einem Kalender    ḥimyaritischen Typs und einer Zeitrech-
nung, die von den Arabern des nördlichen Ḥigˇāz entlehnt war – was einem 
po litischen Kompromis gleichkam, bei dem jeder seine Traditionen bewahrt 
sah – zweifellos darauf ab, ein gemeinsames Datierungswerkzeug zu schaffen. 
Was die Wahl der arabischen Sprache angeht, so brachte sie die Leute des Südens 
den anderen Arabern näher, besonders jenen des nördlichen Ḥigˇāz und al-Ḥīras.
Diese Bewegung einer politischen Einigung schuf Bedingugen, die für den 
Ver kehr und Austausch, vor allem aber missionarische Bestrebungen der Chris-
ten al-Ḥīras und des Euphrattals vorteilhafter waren. Umgekehrt stützten sich 
die kinditischen Prinzen zweifellos auf die Christen. Wie ich bereits gezeigt habe, 
schloss al-Ḥāri
¯
t der König ein Abkommen mit dem byzantinischen Herrscher 
Anastasios; seine Tochter Hind, die Frau des Na·sriden al-Mun_dir von al-Ḥīra, 
war außerdem ohne Zweifel Christin, da sie in dieser Oase ein Kloster gründete, 
das den Namen Dair Hind erhielt.
243  Abū Mu .hammad al-Ḥasan b. A   ḥmad b. Yaʿ qūb al-Hamdānī, Kitāb al­Iklīl. Al­Gˇuzʾ  al­auwal, 
hg. von Mu .hammad b. Aʿlī al-Akwaʿ  al-Ḥiwālī, Kairo 1967/1386, S. 145: inna āl Asʿ ad lam 
yuzauwigˇū Kinda.
244  Das Zentrum des    ḥimyaritischen Arabia deserta befindet sich in Ma sʾal al-Gˇum   ḥ, 200 Ki-
lometer westlich von Riad. Dort finden sich die drei königlichen Inschriften, die diese 
Herrscher nicht erwähnen. Die Zentren, von denen aus die Ḥugˇriden ihre Macht ausübten, 
sind Ġamr _dī Kinda, (Ba ·tn) Āʿqil und al-Ḥīra.
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Schließlich stellt sich die Frage, ob der Stammesverband, der unter der Autori-
tät der Herrscher von Kinda vereinigt war, einen offiziellen Namen hatte, und 
wenn ja, welchen. Die Quellen beantworten diese Frage klar mit Maʿ add.
Allen voran tun dies die    ḥimyaritischen Inschriften von der Mitte des 4. bis 
zur Mitte des 6. Jahrhunderts; aber wenn sie Kinda nennen (als Lieferanten für 
Hilfs truppen) und Maʿ addum, bestehen sie kaum auf der Rolle der kinditischen 
Herr scher an der Spitze von Maʿ addum. Eine einzige Inschrift zum Gedenken an 
die Niederschlagung einer Revolte der Maʿ addum unter Führung der Banū Aʿm-
rum245 im September 552 bildet eine Ausnahme: 
[…] als [Abraha] einen Überfall unternahm auf (3) Maʿ addum zum vierten 




tābatān (≈ April), als sich alle Banū ʿAmrum erhoben […]246
Unter den byzantinischen Quellen ist allen voran der besonders ausdrückliche 
Bericht des Botschafters Nonnosos, dessen Wirken auf die 530er und vielleicht 
540er Jahre fällt, erwähnenswert:
Was Kaisos anbelangt, zu dem man Nonnosos sandte, so befand er sich an 
der Spitze zweier der bekanntesten Stämme unter den Sarazenen: die Kin-
diten [Kinda] und die Maddenen [Maʿ add].247
Es lässt sich auch auf Prokop verweisen, dem zufolge Ende der 520er Jahre das 
Gebiet der Maʿ add bis zum Roten Meer reichte, da es sich im Süden des byzanti-
ni schen „Palmenhains“ erstreckte (auf Griechisch phoinikōn, Bezeichnung der 
großen Oasen des Nord-Ḥigˇāz oder eines Teils davon):248
Nach den genannten Sarazenen wohnen andere dieses Volkes an der Küste, 
die sog. Maddenen [Maʿ add], die den Homeriten unterstehen [ Ḥimyar].249
Die Grenzen der Maʿ addum (arabisch Maʿ add) sind schwer zu umreißen, da der 
Na me Maʿ add, ursprünglich eine große Konförderation in Zentralarabien, auch 
eine noch größere Einheit bezeichnen konnte, die Mu   ḍar (und Westarabien) ein-
schloss.250
245  Siehe Christian Julien Robin, „Abraha et la reconquête de l’Arabie déserte: un réexamen 
de l’inscription Ryckmans 506 = Murayghān 1“, in: Jerusalem Studies in Arabic and Islam 39 
(2012), S. 1–93.
246  Muraiġan 1 = Ry 506/2–3 (Robin, „Abraha et la reconquête“).
247  Phot. Bibl. cod.3; Ausgabe und französische Übersetzung: Bibliothèque, hg. und übers. von 
René Henry, Bd. 1, Codices 1–84, Paris 1959, S. 4.
248  Prok. BP I,20,9 und 13, S. 154 (Übers. 155). Es scheint sich nicht um eine bestimmte Oase 
ge handelt zu haben, sondern eher um eine weitläufige Region, wahrscheinlich die, wo 





trib / Medina. Die Übersetzung der byzantinischen Quellen ist von Joëlle Beaucamp 
durch gesehen worden, der ich für ihre Hilfe danke.
249  Prok. BP I,19,14, S. 144 (Übers. S. 145).
250  Vgl. Robin, „Les Arabes“, S. 170–178.
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Wie dem auch sei – es lässt sich behaupten, dass die Bewegung zur Eini gung, 
die hier nachgezeichnet worden ist, vor allem die Stämme von Maʿ add betraf – in 
einer Zeit, in der unter der Autorität der Kinda letztere begannen, ihren eige nen 
Wil len zu behaupten und sich von der    ḥimyaritischen Bevormundung zu befreien.
Es ist bemerkenswert, dass die Tradition relativ reiche, präzise und detaillier te 
Informationen über die kinditischen ‚Könige‘ in Zentralarabien bewahrt hat,251 
während sie die Fragen der Schrift und des Kalenders nachlässig behandel te. 
Mehrere Gründe lassen sich dafür ins Feld führen: Der erste betrifft die Rolle, die 
die kinditischen Herrscher während der ersten Jahrzehnte des Islams spiel ten, 
bis zur Revolte von Ibn al-Ašʿ a
¯
t gegen Aʿbd al-Malik (685–705);252 es besteht kaum 
251  Siehe Olinder, The Kings, und ders., „Āl al-Gˇawn of the Family of Ākil al-Murar“, in: Le 
Monde Oriental 25 (1931), S. 208–229; Robin, „Les Rois de Kinda“.
252  In Hinsicht auf die Zeit Mu .hammads ist die Person, die im Stamm der Kinda am mei-
sten in den Blick rückt, Maʿ dīkarib, der auch den Beinamen al-Ašʿa
¯
t trug, Sohn des Qais 
Sohn des Maʿ dīkarib, Erbe der Dynastie der Banū Gˇabala aus dem Ḥa   ḍramaut. Siehe zu 
ihm Caskel, Gˇamharat an­nasab, Bd. 1, Tafeln 234, 235 und 236; Michael Lecker, „Judaism 
among Kinda and the Ridda of Kinda“, in: Journal of the American Oriental Society 115 (1995), 
S. 635–650, hier S. 639–642; H. Reckendorf, Art. „al-Ashʿath“, in: EI2, Bd. 1, S. 696f. Im Jahr 
631 führte al-Ašʿa
¯
t eine Delegation von Kinditen an, die nach Medina kamen, um sich 
Mu .hammad anzuschließen. Man kam überein, dass Qaila, eine Schwester von al-Ašʿ a¯
t, 
Mu .hammad heiraten sollte. Dieser starb jedoch 632, bevor Qaila in Medina ankam. Nach 
dem Tod Mu .hammads schloss sich al-Ašʿa¯
t Aufständischen gegen die islamische Herr-
schaft an. In der Festung an-Nugˇair im Ḥa   ḍramaut belagert, verhandelte er über eine Ka-
pitulation und erhielt für sich und neun Angehörige freies Geleit. Die anderen Belagerten 
ka pitulierten nach dem Verfahren nuzūl ʿalā   ḥukm – das Michael Lecker, „Judaism“, S. 643, 
als „Einverständnis der Belagerten, aus ihren Festungen zu kommen und das Urteil des 
Belagerers im Voraus zu akzeptieren“ beschreibt – und wurden massakriert. Nach Medi-
na geschickt, wurde er vom Kalifen Abū Bakr (reg. 632–634) pardonniert, der ihm seine 
eigene Schwester zur Frau gegeben haben soll. Er wurde zu einem wichtigen militärischen 
Anführer bei den Eroberungen Syriens und des Iraks. Von Kufa aus spielte er eine wich-
tige Rolle in der Auseinandersetzung zwischen Aʿlī und Muʿ āwiya, indem er den ersten 
zwang, eine Schlichtung durch ein Schiedsgericht anzuerkennen. Er starb vermutlich 660 
oder 662/40 oder 42. Sein Enkel Aʿbd ar-Ra   ḥmān b. Mu .hammad b. al-Ašʿa¯
t, der häufig „Ibn 
al-Ašʿa
¯
t“ genannt wird, war eine einflussreiche Person während des Kriegs zwischen dem 
Umayyaden Aʿbd al-Malik, seinem Rivalen Aʿbd Allāh b. az-Zubair (und dessen Bruder 




h  ṭār b. Abī ʿUbaid. 699 stand er schließlich selbst an der 
Spi tze einer Revolte, in der er sich als Verteidiger der wahren Gläubigen darstellte, als 
Qa   ḥ  ṭā nit (al­Qa  ḥ  ṭānī), also Südaraber, und als derjenige, der den Jemeniten die Macht, die 
von den Nordarabern usurpiert worden war, zurückgeben wollte. Nachdem er eine Weile 
al-Ḥagˇ gˇāgˇ und die umayyadische Herrschaft bedroht hatte, unterlag er dreimal in Folge 
und musste sich 702 nach Kābulistān flüchten. Er starb 704, nachdem er gefasst worden 




hagˇ warf und dabei den Mann mit sich riss, der an ihn 
ge fesselt war. Siehe L. Veccia Vaglieri, Art. „Ibn al-Ashʿath“, in: EI2, Bd. 3, S. 715–719. Der 
po litische Einfluss der Banū Gˇabala war zweifellos proportional zu dem Hass, den sie auf 
sich zogen. Der Vater von al-Ašʿa
¯
t hat die Ehre, in einer Liste mit den größten Verrätern 
zu erscheinen, die der Traditionarier Ibn Ḥabīb zusammenstellte (aʿ raq al­ʿ arab fī l­ġadr, 
„die Araber mit der größten Veranlagung zum Verrat“; siehe ders., al­Mu  ḥabbar, S. 244–246. 
Al-Ašʿa
¯
t selbst erhielt den Beinamen ʿUrf an­nār, was so viel wie „Verräter“ in südlichem 
Ara bisch bedeutet.
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ein Zweifel, dass sie Familientraditionen weitergaben.253 Eine weitere Erklärung 
ergibt sich aus der Tatsache, dass diese Familientraditionen keinerlei Wirkung 
auf die muslimische Orthodoxie und die Zentralität Mekkas hatten. Eine letzte 
Erklärung gründet in dem Interesse, das Heldenepen und den Taten der Helden 
der Vergangenheit entgegengebracht wurde, während triviale Fragen wie die Ge-
schichte der Schrift kaum zu begeistern vermochten. Was die Angaben zum Ka-
lender betrifft, so hatten sie eine zu starke Wirkung auf die Gründungsdogmen, 
um nicht aussortiert und überformt zu werden, sodass fast nichts Authentisches 
bewahrt wurde.254
Appendix:  
Revidierte Datierung einiger nabatäo-arabischer und vorislamischer 
arabischer Inschriften
Um Zahlen zu schreiben, verwendeten die vorislamischen Araber Symbole, die 
dem Nabatäischen entlehnt sind.255
1 –   Für einzelne Einheiten wurden kleine vertikale Segmente aneinanderge-
reiht, die an der Basis verbunden waren. Im Falle vier solcher Einheiten 
wa ren die Striche nicht mehr parallel, sondern verliefen strahlenförmig.
5 –   Ein längerer Strich als jener für die Einheit diente der Notation der Zahl 5.
10 –  Ein Symbol in der Form eines nach unten gebogenen, horizontalen Strichs 
stellte die Zahl 10 dar.
20 –  Ein Symbol mit einer Schleife, an deren Spitze ein geneigter Hals angefügt 
ist (ähnlich wie der arabische Buchstabe ṭ), notierte die Zahl 20.
100 –  Eine Schleife, versehen mit einem Anhang nach unten, stand schließlich für 
die Zahl 100.
Eine Zahl a, gefolgt von einer Zahl b, die größer ist (ab, wobei a < b) implizierte 
Multiplikation: axb.
Eine Zahl c, gefolgt von einer Zahl d, die kleiner ist (cd, wobei c > d) implizierte 
Addition: c + d.
253  Mu .hammad al-Kalbī – der Vater von Ibn al-Kalbī – war an der Revolte von Ibn al-Ašʿa¯
t be-
tei ligt. Diese zwei großen Überlieferer verfügten somit über direkte Informationen über 
die Banū Gˇabala, vgl. Lecker, „Judaism“, S. 640 und Fn. 24.
254  Es lässt sich beobachten, dass christliche Hagiographen die Fakten beibehalten, die das 
‚De kor‘ darstellen, während die eigentliche Erzählung, die sich mit den Hauptakteuren 
(Hei ligen und Königen) befasst, Gegenstand von Modifikationen und Ausschmückungen 
ist. Siehe Christian Julien Robin, „Joseph, dernier roi de Ḥimyar (de 522 à 525, ou une des 
années suivantes)“, in: Jerusalem Studies in Arabic and Islam 34 (2008), S. 1–124; ders., „L’église 
des Aksūmites à    Ẓafār (Yémen) a-t-elle été incendiée?“, in: Revue des Mondes musulmans et 
de la Méditerranée 129 (2011), S. 93–118.
255  Zu den nabatäischen Zahlen siehe Jean Cantineau, Le Nabatéen, 2 Bde., Osnabrück 1978 
(Paris 1930 und 1932), S. 35f.; Josef Tadeusz Milik und Henri Seyrig, „Trésor monétaire de 
Murabbaʿ ât“, in: Revue numismatique. VIe série, 1 (1958), S. 11–26 und Tafeln I–III.
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Dieses System veranschaulichen einzig die Jahreszahlen aus datierten Inschrif-
ten. Beschränkt man sich auf das 3. bis 4. Jahrhundert, sind die Beispiele dafür 
wenig zahlreich. Ich führe hier nur die wichtigsten an – jene, die keine Schwie-
rigkeiten in der Lesung oder Interpretation aufwerfen:
a.  Epitaph von Jesaia aus Taimāʾ  
(98 Zeitrechnung der römischen Provinz Arabien, Z. r. P. A)
šnt 20 + 20 + 20 + 20 + 10 + 5 + 1 + 1 + 1 l­hprkyʾ
„im Jahr 98 der Eparchie“
Hier ist der letzte Strich einer Folge von Einheiten mit einem Fortsatz versehen, 
der unter die Zeile reicht, als handelte es sich um einen Buchstaben in finaler 
Position. Dieses Ornament findet sich in der Inschrift von an-Namāra und, in 
gewissem Maße, auch in jener von Ḥarrān, nicht jedoch in der von Usais.
b.  an­Namāra = Louvre 205 (227 Z. r. P. A, nicht 223)
sanat (1 + 1 x 100) + (20 + 5 + 1 + 1) yawm (1 + 1 + 1)
„im Jahr 227, am Tag 3“
Wie im Epitaph von Jesaia ist der letzte Strich der Folge von Einheiten versehen 
mit einem Fortsatz, der unter die Zeile reicht. Die Jahreszahl wird traditionell 
als, „223“ gelesen, ohne dass dem Umstand Rechnung getragen wird, dass die 
Striche unterschiedlich lang sind. Es ist jedoch offensichtlich, dass der Verfasser 
der Inschrift beabsichtigte, zwischen großem und kleinem Strich zu unterschei-
den: um dies zu erkennen, genügt es, jeweils die Folge mit drei Strichen für das 
Jahr und den Tag zu vergleichen. Eine solche Unterscheidung finden wir im Epi-
taph von Jesaia (wo der große Strich tatsächlich den Wert 5 erhält) und in den 
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Inschriften Ḥimà-Sud PalAr 1, Ḥimà-al-Musammāt PalAr 1 und in der Inschrift 
von Usais.
Wenn man dem langen Strich den Wert 5 zuschreibt, wie im Epitaph von Je-
saia, muss als Datum entsprechend 227 gelesen werden (anstelle von 223). Dies 
entspricht 332 n. Chr. (statt des traditionell gelesenen Datums 328).
c.  Inschrift Ḥimà­Sud PalAr 1 (364 Z. r. P. A)
št (1 + 1 + 1×100) + (20 + 20 + 20 + 1 + 1 + 1 + 1)
„im Jahr 364“




Wie im Epitaph von Jesaia und der Inschrift an-Namāra ist der letzte Strich in der 
Folge von Einheiten mit einem Fortsatz versehen, der unter die Zeile reicht.
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e.  Inschrift von Usais (427 Z. r. P. A, nicht 423)
(1 + 1 + 1 + 1 x 100) + (20 + 5 + 1 + 1)
„427“
Im Gegensatz zu den vorausgehenden Inschriften ist der letzte Strich der Folge 
von Einheiten nicht unterhalb der Zeile verlängert.
Die Jahreszahl wird traditionell 423 gelesen (528–529 n. Chr.). Gibt man dem 
langen Strich den Wert 5, entspricht das Datum 427 (also 532–533 n. Chr.).
f.  Inschrift von Ḥarrān (463 Z. r. P. A)
(1 + 1 + 1 + 1 x 100) + (20 + 20 + 20 + 1 + 1 + 1)
„463“
Wie im Fall der anderen Inschriften (mit Ausnahme von Usais) ist der letzte Strich 
der Folge von Einheiten mit einem Fortsatz versehen, der unter die Zeile reicht.
Aus dem Französischen von Nora K. Schmid
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nationis regiorum auctore Imamo Ahmed ibn Jahja ibn Djábir al­Baládsorí, hg. von Mi-
chael Jan de Goeje, Leiden 1866; englische Übersetzung: The Origins of the Islamic 
State, being a translation … of the Kitâb Futûh al­buldân of al­Imâm abu­l ‘Abbâs A  ḥmad 
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Photios, Bibliothek (= Phot. Bibl.); Ausgabe und französische Übersetzung: Bibliothèque, 
hg. und übers. von René Henry, Bd. 1, Codices 1–84, Paris 1959–1991.
Prokopios, Perserkriege (= Prok. BP); Ausgabe und deutsche Übersetzung: Prokop, Per­
serkriege, hg. und übers. von Otto Veh, München 1970.
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Bilqīs“, in: Raidān 1 (1978), S. 11–56.
Beeston, Alfred F. L., M. A. Ghul, Werner W. Müller und J. Ryckmans (Hg.), Sabaic 
Dic tio nary (English–French–Arabic) – Dictionnaire sabéen (anglais–français–arabe) – 
al­Muʿ gˇam as­sabaʾ ī (bi­l­ingˇilīzīya wa­l­firansīya wa­l­ʿ arabīya), Louvain-la-Neuve /  
Bei rut 1984.
Beyer, Klaus, Die Aramäischen Texte vom Toten Meer, Bd. 2, Göttingen 2004.
Blachère, Régis, Histoire de la littérature arabe, des origines à la fin du XVe siècle de J.­C., 
3 Bde., Paris, 1952, 1964 und 1966.
Blois, François de, Art. „Ta rʾīkh I/1“, in: EI2, Bd. 10, S. 257–264.
Böwering, Gerhard, Art. „Time“, in: EQ, Bd. 5, S. 278–290.
Bonner, Michael, „Commerce and Migration before Islam: A Brief History of a Long 
Literary Tradition“, in: Iranian Language and Culture, in Honor of Prof. Gernot Wind­
fuhr, hg. von Behrad Aghaei und Mohammad R. Ghanoonparvar, Malibu / Costa 
Mesa (Mazda) 2012, S. 1–27. 
–,  „‚Time Has Come Full Circle‘: Markets, Fairs and the Calendar in Arabia before 
Islam“, in: The Islamic Scholarly Tradition. Studies in History, Law, and Thought in Hon­
or of Professor Michael Allan Cook, hg. von Asad Q. Ahmed, Behnam Sadeghi und 
Michael Bonner, Leiden 2011, S. 15–47.
Calvet, Yves, und Christian Robin, Arabie heureuse, Arabie déserte. Les antiquités arabi­
ques du Musée du Louvre, Paris 1997.
Cantineau, Jean, Le Nabatéen, 2 Bde., Osnabrück 1978 (Paris 1930 und 1932).
Caussin de Perceval, Armand Pierre, Essai sur l’histoire des Arabes avant l’islamisme, 
pendant l’époque de Mahomet, et jusqu’à la réduction de toutes les tribus sous la loi musul­
mane, 3 Bde., Graz 1967 (Paris 1847–1848).
–,  „Mémoire sur le calendrier arabe avant l’islamisme“, in: Journal asiatique 4/1 (1843), 
S. 342–379.
Darles, Christian, Christian Julien Robin und Jérémie Schiettecatte, mit einem Beitrag 
von Ghassan el Masri, „Contribution à une meilleure compréhension de l’histoire 
de la Digue de Ma rʾib au Yémen“, in: Regards croisés d’Orient et d’Occident. Les bar­
rages dans l’Antiquité tardive, Actes du colloque tenu à Paris, Fondation Simone et Cino 
del Duca, 7–8 janvier 2011, organisé dans le cadre du programme ANR Eau Maghreb 
François Baratte, hg. von Christian Julien Robin und Elsa Rocca, Paris 2014, S. 9–70.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
382 Christian Julien Robin
Doe, D. Brian, und Albert Jamme, „New Sabaean Inscriptions from South Arabia“, in: 
Journal of the Royal Asiatic Society 1968, S. 1–28 und Tafeln I–V.
Freeman-Grenville, Greville S. P., The Muslim and Christian Calendars Being Tables for the 
Conversion of Muslim and Christian Dates from the Hijra to the Year A. D. 2000, London /  
New York / Toronto 1963.
Gilliot, Claude, „Oralité et écriture dans la genèse, la transmission et la fixation du 
Coran“, in: Oralité & écriture dans la Bible & le Coran, hg. von Philippe Cassuto und 
Pierre Larcher, Aix-en-Provence 2014, S. 99–142.
Grohmann, Adolf, Expédition Philby­Ryckmans­Lippens en Arabie, Teil 2, Textes épigra­
phiques, Bd. 1, Arabic Inscriptions, Löwen 1962.
Hamidullah, Muhammad, „The nasi ,ʾ the Hijrah Calendar and the Need of Prepairing 
a New Concordance for the Hijrah and Gregorian Eras“, in: Journal of the Pakistan 
Historical Society 16/1 (1968), S. 1–18.
Imbert, Frédéric, „Graffites islamiques du début de l’Islam: nouvelles découvertes en 
Arabie saoudite“, in: Académie des Inscriptions et Belles­Lettres. Comptes rendus 2013, 
S. 665–674.
Ioh, Hideyuki, „The Calendar in Pre-Islamic Makka“, in: Arabica 61 (2014), S. 471–513.
Jamme, Albert, Sabaean Inscriptions from Ma  ḥram Bilqîs (Mârib), Baltimore 1962.
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Nuova Serie, 4 (2012), S. 119–151.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
384 Christian Julien Robin
–,  „Les Rois de Kinda“, in: Arabia, Greece and Byzantium. Cultural Contacts in Ancient 
and Medieval Times, hg. von Abdulaziz Al-Helabi, Demetrios G. Letsios, Moshalleh 
Al-Moraekhi und Abdullah Al-Abduljabbar, Riad 2012/1433, S. 59–129.
–,  „L’eau en Arabie“, in: L’eau en Méditerranée de l’Antiquité au Moyen­Âge. Actes, hg. 
von Jacques Jouanna, Pierre Toubert und Michel Zink, Paris 2012, S. 247–287.
–,  „Abraha et la reconquête de l’Arabie déserte: un réexamen de l’inscription Ryck-
mans 506 = Murayghān 1“, in: Jerusalem Studies in Arabic and Islam 39 (2012), S. 1–93.
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Toral-Niehoff, Isabel, Al­Ḥīra. Eine arabische Kulturmetropole im spätantiken Kontext, Lei-
den / Boston 2014.
Varisco, Daniel Martin, Medieval Agriculture and Islamic Science. The Almanac of a Yeme­
ni Sultan, Seattle / London 1994.
Veccia Vaglieri, L., Art. „Ibn al-Ashʿath“, in: EI2, Bd. 3, S. 715–719.
–,  Art. „Dūmat al Djandal“, in: EI2, Bd. 2, S. 624–626.
Wellhausen, Julius, Reste arabische Heidentums, gesammelt und erläutert. Dritte unveränder­
te Auflage, Berlin 1927 (Wiederauflage 1961; erste und zweite Edition 1887 und 1897).
Siglen
ARNA.Nab 17:  Nehmé, „A Glimpse“, S. 66f.
CIH 540, 541:  Siehe Sadd Marib 3 und 5.
DAI GDN 2002/20:  Siehe Sadd Marib 4.
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Die Arabisierung der frühislamischen Verwaltung 
Syrien-Palästinas und Ägyptens  
im Spiegel der zweisprachigen griechisch-arabischen 
Dokumente (550–750):  
ein Plädoyer für einen regionalen Ansatz*
Andreas Kaplony
1  Die kulturelle Einbettung des frühen Islam
Eines der großen ungelösten Probleme der Islamwissenschaft ist das Verhältnis 
der frühislamischen Kultur zu den drei kulturellen Räumen seiner Umgebung: 
zu dem von griechischer Sprache, römischer Staatlichkeit und christlicher Religi-
on geprägten mediterranen Frühbyzanz, zum mittelpersisch-aramäischen Reich 
der zoroastrischen Sasaniden in Iran und im Irak, und – häufig vergessen – zum 
Geflecht der altsüdarabischen Staaten im heutigen Jemen.
Inwiefern ist diese Einbettung problematisch? Den Koran etwa verstehen wir 
nur mit Mühe. Zwar ist er eindeutig auf Arabisch geschrieben, in einer vorklas-
sischen Orthographie, die die regionale Aussprache des Ḥigˇāz durchschimmern 
lässt, aber trotz zahlreicher Anspielungen auf christliche und jüdische Überlie-
ferung fällt es uns schwer, den Koran in die Geschichte der griechischen, der 
aramäisch-syrischen und der koptischen Literatur einzubetten. Ähnlich unklar 
ist auch immer noch die Entstehung der arabischen Moschee mit gedecktem Teil 
und auf diesen hinführendem Hof entlang einer zentralen Achse: Der muslimi-
schen Tradition nach aus Mu .hammads Haus in Medina als Versammlungsort 
der muslimischen Gemeinde entstanden, waren wohl eher der altsüdarabische 
Tempel, die Synagoge und die Kirche Vorbilder, in Anlehnung an die und in Ab-
*  Dieser Beitrag basiert auf den Erkenntnissen der Vierten Arabic Papyrology Webclass (www. 
na her-osten.lmu.de / apw), die ich (damals in Zürich) im Frühlingssemester 2009 zu sam men 
mit Raffaele Luiselli (damals Florenz, heute Rom) angeboten habe und an der Yasmine Alsa-
leh (Los Angeles), Lajos Berkes (Heidelberg), Federico Bruzone (Buenos Aires), Mo na Goode 
(Victoria, Kanada), Nabil Maghrabi (Kairo), Ayman Shahin (Bamberg) und Am björn Sjörs 
(Uppsala) teilgenommen haben. Zahlreiche Erkenntnisse, besonders auch die Le sungen 
der griechischen Texte, gehen auf Raffaele Luiselli zurück, dem ich recht herzlich danke; 
die Verantwortung für letzte kleine Änderungen liegt aber bei mir. Ebenfalls herzlich dan-
ken möchte ich den Teilnehmenden sowie Johannes Thomann (Zürich) und Daniel Potthast 
(Mün chen).
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
388 Andreas Kaplony
grenzung von denen der muslimische Staat einen neuen Gebäudetypus schuf.1 
Ähnlich geht es uns mit dem   ḥadī
¯
t, der muslimischen Traditionsliteratur: wie der 
etwas ältere Talmud umfasst er Protokolle von Lehrgesprächen, die häufig von 
einem Text ausgehen, häufig eine konkrete Handlungsanweisung bieten – und 
doch wissen wir bis heute nicht, wie die Gestalt des Talmud und der in ihm be-
schriebene und von ihm geprägte akademische Unterricht die Gestalt des   ḥadī
¯
t 
und dessen Unterricht geprägt haben.2
Dass wir über den vorklassischen Islam vor 800 so schlecht informiert sind, 
liegt an der Kombination dreier Phänomene: Erstens ist die Quellenlage unmit-
telbar vor und während der islamischen Eroberung teilweise karg, teilweise 
überreich: Das Sasanidenreich ist uns insgesamt weniger aus zeitgenössischen 
Quellen bekannt als vielmehr aus deren späteren arabischen und neupersischen 
Übersetzungen – und diese Übersetzungen verwenden eben auch die Kategori-
en ihrer eigenen späteren Zeit. Altsüdarabien kennen wir hauptsächlich aus In-
schriften, Holzstäbchen-Briefen und einigem wenigen in späterer Übersetzung.3 
Frühbyzanz schließlich ist bis in den Anfang des 7. Jahrhunderts ausgezeichnet 
dokumentiert, aber fast zeitgleich mit den islamischen Eroberungen beginnen in 
Kleinasien, auf dem Balkan und in Nordafrika mit dem Ikonoklasmus die ‚dunk-
len Jahrhunderte‘ der byzantinischen Geschichtsschreibung.4 Dieser insgesamt 
lückenhaften Quellenlage zu den drei älteren Kulturen steht auf muslimischer 
Seite, zweitens, eine über-dichte literarische Beschreibung gegenüber, zum gro-
ßen Teil spätere Rückprojektionen, zwischen denen originale Informationen un-
terzugehen drohen.5 Dass diese eigene Beschreibung so eigenständig, ja mit den 
1  Zur Entstehung der Moschee siehe Jeremy Johns, „The ‚House of the Prophet‘ and the Con-
cept of the Mosque“, in: Bayt al­Maqdis, Bd. 2, Jerusalem and Early Islam, hg. von dems., London 
1999, S. 59–112.
2  Zum Zusammenhang zwischen Talmud und   ḥadī
¯
t-Literatur siehe Gregor Schoeler, „Münd-
liche Thora und Ḥadī
¯
t: Überlieferung, Schreibverbot, Redaktion“, in: Der Islam 66 (1989), 
S. 213–251.
3  Eine umfassende Darstellung der Geschichte Südarabiens vor dem Islam gibt Iwona Gajda, 
Le royaume de Ḥimyar à l’époque monothéiste. L’histoire de l’Arabie du Sud ancienne de la fin du IVe 
siècle de l’ère chrétienne jusqu’à l’avènement de l’Islam, Paris 2009. Für die altsüdarabischen, alt-
nordarabischen (und bald auch nabatäischen) Inschriften der Arabischen Halbinsel siehe jetzt 
das Digital Archive for the Study of Pre­Islamic Arabian Inscriptions (http://dasi.humnet.unipi.it).
4  Für einen Überblick über die Quellen siehe Johannes Karayannopulos und Günther Weiss, 
Quellenkunde zur Geschichte von Byzanz, 2 Bde., Wiesbaden 1982. Zwei meisterhafte Darstel-
lungen zur byzantinisch-orientalischen Geschichte der Ikonoklastenzeit sind Stephen Gero, 
Byzantine Iconoclasm during the Reign of Leo III with Particular Attention to the Oriental Sources, 
Löwen 1973; Stephen Gero, Byzantine Iconoclasm during the Reign of Constantine V with Particu­
lar Attention to the Oriental Sources, Löwen 1977.
5  So kommen Andreas Görke und Gregor Schoeler in dies., Die ältesten Berichte über das Leben 
Mu  ḥammads. Das Korpus ʿUrwa ibn az­Zubair, Princeton 2008, aufgrund von   ḥadī
¯
ten zu siche-
ren Aussagen über die Welt der zweiten Generation nach Mu .hammad, während Georges 
Tamer, Zeit und Gott. Hellenistische Zeitvorstellungen in der altarabischen Dichtung und im Koran, 
Berlin / New York 2008, die Zeitkonzepte des Koran gegen den Hintergrund der Zeitkonzep-
te der altarabischen Dichtung interpretiert und Jens J. Scheiner, Die Eroberung von Damaskus. 
Quellenkritische Untersuchungen zur Historiographie der klassisch­arabischen Zeit, Leiden 2010, 
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
389Die Arabisierung der frühislamischen Verwaltung
älteren Traditionen unvereinbar ist, hängt drittens mit der von den drei Vorgän-
gerkulturen aus gesehen marginalen Lage des Ḥigˇāz6 und mit dem explosionsar-
tigen Erfolg der islamischen Eroberung zusammen7 – beides wertet schlagartig 
bisher als marginal betrachtete Traditionen stark auf und rückt sie ins Zentrum 
eines neuen, muslimischen Diskurses.
2  Ein Überblick: zweisprachige griechisch-arabische Dokumente 550–750
Im Folgenden geht es um eine einzigartige Art von Quellen, die genau auf ei-
ner dieser Kulturgrenzen sitzt. Die zweisprachigen griechisch-arabischen Papyri 
sind sowohl in der alten byzantinischen Tradition wie auch im neuen muslimi-
schen Diskurs zu lesen,8 sodass wir mit ihnen die Entstehung der neuen arabisch-
muslimischen Verwaltungssprache und Verwaltungspraxis aus der Nähe beob-
achten können. Der Forschung sind diese Dokumente wohl bekannt, aber die 
beiden Hälften sind bisher immer nur je in Bezug auf die eigene Tradition unter-
sucht worden, während man ihr Zusammenspiel nie systematisch betrachtet hat.
Einleitend ein Überblick. Anfangs- und Endpunkte bilden, exemplarisch, zwei 
Korpora: einerseits die fast vollständig verbrannten griechischen Dokumente aus 
Petra im heutigen Jordanien (4.–6. Jahrhundert), einer christlich-arabischen Stadt, 
in der man im Alltag Arabisch spricht, den Gottesdienst auf syrisch feiert, aber 
die Eroberung von Damaskus aus den Aussagen der arabischen Geschichtsschreibung zu-
sammenklaubt – drei methodisch anspruchsvolle, erfolgreiche Versuche, aus einer Vielzahl 
von Informationen das Relevante herauszusieben.
6  Zur Marginalität der Arabischen Halbinsel in vorislamischer Zeit siehe Die Araber in der Al ten 
Welt, hg. von Franz Altheim und Ruth Stiehl, 5 Bde., Berlin / New York 1963–69; Irfan Sha hîd, 
Rome and the Arabs. A Prolegomenon to the Study of Byzantium and the Arabs, Washington 1984; 
Irfan Shahîd, Byzantium and the Arabs in the Fourth Century, Washington 1984; Irfan Shahîd, 
Byzantium and the Arabs in the Fifth Century, Washington 1989; Irfan Shahîd, Byzantium and the 
Arabs in the Sixth Century, 2 Bde., Washington 1995–2009; jetzt auch Jan Retsö, The Arabs in 
Antiquity. Their History from the Assyrians to the Umayyads, London 2003; L’Arabie à la veille de 
l’Islam. Bilan clinique. Table ronde tenue au Collège de France (Paris) les 28 et 29 août 2006 dans le 
cadre du projet de l’Agence internationale de la recherce „De l’Antiquité tardive à l’Islam“, hg. von Jéré-
mie Schiettecatte und Christian Julien Robin, Paris 2009; The Development of Arabic as a Written 
Language. Papers from the Special Session of the Seminar for Arabian Studies held on 24 July, 2009, hg. 
von Michael C.A. Macdonald, Oxford 2010; The Qurʾ ān in Context. Historical and Literary Inves­
tigations into the Qurʾ ānic Milieu, hg. von Angelika Neuwirth, Nicolai Sinai und Michael Marx, 
Leiden 2010; und der Katalogband Roads of Arabia. Archäologische Schätze aus Saudi­Arabien, hg. 
von Ute Franke, Ali al-Ghabban, Joachim Gierlichs und Stefan Weber, Berlin 2012.
7  Die präziseste Beschreibung der frühislamischen Eroberungen bietet weiterhin Fred Mc-
Graw Donner, The Early Islamic Conquests, Princeton 1981; zur Eroberung Irans siehe Poursha-
riati, Parvaneh, Decline and Fall of the Sasanian Empire. The Sasanian­Parthian Confederacy and 
the Arab Conquest of Iran, London 2008.
8  Zu den zweisprachigen griechisch-arabischen Dokumenten siehe jetzt besonders Tonio 
Sebastian Richter, „Language Choice in the Qurra Dossier“, in: The Multilingual Experience 
in Egypt, from the Ptolemies to the ʿAbbasids, hg. von Arietta Papaconstantinou, Oxford 2010, 
S. 189–220; Petra M. Sijpesteijn, „Multilingual Archives and Documents in Post-Conquest 
Egypt“, in: The Multilingual Experience in Egypt, from the Ptolemies to the ʿAbbasids, hg. von 
Arietta Papaconstantinou, Oxford 2010, S. 105–124.
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ausschließlich Griechisch schreibt,9 und andererseits die arabischen amtlichen 
Briefe aus Ägypten (8. Jahrhundert), wo die Christen Griechisch, besonders aber 
Koptisch reden und schreiben, die Muslime Arabisch sprechen, und die staatli-
che Verwaltung Arabisch schreibt.10
In den zweihundert Jahren dazwischen können wir vier Zeitschnitte legen. 
Von der Handvoll vorislamischer Inschriften in arabischer Sprache und arabi-
scher Schrift ist eine arabisch-griechisch ( Ḥarrān 568). Das älteste erhaltene und 
datierte arabische Dokument der islamischen Geschichte ist eine Steuerquittung 
aus den unruhigen Zeiten der muslimischen Eroberung Ägyptens (643). Aus Nes-
sana, nicht weit von der Stadt Gaza (675) (wie in Petra ist die Umgangssprache Ara-
bisch, die Kultussprache Syrisch, die Schriftsprache Griechisch) ist eine Handvoll 
von Steuerbefehlen erhalten. Und schließlich betrachten wir etwa zwanzig Steuer-
befehle der vollentwickelten umayyadischen Verwaltung Ägyptens (709–710).
 9  Die Petradokumente sind ediert, siehe The Petra Papyri, hg. von Jaakko Frösén, Antti Arjava, 
Marjo Lehntinen, Ludwig Koenen, Jorma Kaimio, Maarit Kaimio, Robert W. Daniel, Matias 
Buchholz und Traianos Gagos, 4 Bde., Amman 2002–2013; weitere Bände sind in Vorberei-
tung. Zu Petra siehe darüber hinaus Petra: ez Zantur. Ergebnisse der Schweizerisch­Liechtenstei­
nischen Ausgrabungen, 4 Bde., Mainz 1996–2010; The Petra Church, hg. von Zbigniew T. Fiema, 
Chrysasthos Kanellopoulos, Tomasz Waliszewski und Robert Schick, Amman 2001; Zbig-
niew T. Fiema und Jaakko Frösén, Petra – the Mountain of Aaron. The Finnish Archaeological 
Project in Jordan, Bd. 1, The Church and the Chapel, Helsinki 2008; Men on the Rocks. The For­
mation of Nabataean Petra. Proceedings of a Conference Held in Berlin 2–4 Dezember 2011, hg. von 
Michel Mouton und Stephan G. Schmid, Berlin 2013; Paula Kouki, The Hinterland of a City. 
Rural Settlement and Land Use in the Petra Region from the Nabatean­Roman to the Early Islamic 
Period, [Dissertation] Helsinki 2012, https://helda.helsinki.fi/bitstream/handle/10138/33133/
thehinter.pdf?sequence=1 (18.11.2015); Laïla Nehmé, Joseph T. Mili und René Saupin, Pétra. 
Atlas archéologique et épigraphique, Paris 2012ff.; The Nabataeans in Focus. Current Archaeological 
Research at Petra. Papers from the Special Session of the Seminar for Arabian Studies Held on 29 July 
2011, hg. von Laila Nehmé und Lucy Wadeson, Oxford 2012.
10  Zu den arabischen amtlichen Briefen der Umayyadenzeit siehe die zitierten Editionen in 
Werner Diem, „Arabic Letters in Pre-Modern Times. A Survey with Commented Selected 
Bibliographies“, in: Documentary Letters from the Middle East. The Evidence in Greek, Coptic, 
South Arabian, Pehlevi, and Arabic (1st–15th c CE), hg. von Eva Mira Grob und Andreas Kaplo-
ny, Bern 2008, S. 671–906, hier S. 843–883, und Geoffrey Khan, „Remarks on the Historical 
Background and Development of Early Arabic Documentary Formulae“, in: Documentary 
Letters from the Middle East. The Evidence in Greek, Coptic, South Arabian, Pehlevi, and Arabic 
(1st–15th c CE), hg. von Eva Mira Grob und Andreas Kaplony, Bern 2008, S. 671–906, hier 
S. 885–906; siehe darüber hinaus Sijpesteijn, „Multilingual Archives“; Petra M. Sijpesteijn, 
Shaping a Muslim State. The World of a Mid­Eighth­Century Egyptian Official, Oxford 2013; Wer-
ner Diem, „Three Remarkable Arabic Documents from the Heidelberg Papyrus Collection 
(First-Third / Seventh-Ninth Centuries)“, in: From Bāwī  ṭ to Marw. Documents from the Medie­
val Muslim World, hg. von Andreas Kaplony, Daniel Potthast und Cornelia Römer, Leiden 
2015, S. 1–22; der Text der meisten Dokumente ist suchbar über die Arabic Papyrology Database 
(www.naher-osten.lmu.de / apd). Die griechischen Briefe der islamischen Zeit sind heraus-
gegeben von Federico Morelli, Documenti greci per la fiscalità e la amministrazione dell’Egitto 
arabo, Wien 2001; Federico Morelli, L’archivio di Senouthios Anystes e testi connessi. Lettere e 
documenti per la costruzione di una capitale, Wien 2010. Eine umfassende Analyse der damali-
gen Verwaltung Ägyptens aufgrund literarischer und dokumentarischer arabischer, grie-
chischer und koptischer Quellen bietet Sijpesteijn, Shaping a Muslim State.
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3 Innerarabische Haupt-, griechische Nebenidentität: die Bauinschrift von  
 Ḥarrān (463/568)
Beginnen wir mit der Inschrift von Ḥarrān, südlich von Damaskus, einer In-
schrift auf der Oberschwelle einer Kirche. Der (unpunktierte) arabische Text ist 
zuerst geschrieben, wie das Ausgreifen auf die linke Seite zeigt, dafür nimmt der 
griechische Text mit dem Ausgreifen auf den Mittelteil unten insgesamt mehr 
Platz ein.11 
(Links) (1)  +  σαραηλος ταλεμου (2) φυλαρχ(ος) εκτισεν το μαρτ(υριον) 
(3) του αγιου ιωαννου ινδ(ικτιονος) α του ετους υξγ μνησθιε ο γραψας  + 
(Rechts) (1) (Arabisch:)  +  Ich Šara   ḥīl Sohn des  Ẓālim (  ẓlmw), habe dieses 
mar  ṭūl gebaut (2) im Jahre 463 [22.3.568–21.3.569] zugunsten des Heiligen 
Johannes (bʿd mqsd   ḥnyn). (4) Gnadenerweise!
(Links) (1) (Griechisch:)  +  Šaraīlos Sohn des Tālemos, (2) phylarches hat ge-
baut dieses martyrion (3) des Heiligen Johannes [Tag 24.6.], in der 1. Indik-
tion [30.8.567–28.8.568], im 463. Jahr [22.3.568–21.3.569]. Man erinnere sich 
des Schreibers.
Ein Šara   ḥīl Sohn des   Ẓālim baut dem Heiligen Johannes eine Kirche, im Jahre 463 
(nabatäischer) Ära. Allerdings gehen arabischer und griechischer Text von ver-
schiedenen Formularen aus: der arabische spricht im subjektiven Stil („Ich habe 
gebaut“) und endet auf niʿ am „Gnadenerweise“, während der griechische im ob-
jektiven Stil spricht („Er hat gebaut“) und den Leser bittet, sich an den Schreiber 
zu erinnern; beide Formulare beginnen mit einem Kreuz. Nur der griechische 
Text nennt neben dem Jahr 463 als zweites Datum die 1. Indiktion,12 und nur er 
gibt Šara   ḥīl den Titel phylarches „Stammesvorsteher“. Übrigens ist die Orthogra-
phie des arabischen Textes vorklassisch: Der Name   Ẓālim hat keine mater lectio­
nis, aber das nabatäische wāw der Männernamen, weiter ist die Zahl 463 nach 
nabatäischem System geschrieben, bʿd bezeichnet wie in den Inschriften aus 
Dedan den Nutznießer des Stiftungsaktes, das Demonstrativpronemen 
¯
dā sollte 
11  Die Bauinschrift von Ḥarrān 463/568 war 1999 in einem Privathaus verbaut (Christian Ju-
lien Robin, „La réforme de l’écriture arabe à l’époque du califat médinois“, in: Mélanges de 
l‘Université St. Joseph (2006), S. 319–364, hier S. 332 A. 47; siehe auch Ali ibn Ibrahim Ghabban, 
„The Inscription of Zuhayr, the Oldest Inscription (24 AH / AD 644–45), the Rise of the Ara-
bic Script and the Nature of the Early Islamic State“ (Translation and Concluding Remarks 
by Robert Hoyland), in: Arabian Archaeology and Epigraphy 19 (2008), S. 210–237, hier S. 213). Sie 
ist herausgegeben in Enno Littmann, „Osservazioni sulle iscrizioni di Ḥarrān e di Zebed“, in: 
Rivista degli Studi Orientali 4 (1911), S. 193–198; Robin, „Réforme“, S. 332–336. 
12  Damit können wir die Inschrift auf die Zeitspanne 22. März bis 31. August 568 datieren; 
gehen wir davon aus, dass die Kirche am Tag ihres Heiligen geweiht wurde, kommen wir 
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dā lauten, und mar  ṭūl „Kirche“, von griechisch martyrion, ist 
bei den späteren arabischen Lexikographen nur die seltene Bezeichnung eines 
Lehmhauses. Die eigentliche Crux der Lesung, das unpunktierte mqsd, ist mögli-
cherweise Fehlschreibung für aramäisch mqds „heilig“.13
Was bedeutet dies nun für unsere Fragestellung? Beim Bau einer Kirche am 
Rande der syrischen Steppe bezeichnet sich ein Stammeshäuptling Šara   ḥīl Sohn 
des   Ẓālim vor allem andern als Christ, positioniert sich dann sowohl in einer in-
ner-arabischen (genauer: nabatäisch-aramäisch-arabischen) wie in einer griechi-
schen Tradition. Mit der Verwendung der beiden Sprachen, mit ihrer je eigenen 
Schrift, betont Šara   ḥīl seine doppelte Identität und wendet sich an zwei getrennte 
Gruppen: primär an eine Arabisch lesende, sekundär an eine Griechisch lesende: 
an Araber tiefer in der Steppe, und an Araber und Nicht-Araber im byzantini-
schen Kulturland.
4  Zwei unabhängige Dokumente: die Doppel-Steuerquittung aus 
der Zeit der muslimischen Eroberung Ägyptens (Ahnās, 22/643) 
(P.GrohmannAperçu p. 41 = P.World p. 113)
Kommen wir nun zum ältesten erhaltenen arabischen Dokument der islami-
schen Geschichte, einem Dokument aus der Zeit der muslimischen Eroberung 
Ägyptens. Diese griechisch-arabische Steuerquittung, dazu weitere neun nur 
griechische Steuerbefehle sind die ältesten erhaltenen, sicher datierbaren zeitge-
nössischen Dokumente zur Geschichte des Islams. Hier sind der griechische Text 
auf Recto und der griechische Registervermerk auf Verso primär, der (kaum mit 
diakritischen Punkten versehene) arabische Text auf Recto sekundär.14
(Recto) (1)  +  εν ονοματι του θεου αβδελλας αμιρας υμιν χριστοφορω 
(και) θεοδωρακιω παγαρχ(οις) ηρακλέ(ους) (2) ελαβο(ν) παρ υμων 
λογω δαπ(ανηματων) σαρακηνων οντω(ν) μετα μου εν τ(η) ηρακλε(ους) 
προβ(ατα) ξε εξηκοντα (3) πεντε μ(ονα) (και) προς το δηλον ειναι 
13  Ich folge also in der Lesung von bʿd mqsd (4)   ḥnyn ganz Robin, „Réforme“.
14  Die vielzitierte Steuerquittung aus dem Jahr 22/643 befindet sich heute in der Papyrussamm-
lung der Österreichischen Nationalbibliothek in Wien (P.Vind.Inv. G.39726). Sie wurde pro-
minent erwähnt in Joseph Karabacek, Papyrus Erzherzog Rainer. Führer durch die Ausstellung, 
Wien 1894, herausgegeben in Adolf Grohmann, „Aperçu de papyrologie arabe“, in: Études 
de papyrologie 1 (1932), S. 23–95; 9 Tafeln, hier S. 41; Adolf Grohmann, From the World of Arabic 
Papyri, Kairo 1952, S. 113, weiter siehe besonders Werner Diem, „Philologisches zu den arabi-
schen Aphrodito-Papyri“, in: Der Islam 61 (1984), S. 268–273, hier S. 271f.; Ghabban und Hoy-
land, „Zuhayr“; Macdonald (Hg.), Written Language. Zur Punktierung der ältesten arabisch-
islamischen Dokumente siehe Andreas Kaplony, „What Are those Few Dots for? Thoughts 
on the Orthography of the Qurra Papyri (709–710), the Khurasan Parchments (755–777) and 
the Inscription of the Jerusalem Dome of the Rock (692)“, in: Arabica 55 (2008), S. 91–112. – 
Arabisten vergessen gern, dass es sich um eine geschlossene Gruppe von zehn griechischen 
Dokumenten handelt, von denen dieses eine auch einen arabischen Text trägt; hierzu siehe 
zuletzt Frank R. Trombley, „Fiscal Documents from the Muslim Conquest of Egypt: Mili-
tary Supplies and Administrative Documents, ca. 639–644“, in: Revue des études byzantines 71 
(2013), S. 5–38.
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πεποιημαι την παρουσαν αποδειξιν γραφεισ(αν) (5 links) δι εμου ιωαννου 
ν(ο)τ(αριου) (και) (διακονου)  +  μ(νηος) φαρμ(ου)θ(ι) λ ινδ(ικτιονος) α  + 
(Verso)  +  αποδειξ(ις) προβ(α)τ(ων) δ(ο)θ(εντων) τοις μαγ(α)ρ(ι)τ(αις) 
(και) αλλ(οις) ανερχωμε(νοις) ει(ς) τ(ην) εξανυσιν τω(ν) δημοσιω(ν) α ι(ν)
δ(ικτιονος)  + 
(Recto) (1) (Griechisch:)  +  Im Namen Gottes. Abdellas, amīras an Euch, Chri-
s to phoros und Theodorakios, pagarchoi von Herakleou. (2) Ich habe er hal ten 
von Euch als dapanēmata an die bei mir in Herakleou befindlichen Sa ra zenen 
Schafe 65, in Worten fünfund(3)sechzig. Um dies zu bestätigen, habe ich die 
vorliegende Quittung schreiben lassen. (5 links) [Ausgestellt] von mir, Jo-
hannes, notarios und diakonos am 30. Pharmouti der 1. Indiktion [25.4.643].  + 
(4) (Arabisch:) Im Namen Gottes, des Barmherzigen, des Allerbarmers. Dies 
ist das, was erhalten haben Aʿbd Allāh (5 rechts) Sohn des Gˇābir und seine 
Gefährten, von den Schlachttieren von Ahnās. Wir haben erhalten (6) vom 
Vertreter von Tidrāq (Theodorakios), {und} dem jüngeren Sohn des Abū 
Qīr, und vom Vertreter von I  ṣ  ṭufur (Christophoros) dem älteren Sohn des 
[A]bū Qīr fünfzig Schafe (7) von den Schlachttieren, und nochmal fünfzehn 
Schafe, die er die Gefährten seiner Schiffe, seine Abteilungen [?] und seine 
gepanzerten Soldaten [?] hat schlachten lassen im (8) Monat Gˇumādā I des 
Jahres zweiundzwanzig [28.3.–26.4.643]. Geschrieben hat Ibn Ḥadīd.
(Verso) (1) (Griechisch:)  +  Quittung über an die Magaritai und andere Her-
aufgezogene gegebenen Schafe, als Ablieferung der dēmosia der 1. Indik-
tion [29.8.642–29.8.643]  + 
Inhaltlich geht es in beiden Texten um die Bestätigung, dass ein gewisser Aʿbd 
Allāh von einem Christophoros und einem Theodorakios von der Stadt He-
rakleiou / Ahnās 65 Schafe bekommen hat. Allerdings sind auch hier die Formu-
lare verschieden: das griechische ist wohlbekannt, wenn auch die Invocatio mit 
Kreuz von mehreren Optionen die kürzeste ist, und auch das arabische Formular 
entspricht in etwa dem Formular späterer arabischer Dokumente. Auf Griechisch 
ist dies ein Verwaltungsvorgang zwischen einem fremden und zwei eigenen 
Beamten, die alle drei mit Titel und Namen identifiziert werden, auf Arabisch 
hingegen geht es um mit Namen und Vatersnamen bezeichnete Einzelpersonen 
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und ihre Gefolgschaft. Und der Sachverhalt? Auf Griechisch eine Lieferung der 
Unterhaltszahlungen an die dem Aʿbd Allāh unterstellten Sarazenen bzw. an die 
Magaritai, die „Auswanderer“ (muhāgˇirūn) und die übrigen Soldaten [der Musli-
me], für ein bestimmtes Jahr, die 1. Indiktion, auf Arabisch die Lieferung von 65 
Schlachttieren, 50 [lebendigen] und 15, die gewisse Truppen auf Befehl von Aʿbd 
Allāh schon geschlachtet hatten. Der griechische Schreiber macht also aus einer 
teilweise schon geschehenen Requisition eine Steuerabgabe der Stadt Herakleou 
für ein bestimmtes Jahr an den amīr, ordnet sie in das übliche Verwaltungsge-
schehen ein, und schließt damit weitere Abgaben von Herakleou an den amīr für 
dasselbe Jahr aus. Der arabische Schreiber hingegen bestätigt die Requisition als 
solche, definiert sie aber als Abgabe von Schlachttieren, ohne dass wir wissen, 
inwiefern diese Abgabe eine nochmalige Abgabe ausschließt – denn darum muss 
es ja eigentlich gehen.
5  Arabischer Text, griechischer Hilfstext: ein Steuerbefehl aus Nessana 
(55/675) (P.Ness. III 62)
Zwanzig Jahre später haben wir das erste arabische Korpus von Dokumenten, 
eine kleine Anzahl von Steuerbefehlen, Entagia, aus Nessana in Palästina: man 
spricht Arabisch, schreibt Griechisch und verwendet im Gottesdienst Syrisch. 
Mit dem Alltag der arabischen Bevölkerung dieser Stadt sind wir in der Spätan-
tike und bis über die muslimische Eroberung hinaus gut vertraut, sind uns doch 
vom 4. bis zum 8. Jahrhundert etwa 200 meist griechische Dokumente erhalten. 
In dieser dreisprachigen, christlich-arabischen Stadt etabliert sich nun Mitte des 
7. Jahr hunderts eine nur arabischsprachige muslimische Verwaltung. Der arabi-
sche Text trägt einige wenige diakritische Punkte.15
15  Der Steuerbefehl aus dem Jahr 55/675 befindet sich heute in der Pierpoint Morgan Library 
in New York (P.Colt.inv.62). Er ist herausgegeben in Casper J. Kraemer Jr., Excavations at Nes­
sana, Bd. 3, Non Literary Papyri, Princeton 1958, hier Nr. 62. Zu Nessana siehe H. Dunscombe 
Colt., Lionel Casson, Ernest L. Hettich und Casper J. Kraemer, Excavations at Nessana, 3 Bde., 
London 1962; Princeton 1950; Princeton 1958; Nessana. Excavations and Studies, hg. von Dan 
Urman, Bd. 1, Beersheva 2004; Rachel Stroumsa, People and Identities at Nessana [unveröffent-
lichte Dissertation], Duke University 2008, URL: http://dukespace.lib.duke.edu/dspace/han-
dle/10161/619; http://hdl.handle.net/10161/619 (30.06.2009); Frank R. Trom bley, „From Kastron 
to Qa·sr: Nessana between Byzantium and the Umayyad Caliphate ca. 602–689. Demographic 
and Microeconomic Aspects of Palaestina III in Interregional Perspective“, in: The Levant: 
Crossroads of Late Antiquity. History, Religion and Archaeology / Le Levant: Carrefour de l’Antiquité 
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(11) εν ονομ(ατι) του θεο(υ) αλααρεθ β(εν) αβδ τοις απο (12) νεστανων 
κλημα(τος) ελουση(ς) χωρ(ας) γαζης παρ(ασ)χ(ετε) τ(α)χ(εως) (13) αμωρ 
β(εν) καις τω(ν) β(ανι) σααδ β(εν) μαλεχ (υπερ) μ(ηνων) β [σαουαλ] (14) 
(και) δουλκ(α)δ(α) σι(τους) μ(οδιους) τριακοσιους δεκα ελα(ιου) (ξεστας) 
(15) τριακοσιους δεκα εγρ(αφη) μ(ηνι) οκτω(βριω) ινδ(ικτιον)ο(ς) δ κ(α)τ 
α(ραβας) ετους νε (16) χειρι θεοδωρου ιω(αννου) (ομου) σι(του) μ(οδιοι) τι 
ελαι(ου) (ξεσται) τι
(19) ο(μου) σι(του) μ(οδιοι) τι ελαι(ου) τι
(1) (Arabisch:) Im Namen Gottes des Barmherzigen des Allerbarmers. (2) 
Von al-Ḥāri
¯
t Sohn des Aʿbd an die Leute von (3) Na[  ṣt]ān von der kūra 
Gaza vom (4) [i]qlīm al-
˘
Halū  ṣ. Gebt dem (5) [ʿ Amr ibn Qais] von den Banū 
(6) [Saʿ d ibn Mālik] als rizq für den šauwāl (7) [und] den 
¯
dū l­qaʿ da zehn und 
drei(8)hundert mudī [775 l/599 kg] Weizen und ebensoviel Öl. (9) Geschrie-
ben hat 
˘
Hālid im šauwāl (10) des Jahres fünfundfünfzig [29.8.–26.9.675].
(11) (Griechisch:) Im Namen Gottes. Al-Aare
¯
t ben Abd an die Leute aus (12) 
Nessana vom klima Elousa von der chora Gaza. Gebt schnell (13) dem Amor 
ben Kais von den Bani Saad ben Malek für die 2 Monate saoual (14) und 
doulkada an Weizen dreihundertzehn modioi an Öl xestai (15) dreihundert-
zehn. Geschrieben im Monat Oktober der 4. Indiktion [1.–31.10.675], nach 
Zählung der Araber des 55. Jahres, von Theodoros, Sohn des Johannes. 
Insgesamt an Weizen modioi 310, an Öl xestai 310. 
(17) (Arabisch:) Insgesamt dreihundertundzehn (18) mudī Weizen und 
ebensoviel Öl.
(19) (Griechisch:) Insgesamt an Weizen modioi 310, an Öl xestai 310.
Die Bevölkerung von Nessana hat einem Aʿmr b. Qais als Steuer für zwei Mo-
nate des laufenden muslimischen Mondjahres 310 modioi Weizen und 310 xestai 
Öl zu liefern. Das Formular des griechischen Steuerbefehls ist ganz das übliche, 
die griechische Invocatio wieder kurz und ohne Kreuz. Der arabische Text ist, 
abgesehen von der volleren und klar muslimischen Invocatio ganz aus dem grie-
chischen übersetzt und die Begriffe chora „Bezirk“, klima „Region“ und modios, 
ein Hohlmass, sind als kūra, iqlīm und mudī direkt übernommen. Die Last der 
kulturellen Einbettung liegt auf dem griechischen Text: saoual und doulkada sind 
explizit als „2 Monate“ bezeichnet, und neben der üblichen Datierung mit dem 
Indiktionsjahr steht zusätzlich das Jahr „nach Zählung der Araber“. Übrigens ist 
bei den muslimischen Namen „Sohn“ und „Söhne“ nicht übersetzt, sondern Ara-
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Hier stehen wir genau am heiklen Punkt des Austausches zwischen Griechisch 
schreibender christlich-arabischer Bevölkerung in Syrien und Arabisch schreibenden 
muslimisch­arabischen Herren aus Innerarabien. Im Formular und in den Begrif-
fen ist der griechische Text ganz traditionell, der arabische schlicht eine Über-
setzung. Damit haben wir funktional das Modell für die nächsten hundert Jahre: 
einen Steuerbefehl, der strukturell und in den Begriffen die griechische Tradition 
weiterführt, und doch in Schrift und Sprache, Invocatio, Namen mit Name und 
Vatersname und dem Hidschra-Datum die muslimisch-arabische Identität be-
tont. Dabei ist der arabische Text zuerst ausgestellt, und der griechische nur ein 
sekundärer Hilfstext, der das Dokument als Ganzes in die älteren griechischen 
Verwaltungsabläufe einbindet. Stellen die literarischen Quellen die Arabisierung 
und Islamisierung als Vollzug eines Befehls von Aʿbd al-Malik (685–705) dar, 
so zeigen die erhaltenen Münzen klar, dass es sich um jahrzehntelange, regio-
nal verschiedene Prozesse handelt.16 Und in Syrien, so unser Dokument aus der 
christlich-arabischen Stadt Nessana, hat sich das Arabische als Verwaltungsspra-
che schon 675, also zehn Jahre vor Aʿbd al-Malik, durchgesetzt.
6  Vordergründig arabisch, tatsächlich griechisch: ein Steuerbefehl von 
Qurra b. Šarīk (Aphrodito, 91/709–710) (P.Heid.Arab. I c)
Aus Ägypten kommt unser viertes und letztes Beispiel. Hier spricht die breite 
Bevölkerung Koptisch und schreibt traditionell Griechisch, seit der islamischen 
Eroberung immer mehr auch Koptisch. Die schmale muslimische Oberschicht 
hingegen spricht und schreibt Arabisch. Dieser Steuerbefehl ist einer von drei-
zehn, die alle dasselbe arabische und dasselbe griechische Datum tragen, aber an 
verschiedene Weiler und Klöster gehen.17 
16  Für den jahrzehntelangen Prozess der Arabisierung und Islamisierung der byzantinischen 
Goldmünzen in Syrien-Palästina und der sasanidischen Silbermünzen im Irak siehe Jere L. 
Bacharach, „Signs of Sovereignty: the Shahāda, Qur’anic verses, and the Coinage of Aʿbd 
al-Malik“, in: Muqarnas 27 (2010), S. 1–30. Stefan Heidemann, „The Evolving Representation 
of the Early Islamic Empire and its Religion on Coin Imagery“, in: The Qurʾ ān in Context: Hi­
storical and Literary Investigations into the Qurʾ ānic Milieu, hg. von Angelika Neuwirth, Nicolai 
Sinai und Michael Marx, Leiden 2010 (Text and Studies on the Qurʾān 6), S. 149–195. 
17  Dieser Steuerbefehl vom Jahre 91/709–710 von Qurra b. Šarīk befindet sich heute in der Bi-
bliothèque nationale et universitaire in Strasbourg (P.Stras.inv.Grec-Arabe 12B). Er ist her-
ausgegeben in Papyri Schott­Reinhardt I, hg. von Carl Heinrich Becker, Heidelberg 1906, hier 
Nr. c. Zum Archiv von Qurra bzw. Basileios siehe zuletzt Richter, „Language Choice“; Tonio 
Sebastian Richter, „‚An unseren Herrn, den allberühmten Korra, den herrlichsten Gouver-
neur, durch Dich, glorreichster Herr Basilios, Pagarch von Djkow mit seinen Gehöften‘. Ver-
waltung und Verwaltungssprachen Ägyptens im 8. Jh., nach den Qurra-Papyri“, in: Ägypten 
und sein Umfeld in der Spätantike. Vom Regierungsantritt Diokletians 284/285 bis zur arabischen 
Eroberung des Vorderen Orients um 635–646. Akten der Tagung vom 7.–9.7.2011 in Münster, hg. 
von Frank Feder und Angelika Lohwasser, Wiesbaden 2013, S. 121–138. Eine umfassende his-
torische Auswertung dieses Archivs steht immer noch aus.
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(1) [εποι]κ(ιου) βουνων (νομισματια) μζ ς σι(του) αρτ(αβαι) ε
(9) εν ονοματι του θεου κορρα υιο(ς) σζεριχ18 (10) συμβουλος υμιν τοις απο 
[εποικιου βουνων κ]ωμ(ης) αφροδ(ιτω) (11) ελαχεν υμιν (υπερ) δημο(σιων) 
ινδ(ικτιον)ος ς κ(α)τ(α) αρα(βας) (ετους) πη αρ(ι)θ(μια) ν(ομισματα) μζ 1/6 
(12) τεσσερακοντα επτα εκτον (και) (υπερ) εμβολη(ς) σι(του) αρτ(αβας) 
πεντε (13) [ε]γρα(φη) μη(νος) θω(θ) ινδ(ικτι)ο(νος) ογδοης 
(14) γι(νεται) νο(μισματια) μζ 1/6 σι(του) αρτ(αβαι) ε
(1) (Griechisch:) [Vom epoi]kion Bounōn nomismata 47 1/6, an Weizen artabai 5.
(2) (Arabisch:) Im Namen Gottes, des Barmherzigen des Allerbarmers. (3) 
Dies ist ein Schreiben von Qurra Sohn des Šarīk (4) an die Leute des šubrā 
Bunān von der kūra Išqauh. Es h[at Euch getroffen] (5) von der gˇizya des 
Jahres achtundachtzig siebenundvierzig dīnār (6) und ein Sechstel dīnār 
[200 g Gold], gezählt, und von der Weizensteuer fünf (7) irdabb [450 l/348 
kg] Weizen. Geschrieben hat [R]āšid im ṣafar im Jahr (8) einundneunzig 
[9.12.709–6.1.710].
(9) (Griechisch:) Im Namen Gottes. Korra Sohn des Szerich, (10) symboulos, 
Euch den Leuten des [epoikion Bounōn von der k]ōmē Aphrodito(polis). (11) 
Es hat Euch getroffen von den dēmosia der 6. Indiktion [30.8.707–28.8.708], 
nach Zählung der Araber des 88. Jahres gezählte nomismata 47 1/6 (12) sie-
benundvierzig ein Sechstel und von der embolē an Weizen artabai fünf. (13) 
Geschrieben im Monat Thot der 8. Indiktion [29.8.–26.9.709]. (14) Das sind 
nomismata 47 1/6, artabai 5. 
Die Bevölkerung des Weilers Bunān hat als Geldsteuer für das Steuerjahr 88 47 
1/6 Goldstücke zu liefern, dazu als Naturalsteuer 5 Artaben Weizen; der Empfän-
ger der Steuer (wohl die staatliche Verwaltung) ist nicht genannt. Im Formular 
ist der griechische Teil ganz traditionell, verwendet wieder die kurze Invocatio 
ohne Kreuz. Der Absender, Qurra b. Šarīk, erscheint nicht nur mit Namen und 
18  Die Lesung ist nicht eindeutig: σζεριχ oder σζερεχ; die vom 6. bis 8. Jahrhundert übliche 
Standard ortho graphie des Arabischen in griechischen Buchstaben (siehe dazu Andreas 
Kaplony, „The Orthography and Pronunciation of Arabic Names and Terms in the Greek 
Petra, Nessana, Qurra, and Senouthios Letters (Sixth to Eighth Centuries CE)“, in: Mediterra­
nean Language Review 22 (2015), S. 1–81), spricht aber für σζεριχ.
 
)٢( ﻢﺴ� �ا ﲪرلان ﲓﺣرلا )٣( �ﺬﻫ ﺐ� نﻣ  ةرق ن� ﻚﯾﴍ )٤( ﻞﻫ�� اﱪﺷ نﺎﻨ� نﻣ  ةر��  ه��ﺷا ﻪﻧا [ﲂبﺎص]ا )٥( نﻣ ةﯾﺰﺟ ةﻨ� 
نﺎﻤث ﲔﻨﻤثو ةﻌﺒ� ﲔﻌبراو ﲊﯾد )٦( سﺪﺳو ﲊﯾد ادﺪ� نﻣو ةﺒ�ﴐ مﺎﻌطلا ةﺴﲬ )٧( بدرا ﺢﳃ ﺐ�و ﺪﺷا[ر] ﰲ ��ص نﻣ ةﻨ� 
)٨( ىﺪ�ا ﲔﻌﺴ�و 
٤ اﱪﺳ نﺎﻨ� - ٥  ه��ﺷا 
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Titel (symboulos), wie in der griechischen Tradition üblich, sondern zusätzlich in 
arabischer Tradition auch mit dem Namen des Vaters. Der arabische Schreiber 
zeichnet mit Namen und Datum, der griechische Schreiber ohne Name nur mit 
Datum: ein Indiz, dass der griechische Text eine Abschrift ist.
Der arabische Text ist, abgesehen von der volleren und klar muslimischen In-
vo ca tio, aus dem griechischen übersetzt. Bei den Begriffen ist aber, anders als 
in Nessana, nur gerade das Hohlmass irdabb (griech. artabe) übernommen. Sonst 
wer den die Termini des griechischen Textes geradezu vermieden und wir haben 
kūra „Bezirk“ und dīnār „Goldstück“ (von griech. chōra und dēnarion), nicht kōmē 
und nomisma, šubrā „Weiler“ und Išqau (von koptisch gˇefro und Gˇkou), nicht epoi­
kion und Aphroditopolis, gˇizya „Geldsteuer“ (von Aramäisch gazīt), nicht dēmosia, 
und Arabisch   ḍarībat a·t­  ṭaʿ ām „Weizensteuer“, nicht embole. Hier übernimmt das 
Ara bische nicht mehr einfach die Begriffe des griechischen Textes, sondern ver-
wen det eine feste Terminologie, die aus verschiedenen Sprachen übernommene 
Fremd wörter umfasst. Bei Fremdwörtern aus dem Griechischen ist diese neue 
Ver waltungssprache von griechisch- und arabischsprachigen Beamten aus Syri-
en geprägt. 
Auch wenn der arabische Text in der Struktur vollständig der griechischen 
Tradition folgt, ist er doch an der Oberfläche klar muslimisch. Voraus steht ihm 
ein Text in arabischer Schrift und Sprache mit einer betont muslimischen Invoca-
tio, arabischen Namen mit Name-und-Vatersname und einer Steuerperiode und 
einer Datierung im Hidschra-Jahr. Und wieder liegt die Last der Einbettung beim 
griechischen Text: das Steuerjahr wird auf Griechisch nicht nur mit der Indikti-
on, sondern als Jahr 88 „nach Zählung der Araber“ bezeichnet.
Kommen wir zur funktionalen Analyse. Diese ergibt, dass die Verwaltung 
im ägyptischen Išqau, anders als im syrischen Nessana zwanzig Jahre früher, 
solide in der Hand der Griechisch schreibenden Beamten liegt,19 dass also die 
Arabisierung und Islamisierung Išqauhs mit über zwanzig Jahren Verspätung 
hinter derjenigen von Nessana hinterherhinkt. Die Steuerperiode ist nämlich auf 
Arabisch „das Jahr 88“, auf Griechisch „die 6. Indiktion, nach der Zählung der 
Araber das 88. Jahr“, und selbstverständlich muss sich diese Steuerperiode bei 
Weizensteuern nach dem Sonnenjahr gerichtet haben, nicht nach dem 11 Tage 
kürzeren Hidschra-Mondjahr. Das muslimische Steuerjahr 88 entspricht also der 
6. Indiktion [30.8.707–28.8.708], nicht dem siebeneinhalb Monate früher anfan-
genden muslimischen Normaljahr 88 [12.12.706–31.11.707], und damit steht sogar 
hinter der Fassade der muslimischen Jahresangabe, einem der Marker muslimi-
scher Identität, eine Kategorie der griechischen Steuerverwaltung.
Noch verblüffender ist, was wir über die Zusammenarbeit von arabischem 
und griechischem Schreiber lernen. Ein Blick auf die Daten zeigt, dass der grie-
19  Zur Bedeutung des Griechischen als eigentlicher Relaissprache der arabisch-griechischen 
Reichsverwaltung und der griechisch-koptischen Provinzverwaltung Ägyptens siehe Rich-
ter, „Language choice“; Richter, „Verwaltung“.
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chische Text vor dem arabischen verfasst worden ist, doch die Anordnung auf 
dem Dokument (besonders auch der Übergang vom arabischen zum griechi-
schen Text) zeigt ebenso klar, dass auf dem Papyrus der arabische Text vor dem 
griechischen niedergeschrieben worden ist.20 Unterscheiden wir zwischen dem 
Verfassen und dem Niederschreiben eines Textes, ergibt sich folgendes Bild: Ein 
Schreiber schreibt (wohl in al-Fus  ṭā  ṭ, der ägyptischen Hauptstadt) im Namen des 
muslimischen Gouverneurs (Qurra b. Šarīk) einen (uns nicht-erhaltenen) ersten, 
griechischen Steuerbefehl, den er mit dem aktuellen Datum und seinem Namen 
rechtsgültig zeichnet. Über zwei Monate später übersetzt (wohl ebenfalls in al-
Fus  ṭā  ṭ) ein zweiter Schreiber dieses Dokument, zeichnet diesen arabischen Steu-
erbefehl rechtsgültig mit dem aktuellen Datum und seinem Namen; unten auf 
dem Dokument erscheint (von seiner Hand oder von der Hand eines anderen) 
die Kopie der griechischen Vorlage mit dem früheren Datum, allerdings, weil 
es sich um eine Abschrift handelt, ohne den Namen des Schreibers. Dieses ara-
bische Original mit griechischer Kopie wird (aus al-Fus  ṭā  ṭ) an den griechischen 
Vorsteher (wohl Basileios) der Stadt Išqauh / Aphroditopolis geschickt, und in 
dessen Archiv bleibt es dann zusammen mit weiteren 200 griechischen und 60 
arabischen Dokumenten von Qurra b. Šarīk hängen. Warum das Dokument nicht 
weiter an die Bauern des Weilers Bunān gegangen ist, wissen wir nicht.
7  Die regional verschiedene Arabisierung der frühislamischen Verwaltung 
in Syrien und Ägypten
Mit unseren vier griechisch-arabischen Dokumenten (bzw. den dahinter stehen-
den Korpora) haben wir zwei besondere historische Situationen im Blick. Mit der 
Inschrift aus Ḥarrān (568) und dem Steuerbefehl aus Nessana (675) sehen wir die 
Islamisierung der Verwaltung in einem bestimmten Teil der christlichen, grie-
chisch schreibenden Bevölkerung Syrien-Palästinas, nämlich der christlich-ara-
bischen Minderheit. Hier bringt der arabische Text eine besondere Identität ein, 
und zwar eine innerarabisch-christliche (so in Ḥarrān) bzw. eine innerarabisch-
muslimische (so in Nessana), wobei beide Male der arabische Text der Haupttext 
ist, die innerarabische Identität also die Hauptidentität. Dies heißt nicht nur, dass 
für einen sonst unbekannten Stammesanführer namens Šarāḥīl siebzig Jahre vor 
der muslimischen Eroberung eine innerarabische Identität attraktiver ist, son-
dern auch, dass die muslimische Verwaltung Syrien-Palästinas (mindestens in 
der christlich-arabischen Stadt Nessana) schon vierzig Jahre nach der Eroberung 
auf Arabisch umgestellt hat und der griechische Text nur mehr als Bindeglied zur 
älteren Verwaltung dient. Inhaltlich bedeutet diese Umstellung die Übersetzung 
der einheimischen griechischen Tradition auf Arabisch. Nicht übersetzt, und da-
mit wohl aus Innerarabien mitgebracht sind einige wenige, allerdings sehr starke 
Marker: die Verwendung der arabischen Schrift und Sprache, die volle muslimi-
20  Auf dieses Datenproblem hat mich Ayman Shahin (früher Zürich, jetzt Bamberg) hingewie-
sen, dem ich dafür vielmals danke.
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sche Invocatio, die Bezeichnung von Personen nicht mit Name und Titel, sondern 
mit Name und Vatersname (beim Schreiber: nur mit dem Namen), und die Da-
tierung mit dem Hidschra-Jahr. All dies betrifft, selbstverständlich, ausschließ-
lich die staatliche Verwaltung – die private und geschäftliche Schriftsprache der 
Bevölkerung ist ja Griechisch. 
Ganz anders ist die Situation der muslimischen Verwaltung im christlichen, 
Koptisch sprechenden und meist Griechisch, langsam immer mehr auch Kop-
tisch schreibenden Ägypten, wie wir sie mit der Steuerquittung von 643 und dem 
Steuerbefehl aus Išqauh von 709 fassen. In beiden Fällen ist der griechische Text 
der maßgebliche. Die Steuerquittung von 643 ist eigentlich ein Doppeldokument, 
eine konventionelle Verwaltungsurkunde auf Griechisch und eine davon unab-
hängige arabische Quittung, bei der wir gerade noch sicher sind, dass sie das-
selbe beschreibt. Der Steuerbefehl von 709 hingegen trägt zwar einen offiziellen 
arabischen Text, dieser ist aber sekundär aus dem eigentlich entscheidenden, als 
Beleg dazu kopierten griechischen Dokument übersetzt. In Ägypten hat die ein-
heimische griechische Verwaltung also einen bedeutend stärkeren Stand, oder 
anders ausgedrückt: gegenüber Nessana hat Išqauh einen über dreißigjährigen 
Rückstand in der Arabisierung und Islamisierung der Verwaltung. Marker für 
die islamische Identität sind auch hier die Verwendung der arabischen Schrift 
und Sprache, die vollmuslimische Invocatio, die Bezeichnung von Personen nicht 
mit Name und Titel, sondern mit Name und Vatersname (beim Schreiber: nur mit 
dem Namen), und die Datierung mit dem Hidschra-Jahr – doch dass sich hinter 
jedem zweiten Hidschra-Jahr in Wirklichkeit ein Indiktionsjahr verbirgt, zeigt 
schön die Beharrungskraft der Griechisch scheibenden Verwaltung über sechzig 
Jahre nach der Eroberung. Ganz abgesehen davon, dass ja auch hier die private 
und die geschäftliche Korrespondenz der Bevölkerung auf Griechisch und Kop-
tisch läuft, nur diejenige der arabischen Oberschicht auf Arabisch. 
Die Arabisierung und Islamisierung der Verwaltung ist also nicht die Voll-
streckung eines Befehls des Kalifen Aʿbd al-Malik (685–705). Wie unsere Doku-
mente zeigen, ist in den alten arabischen Teilen Syrien-Palästinas eine innerara-
bische Identität schon 568, siebzig Jahre vor der Eroberung Syrien-Palästinas, ein 
Thema und die Steuerverwaltung funktioniert schon 675, dreißig Jahre nach der 
Eroberung, auf Arabisch. In Ägypten hingegen wehren sich die Beamten beharr-
lich und führen die Geschäfte bei einer arabischen Fassade 709, über sechzig Jah-
re nach der Eroberung Ägyptens, weiterhin auf Griechisch.
Was heißt das nun für die Verbindung der frühislamischen Kultur mit einer 
der drei Vorgängerkulturen, nämlich dem mediterranen Frühbyzanz? Erstens 
ergibt sich, dass die Gegenüberstellung von frühislamischer Kultur und Früh-
byzanz unser Bild trübt. Die Entwicklung ist in den verschiedenen Regionen so 
verschieden, dass wir besser von der Verbindung der frühislamischen Kultur mit 
dem frühbyzantinischen Ägypten einerseits und mit dem frühbyzantinische Sy-
rien, genauer: mit dem frühbyzantinischen arabischsprachigen Syrien anderer-
seits sprechen sollten.
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Die Entwicklungen sind, zweitens, in den Regionen zeitlich um ein, zwei Ge-
ne ra tionen verschoben, und auch in der Dynamik ganz anders. Am besten ge-
hen wir von einem Reich aus, einem muslimischen Commonwealth von Regio-
nen (Syrien, Ägypten, Zentralasien usw.), in denen gerade die Zusammenarbeit 
von Teilen der jeweiligen nicht-muslimischen Regionalelite mit einer sehr klei-
nen überregionalen muslimischen Elite21 eine Gemengelage von regionalen und 
überregionalen Charakteristika zeitigt.
Und die Einbettung des Koran und der früharabischen Hofmoschee in ältere 
Traditionen? Auch beim Koran sollten wir regional denken, entgegen der literari-
schen Überlieferung, die von der Schaffung eines Koran unter ʿU
¯
tmān (644–656) 
spricht, also von regionalen Varianten des Koran ausgehen, die im Zusammen-
spiel von nicht-muslimischen Regionaleliten und der muslimischen Reichselite 
entstehen. Und ebenso sieht die frühislamische Moschee im Jemen wahrschein-
lich anders aus als diejenige in Syrien. Auf den ersten Blick scheint dies gewagt. 
Aber wenn wir für den frühen   ḥadī
¯
t ganz selbstverständlich regional denken, 
und uns der regionale Ansatz für spätere Religion, Architektur, Recht und Litera-
tur so selbstverständlich ist, warum dann nicht, mutatis mutandis, ganz allgemein 
für die ersten 150 Jahre der islamischen Geschichte?
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Schreine und Banner:  
Paläomuslime und ihr materielles Erbe*
Elizabeth Key Fowden
In Gedenken an Oleg Grabar
Αἰωνία ἡ μνῆμη
Einleitung
Im Jahr 685/66 versammelte Mu
˘
htār b. Abī ʿUbaid seine Anhänger zum Gemein-
degebet in Kūfa und enthüllte feierlich den Stuhl Aʿlīs (al­kursī). „In den früheren 
Gemeinden hat es nichts gegeben, was es nicht auch in dieser Gemeinde geben 
wird“, verkündete er. „Unter den Kindern Israels gab es die Bundeslade, die einen 
Rest von dem enthielt, was die Völker von Mose und von Aaron hinterließen. 
Für uns hat dies die Bedeutung der Bundeslade.“1 Mu
˘
htār und seine Anhänger 
– „tapfere Männer, die Krieg gesehen und erlebt hatten“2 – trugen den Stuhl, der 
verhüllt war und von einem Esel getragen wurde, in den Kampf und schrieben 
die Siege ihrer Begünstigung als Volk Gottes zu.
Mu
˘
htār war ein Spross der führenden Banū _Taqīf in seiner Heimat a  ̣t-  Ṭāʾ if und 
hatte an der Seite Aʿbd Allāh b. az-Zubairs gekämpft, um die Kaaba in Mekka 
gegen den Angriff durch die Umayyaden im Jahr 683/64 zu verteidigen. Sein gan-
zes Leben rebellisch, baute Mu
˘
htār schon bald darauf in Kūfa eine Machtbasis 
mit pro-ʿ alidischen Anhängern auf, die sich ihm im bewaffneten Kampf sowohl 
gegen die Umayyaden als auch gegen die Zubairiden, die jeweils Anspruch auf 
*  Mein Dank gilt der Gerda Henkel Stiftung, die mir ein Marie Curie Senior Research Fel-
lowship gewährte, und James Montgomery, der mich für die Dauer des Fellowships in das 
Department of Middle Eastern Studies an der University of Cambridge aufnahm. Ich pro-
fitierte von der Diskussion einer früheren Fassung dieses Aufsatzes am Religious Studies 
Seminar in der Faculty of Divinity, University of Cambridge, veranstaltet von Tim Winter 
und Tony Street, denen ich für die Einladung danke. Ich danke ebenso Garth Fowden und 
James Montgomery für ihre kritische Lektüre des Aufsatzes und Angelika Neuwirth für die 
Beharrlichkeit, mit der sie mich von meinem Buch The Parthenon Mosque abgelenkt hat.
1  Paraphrase von Q 2:248, berichtet von Maʿ bad b. 
˘
Hālid,, einem Augenzeugen aus Kūfa, 
a  ̣t-   Ṭabarī, Ṭaʾ rī
˘
h ar­rusul wa­l­mulūk; Ausgabe: Annales quos scripsit Abu Djafar Mohammed Ibn 
Djarir At­Tabari, hg. von Michael Jan de Goeje u. a., Leiden 1879–1901, Bd. 2, S. 703 (englische 
Über setzung: The History of al­Tabari, Albany / New York 1985–2007, Bd. 21, S. 70). Ich danke 
Glen Bowersock für die vielen Sonderdrucke, unter anderem „Helena’s Bridle, Ethiopian 




2  A  ̣t-  Ṭabarī, Ṭaʾ rī
˘
h, Bd. 2, S. 701 (engl. Übers. Bd. 21, S.67).
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das Kalifat erhoben, anschlossen. Mu
˘
htār griff jedoch nicht nur zu den Waffen: 
Wie seine beiden Gegner verwendete er materielle Symbole wie den Stuhl Aʿlīs, 
um seine Autorität zu stärken. Moderne Historiker interpretierten das fromme 
Schauspiel als sonderbares Moment im komplexen Narrativ von Mu
˘
htārs politi-
schen Ambitionen und als schillerndes Ereignis auf dem Weg zur Spaltung von 
Sunna und Schia. Man könnte diese Episode jedoch, mit mehr Gewinn, im brei-
teren Kontext von Relikten der Spätantike und politischer Macht sehen. Wirkte 
aber die Verehrung von Aʿlīs Stuhl durch Mu
˘
htār und seine Anhänger auf die 
Men schen, die in Kūfa zugegen waren, merkwürdig?
Es ist eine Binsenwahrheit, dass politische Anführer mittels Symbolen kommu-
ni zieren. Diese Praxis birgt jedoch aus zwei Gründen ein Risiko. Erstens muss das 
Publikum die Vorstellungswelt teilen, die dem Symbol seine vermittelnde Kraft 
gibt. Zweitens darf das Symbol kein zu vielschichtiges Bedeutungsspektrum be-
sitzen. Auf diesen wenigen Seiten werde ich versuchen, zumindest einen Teil der 
Vorstellungswelt des 1. Jahrhunderts d. H. einzufangen, um beurteilen zu können, 




htārs Stuhl ist eines von vielen Beispielen für die Neufunktionalisierung 
von materiellen Symbolen aus dem Bestand vorislamischer – polytheistischer, 
zo ro astrischer, jüdischer und christlicher – Religion der ersten Generationen 
nach Mu .hammad. Angelika Neuwirth hat den Versuch, die narrativen Refigura-
tionen und Neuinterpretationen bereits vorhandenen religiösen Wissens im Ko-
ran zu entdecken und zu verstehen, mit dem Zuhören bei einem Telefongespräch 
verglichen: Was wir dabei von außen nicht hören, ist die Stimme des Gesprächs-
partners auf der anderen Seite, sind die Verfechter der jüdischen und christli-
chen Schrift- und Liturgietraditionen, mit denen der Koran im Dialog steht.3 Um 
den narrativen Einfallsreichtum, die theologische Reflexivität und die kreative 
Dynamik des Koran würdigen zu können, müssen wir die lokalen und weiter 
verbreiteten Mythen, Legenden, Rituale und heiligen Texte (sowohl schriftlich 
als auch mündlich) aufdecken, die im Umfeld des Koran kursierten. Gleiches gilt 
für Mu
˘
htārs verhüllten und auf dem Esel getragenen rituellen Gegenstand. Selbst 
Augenzeugen scheinen das Objekt unterschiedlich – ehrfürchtig oder spöttisch – 
interpretiert zu haben: Als Stuhl, Thron, Bundeslade oder goldenes Kalb. Um 
heute das gesamte Spektrum der Reaktionen und Interpretationen erfassen zu 
können, das die Verwendung des Gegenstands auslöste, brauchen wir eine tiefere 
und breitere Kenntnis nicht nur des Text-, sondern vor allem des Bildrepertoires, 
mit dem die Menschen im Arabien, Mesopotamien und Syrien des 7. Jahrhun-
derts n. Chr. vertraut waren. Religiöse Symbole, verbaler und visueller Natur, 
bildeten die Sprache politischer Rivalität und politischen Handelns.
3  Vgl. Angelika Neuwirth, „The Two Faces of the Qurʾān. Qurʾ ān and Mu  ṣ  ḥaf“, in: Oral Tradi­
tion 25 (2010), S. 141–156, hier S. 144.
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Im weiteren Verlauf werde ich noch auf Mu
˘
htārs Stuhl zu sprechen kommen; 
an dieser Stelle möchte ich zunächst festhalten, dass einige Forscher die Geste 
als Aufruf an potenzielle Anhänger aus dem Jemen verstanden haben, und als 
einen Versuch, sich deren Vertrautheit mit jüdischer Symbolsprache zunutze zu 
machen, die durch die lange jüdische Präsenz in Südarabien begründet war. An-
dere haben auf die iranische Thronsymbolik aufmerksam gemacht, die Mu
˘
htārs 
iranische Anhänger angesprochen haben könnte.4 Wir könnten auch eine An-
spielung auf eine äthiopische Thronsymbolik erkennen, die sich ebenfalls auf 
eine Mischung aus jüdischer, christlicher und nicht-monotheistischer Symbolik 
bezog. Ein Objekt muss nicht notwendigerweise für alle Zuschauer eine einzige 
oder identische Bedeutung gehabt haben. Ganz im Gegenteil müssen wir, um 
die Wirkungen der bewussten Wieder-Aufnahme von materiellen Symbolen und 
benachbarten Ausdrucksformen – wie die schriftspezifischen Aufnahmen von 
Formulierungen im Koran – nachzuvollziehen, die Bedeutungsvielfalt in den je-
weils verschiedenen Kontexten berücksichtigen.
Es mag wie ein Gemeinplatz klingen, dass wir, um die Neuheiten im politi-
schen und religiösen Leben der Muslime zu erfassen, zunächst wissen müssen, 
was ihnen vorausgegangen ist. Ich denke dabei nicht nur an die aktuelle Ge-
wohnheit unter Historikern der islamischen Welt, den spätantiken Hintergrund 
ihres Materials eingangs kurz zu streifen, sich aber anschließend nur noch sel-
ten danach umzuschauen. In ihrem Wunsch, Glaubenssystem und Lebenspraxis 
zu vereinen, entschieden Mu .hammad und seine zunehmend heterogen zusam-
mengestellte Gefolgschaft sich dafür, Gegenstände und Gebäude wiederzuver-
wenden und mit neuen Bedeutungen zu versehen, und so alteingesessene Ge-
brauchsmuster fortzuführen, eben weil in jenen Gegenständen und Gebäuden 
ihre Vergangenheit mitschwang, die in der Gegenwart abgerufen werden konnte. 
Die frühere Bedeutung dieser physischen Objekte wurde wiedererkannt und ihre 
Wirkmächtigkeit in der Kommunikation lag in diesem Wiedererkennungswert. 
Ohne Verständnis der vorislamischen Verwendung materieller Symbole sind wir 
schlicht taub und blind für die Verwendung dieser Symbole in neuen Zusam-
menhängen, die einen geschichtlichen Wandel markierten.
„Eine wahrhaft kontextualisierende Interpretation des Koran […]“, so schrei-
ben Angelika Neuwirth und Nicolai Sinai, „darf nicht dabei stehen bleiben, den 
Koran in seine christlichen, jüdischen oder andere ‚Quellen‘ aufzulösen, sondern 
sie muss wenigstens die Möglichkeit in Betracht ziehen, dass der Koran sich als 
Auseinandersetzung mit diachron fortlaufenden Diskursen erweisen könnte, die 
von den Anhängern der Gemeinde aufgegriffen wurden, um vormalige Konkur-
renten zu deklassieren und zu überbieten.“5 An dieser Stelle werde ich nicht be-
4  Vgl. Shaul Shaked, „From Iran to Islam. On Some Symbols of Royalty“, in: Jerusalem Studies 
in Arabic and Islam 7 (1986), S. 75–91, hier S. 81f.; Michael G. Morony, Iraq after the Muslim Con­
quest, Princeton 1984, S. 495–497.
5  Angelika Neuwirth und Nicolai Sinai, „Introduction“, in: The Qurʾ ān in Context. Literary and 
Historical Investigations into the Qurʾ ānic Milieu, hg. von Angelika Neuwirth, Nicolai Sinai und 
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sprechen, wie Texte „diachron fortlaufende Diskurse“ darstellen, sondern wie 
physische Materialen – Steine und Gebäude, Mosaiken und Stoffe – ebenfalls Teil 
dieser sich entwickelnden Diskurse waren. Wettbewerb war die treibende Kraft 
hinter den subtilen Neuordnungen und den radikalen Brüchen, die sowohl in 
den koranischen Aussagen zu Erneuerung und Wandel, als auch in den mate-
riellen Erscheinungsformen Ausdruck finden. Zunächst soll aber kurz auf die 
Terminologie eingegangen werden.
Paläoislam und Paläomuslime
Beim Kolloquium in Berlin, zu dem Angelika Neuwirth und Michael Marx im 
Juni 2013 einluden, schlug ich einige Methoden zur Erforschung dessen vor, was 
ich als den ‚architekturalen Diskurs‘ des Islams in der Spätantike bezeichnet habe. 
Seither sind zwei Bücher von Aziz al-Azmeh erschienen: Das schlanke Buch The 
Arabs and Islam in Late Antiquity. A Critique of Approaches to Arabic  Sources, und der 
527 Seiten umfassende Essay The Emergence of Islam in Late Antiquity. Allāh and 
His People. Auf eine meiner eigenen Herangehensweise sehr ähnliche Art propa-
giert al-Azmeh ein Verständnis des Islams in seiner spätantiken Matrix, das aus 
der praktischen Anwendung von Ideen hervorgeht.6 Seine Arbeit trägt zur wach-
senden Tendenz in der Forschung bei, arabische Autoren wie Hišām b. al-Kalbī 
mit Sorgfalt neu zu lesen.7 Ibn al-Kalbīs Götzenbuch verdient, wie ich hoffe zeigen 
zu können, wegen seiner Darstellung der Veränderungen in Architektur und ri-
tueller Praxis unsere Beachtung. Probehalber habe ich mich dafür entschieden, 
hier die Wortschöpfung al-Azmehs, ‚Paläoislam‘, zu verwenden, mit der er die 
kreative Periode von Mu .hammad bis zu den frühen Umayyaden bezeichnet. Er 
verfolgt damit die Durchdringung eines arabischen kultischen Fundaments mit 
mythologischen Narrativen und Symbolen, inspiriert von den verschiedenen 
Ausprägungen der Schriftreligionen der Spätantike. Doch al-Azmeh soll die Ge-
legenheit erhalten, in seinen eigenen Worten zu erklären, was er mit Paläoislam 
meint: 
[Paläoislam] bezeichnet in religiöser Hinsicht ein sich herausbildendes Re-
pertoire von rituellen, dogmatischen und mythologischen Möglichkeiten; 
eine zeit- und ortsspezifische Vormachtstellung von Entdeckung, Innova-
tion, Adaption, Anpassung und Assimilation. Bausteine, die sich später 
Michael Marx, Leiden 2010, S. 1–24, hier S. 12f.: „A truly contextual reading of the Qurʾān 
[…] must not content itself with dissolving the Qurʾān into its Christian, Jewish and other 
‚sources‘, but at least allow for the possibility that the Qurʾān may turn out to be […] a series 
of diachronically contiguous discourses […] deemed by the community of its adherents to 
outclass and outbid previous competitors.“ (Übersetzung des Zitats im Fließtext von Nora 
Schmidt).
6  Aziz al-Azmeh, The Emergence of Islam in Late Antiquity. Allāh and his People, Cambridge 2014, 
S. 50: „at the point of application“.
7  Siehe insbes. Aziz al-Azmeh, The Arabs and Islam in Late Antiquity. A Critique of Approaches to 
Arabic Sources, Berlin 2014, S. 50–54.
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zu dogmatischen Positionen und Standardritualen verfestigten und letzt-
endlich so unbiegsam wurden wie Rituale sein sollen – im Laufe der Zeit 
wurden diese zu Traditionen. Paläoislam ist der Zustand der entstehenden 
Religion vor ihrer exegetischen und dogmatischen Ausarbeitung und vor 
den sozialen und politischen Herrschaftsbedingungen, die solch eine be-
ständige Ausarbeitung und Auskristallisierung ermöglichten.8
Durch die Betrachtung der vorislamischen Verwendung von heiligem Raum und 
Spolien können wir vielleicht nachvollziehen, was vertraut war, was neu aus-
gerichtet wurde und was in dieser paläoislamischen Zeit der Experimente und 
Neuformulierungen einen radikalen Bruch mit der Vergangenheit darstellte, be-
vor es möglich wurde, dass die ‚islamische Tradition‘ darauf Bezug nahm. Ich 
beginne und ende in Kūfa, in einer Stadt, die oft als Nährboden vieler forma-
tiver Spannungen in der islamischen Welt gesehen wird. Zunächst gilt meine 
Aufmerksamkeit dem soziopolitischen Muster rivalisierender Heiligtümer. An-
schließend werde ich mich der Wiederverwendung dreier materieller Symbole 
zuwenden: Banner (rāya), Baldachin (qubba) und Bundeslade (tābūt).
Rivalisierende Heiligtümer
Hišām b. al-Kalbī wurde ca. 737/120 in Kūfa in einer wohlhabenden Familie ge-
boren, etwa ein Jahrhundert nach der Gründung der Stadt in der Nähe der Kul-
turmetropole al-Ḥīra am mittleren Euphrat.9 Sein Großvater, as-Sāʾ ib b. Bišr al-
Kalbī, hatte an Aʿlīs Seite in der Kamelschlacht im Jahr 656/36 und später neben 
Mu  ṣʿ āb b. az-Zubair gegen Mu
˘
htār gekämpft. Er starb 690/71 auf dem Schlacht-
feld. In der paläoislamischen Zeit war Erinnerung ein Bauchgefühl und Ruhm 
ging von Mund zu Mund: Es ist wichtig zu bedenken, dass Hišāms Großvater 
Sāʾ ib Mu
˘
htārs Stuhl mit eigenen Augen gesehen haben könnte. Hišāms Vater, 
Mu .hammad b. as-Sāʾ ib al-Kalbī, lebte von etwa 683/66 bis 763/146 und war wie 
sein Sohn Hišām ein gebildeter Mann, der in verschiedenen literarischen Gattun-
gen bewandert war. Hišām b. al-Kalbī wurde nicht nur wegen seines Gedächt-
nisses und seiner Neugierde bewundert – beides war seiner profunden Kenntnis 
arabischer Genealogien zuträglich – sondern auch wegen seiner Erforschung der 
vorislamischen Kultur, unter Verwendung insbesondere der mündlichen Quel-
len – vor allem der Erzählungen seines Vaters – sowie der Archive des Klosters 
8  Al-Azmeh, Emergence, S. 358: „In religious terms, [it] designates an evolving repertoire of 
ritual, doctrinal and mythological possibilities; it was a regime of exploration, innovation, 
adaptation, adjustment and assimilation, specific to a time and place. Elements later hard-
ened into fixed doctrinal positions and standard rituals, ultimately as inflexible as rituals 
need to be – in the fullness of time, these together became traditions. Paleo-Islam is the 
emergent condition of the new religion prior to its exegetical and doctrinal elaboration, and 
prior to the social and political conditions of dominion that made such a durable elaboration 
and crystallization possible“.
9  Isabel Toral-Niehoff, Al­Ḥīra. Eine arabische Kulturmetropole im spätantiken Kontext, Leiden 
2014.
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im nahegelegenen al-Ḥīra. Ich werde am Ende zu Ibn al-Kalbī zurückkehren, be-
ginne jedoch mit seinem Buch zum arabischen Kultus, dem Kitāb al­A·snām oder 
Götzenbuch.
Die Meinungen über das Kitāb al­A·snām gehen bis heute weit auseinander: Von 
äußerster Skepsis bis hin zu unkritischer Verwendung des Werks, als enthiel-
te es seltene Rohstoffe. Doch wenn wir es parallel zu anderen Berichten lesen, 
die beschreiben, wie heilige Bezirke organisiert waren und wie ihre Funktionen 
und Symbolik in so abgelegenen arabischen Gegenden wie Syrien und Mesopo-
tamien vom Polytheismus auf das Christentum übertragen wurden, scheint das 
Kitāb al­A·snām weniger wie eine Rückprojektion von Konzepten der gˇāhilīya aus 
dem 8. Jahrhundert denn wie eine vertraute spätantike Erzählung. Ibn al-Kalbī 
beginnt zum Beispiel seinen Bericht über die arabische Gottheit Allāt mit einer 
Beschreibung von Mu .hammads Eroberung der im Hochland gelegenen Stadt 
a  ̣t-  Ṭāʾ if, 100 Kilometer südostlich von Mekka:
Allāt war in a  ̣t-  Ṭāʾ if […] Sie war ein quaderförmiger Fels, neben dem ein ge-
wisser Jude seinen Gerstenbrei zuzubereiten pflegte. Sie stand in der Ob-
hut der Banū Aʿttāb b. Mālik von den _Taqīf, die ein Gebäude (bināʾ) über ihr 
errichtet hatten. Die Quraiš verehrten Allāt, wie alle Araber. Sie benannten 
auch ihre Kinder nach ihr, indem sie sie Zaid-Allāt und Taim-Allāt riefen.
Sie stand an der Stelle, wo heute das linke Minarett der Moschee von 
a  ̣t-  Ṭāʾ if steht. Sie ist der Götze, den Gott erwähnte, als er sagte: „Habt ihr 
nicht Allāt und al-ʿ Uzza gesehen?“ (Q 53:19)
Allāt wurde verehrt, bis die _Taqīf den Islam annahmen und der Gesandte 
Gottes al-Muġīra b. Šuʿ ba schickte, um sie zu vernichten und [ihr Heilig-
tum] niederzubrennen.10
Der quaderförmige Fels; die genaue Beschreibung des Orts, verbunden mit ei-
ner ehrwürdigen religiösen Figur; die Verwahrung des rituellen Gegenstands 
durch einen Stamm; ein Stammesschrein, der über dem Gegenstand gebaut wur-
de; panarabische Verehrung (vielleicht ein Hinweis auf einen Wallfahrtsort?); 
der Brauch, Kinder zu Ehren der Gottheit nach ihr zu benennen; das Zitat aus 
der Heiligen Schrift; die Vernichtung des Kultobjekts und der Behausung; der 
Aus tausch des Schreins durch einen neuen – auffällige Ähnlichkeiten in den 
Eigen schaften, Praktiken und Assoziationen erscheinen auch in zwei spätanti-
ken christlichen Texten, die beide arabische heilige Stätten beschreiben. Solche 
Pa rallelen bilden das Material, das Historiker benötigen, um die Beschreibungen 
des Hišām b. al-Kalbī zu kontextualisieren und die Welt zum Leben zu erwecken, 
in der Mu .hammad eine komplexe Neuorientierung der Lebensweise der Men-
schen anstieß.
10  Hišām Ibn al-Kalbī, Kitāb al­A·snām; Ausgabe und französische Übersetzung: Le livre des 
idoles (Kitāb al­a·snām) de Hicham ibn al­Kalbi, hg. und übers. von Wahib Atallah, Paris 1969, 
S. 40c–41b.
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Der ersten Darstellung zufolge brach ein syrischsprachiger Bewohner von 
Takrīt namens A   ḥūdemmeh (gest. 575 n. Chr.) auf, um Arabisch zu lernen und 
die Hirtenstämme der Steppe zum Christentum zu bekehren. Sein anonymer 
Hagiograph fand, wie Hišām b. al-Kalbī, das passende Zitat aus der Schrift, um 
der Bekehrung Gewicht zu verleihen: Jesu Worte an Simon Petrus in Johannes 
21,15, „Weide meine Lämmer“, spornten A   ḥūdemmeh an und liefern dem Le-
ser die neutestamentliche Kulisse, genauso wie Ibn al-Kalbī mit dem Koranzitat 
„Habt ihr nicht Allāt und al-ʿ Uzza gesehen?“ die Bedeutung von a  ̣t-  Ṭāʾ if unter-
streicht, indem er seine Leser daran erinnert, dass die Frage sich auf den Schrein 
bezieht, dessen Schicksal er beschreibt.11 A   ḥūdemmeh vernichtete die steinernen 
Götzen der Araber, ersetzte sie jedoch durch Kirchen, die unter dem Schutz von 
Stammesführern standen. Er verwandte besondere Aufmerksamkeit auf den 
Ka techismus und lehrte eine neue Anbetungsweise und einen neuen Glauben. 
Einen flüchtigen Blick darauf erhalten wir bei Hieronymus. In seinem auf Latei-
nisch verfassten Bericht beschreibt er Hilarion, einen Mönch aus dem 4. Jahrhun-
dert, der das Kultbild und den Schrein von al-ʿ Uzza in Elusa im Negev zerstörte, 
die früheren Anbeter segnete und den nun christianisierten Priester der Kult-
stätte mit einem Kreuz auszeichnete, um seine neue Zugehörigkeit sichtbar zu 
ma chen.12 In Elusa wurde für die Araber an der Stelle des alten Tempels eine neue 
Kir che errichtet, eine weitere Parallele zur Umwandlung des Schreins von Allāt 
in a  ̣t-  Ṭāʾ if zweihundert Jahre später. Die Erinnerung an den Standort des frühe-
ren Tempels war in der Zeit von Ibn al-Kalbī noch lebendig.
In beiden Erzählungen zur Christianisierung – von A   ḥūdemmeh und von 
Hilarion – geht die Umerziehung hinsichtlich des Kultgegenstands und der Art 
der Verehrung Hand in Hand mit der Neugestaltung des Anbetungsorts. Aber 
die Geschichte des A   ḥūdemmeh hat noch andere Aspekte als die freilich etwas 
geradlinigen Austauschvorgänge aus Hieronymus’ Bericht. In A   ḥūdemmehs 
Mission begegnen uns die rivalisierenden Heiligtümer und rivalisierenden Wall-
fahrten, die ebenfalls als wesentliche Merkmale in den sozialen und politischen 
Strukturen von arabischen Heiligtümern erkennbar sind. Nachdem er die Stam-
meskirchen errichtet hatte, baute A   ḥūdemmeh einen Schrein für den heiligen 
Sergius und daneben ein Kloster, „denn“, so erläutert der anonyme Hagiograph, 
„die Araber waren [Sergius’] Namen sehr zugetan und nahmen zu ihm mehr 
als zu allen anderen Zuflucht […]. Er gestaltete [den Schrein] nach dem Vorbild 
11  Nau, François (Hg. und Übers.), „Histoires d’Ahoudemmeh et de Marouta, métropolitains Ja-
cobites de Tagrit et de l’Orient; traité d’Ahoudemmeh“, in: Patrologia Orientalis, Brepols 1909, 
Bd. 3, Teil 1, S. 7–51, hier S. 21; Theresia Hainthaler, Christliche Araber vor dem Islam. Verbrei­
tung und konfessionelle Zugehörigkeit. Eine Hinführung, Löwen 2007, S. 106–109; Elizabeth Key 
Fowden, The Barbarian Plain. Saint Sergius between Rome and Iran, Berkeley 1999, S. 121–128.
12  Elizabeth Key Fowden, „Rural Converters of the Arabs“, in: Conversion in Late Antiquity. 
Christianity, Islam and Beyond, hg. von Arietta Papaconstantinou u. a., Farnham 2015, S. 175–196, 
hier S. 182f. Siehe auch Konstantin M. Klein „How to Get Rid of Venus. Some Remarks on Je-
rome’s Vita Hilarionis and the Conversion of Elusa in the Negev“, in demselben Band, S. 241–
266.
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des Schreins [des heiligen Sergius in Ru  ṣāfa in Syrien], damit seine Schönheit sie 
davon abhalten würde, zum anderen zu gehen.“
Für diese offene Rivalität in Bezug auf Mār Sargˇīs, der bei den Arabern als 
be liebtester Heiliger galt, gibt es eine auffällige Parallele in der Geschichte von 
A   ḥūdemmehs Zeitgenossen, dem christlichen König von Ḥimyar, Abraha (reg. ca. 
535–565). Der Bau der legendären Kirche in Ṣanʿ āʾ  während seiner Herrschaft war 
ebenfalls ein strategischer Schachzug, um die Pilgerströme umzuleiten und die 
bestehende Vormachtstellung des Schreins oder bait in Mekka zu neutralisieren. 
Abraha war der Vizekönig von Kālēb gewesen, dem aksumitischen Negus, bis er 
eigen mächtig die Führung des südarabischen Königreichs übernahm. Hišām b. 
al-Kalbī berichtet, dass Abraha ein bait in Ṣanʿ āʾ  baute, „eine kanīsa (Kirche), die 
er al­Qalīs nannte“ (von ἐκκλησία), und erwähnt, dass Abraha beim Negus von 
Aksum prahlte: „Ich habe dir eine kanīsa gebaut, wie sie noch niemand gebaut 
hat. Ich werde die Araber nicht in Ruhe lassen, bis ich ihre Pilgerfahrt von dem 
bait, zu dem sie pilgern, abgelenkt habe.“13
Es überrascht kaum, dass die Kalendergelehrten (nasīʾ ) in Mekka schnell auf 
Abrahas Herausforderung reagiert haben sollen. Sie waren für die Koordination 
des Lunisolarkalenders zuständig, mit dem die reibungslose Deckung von Pil-
ger- und Marktsaison geregelt wurde. Als sie von Abrahas Plan erfuhren, wur-
de den Kalendergelehrten in Mekka wohl deutlich, dass ihrem eigenen   ḥaram 
Ver luste drohten, sowohl was den Ruf als regionales Pilgerzentrum angeht, als 
auch in Bezug auf den erheblichen Reichtum, den die Pilger der Stadt einbrach-
ten. Der Geschichte nach sandten sie zwei Jugendliche nach Ṣanʿ āʾ , die sich in 
Abrahas Kirche erleichterten. Diese Beleidigung löste Abrahas berühmten An-
griff auf Mekka aus, der in Sure 105, „Der Elefant“, als irregeleiteter Angriff auf 
den göttlichen Willen verewigt wurde – von al-Azmeh als „Ereignis, das durch 
mythische Redaktion umgestaltet wurde“ bezeichnet.14 Soweit mir bekannt ist, 
wurden A   ḥūdemmehs explizite Konstruktion eines rivalisierenden Heiligtums, 
das die Pilger vom syrischen Ru  ṣāfa ableiten sollte, und Abrahas zeitgenössische 
baukundige Intrigen in Arabien bisher noch nicht verglichen. Doch der Bericht 
über A   ḥūdemmehs Aktivitäten verleiht der arabischen literarischen Darstellung 
von Abrahas vergleichbarer Methode und seinen Ansprüchen eine ungemeine 
Glaubwürdigkeit, die außerdem von neueren epigraphischen Untersuchungen 
13  Ibn al-Kalbī, al­A·snām, 40c-41b. Vgl. Mu .hammad Ibn Is   ḥāq b. Yasār, Kitāb Sīrat rasūl Allāh. 
Das Leben Muhammed’s nach Muhammed Ibn Ishâk bearbeitet von Abd el­Malik Ibn Hischâm, 
3 Bde., hg. von Ferdinand Wüstenfeld, Göttingen 1858–1860, S. 29 (englische Übersetzung: 
The Life of Muhammad. A Translation of Ibn Is  ḥāq’s Sīrat Rasūl Allāh, übers. von Alfred Guillau-
me, Oxford 1955, S. 21); und a  ̣t-  Ṭabarī, Ṭaʾ rī
˘
h, Bd. 1, S. 934 (engl. Übers. Bd. 5, S. 217 mit Fn. 539 
von Bosworth).
14  Al-Azmeh, Emergence, S. 146. Siehe jetzt auch Harry Munt u. a., „Arabic and Persian Sources 
for Pre-Islamic Arabia“, in: Arabs and Empires Before Islam, hg. von Greg Fisher, Oxford 2015, 
S. 449–454.
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gestützt wird: Sie ergeben, dass Abrahas politischer Einfluss sich über einen 
Großteil der arabischen Halbinsel, Ya
¯
trib eingeschlossen, erstreckte.15
Ein dritter Zeitgenosse mit einer vergleichbaren Rolle auf dem Gebiet vor-
islamischer buyūt ist der gˇafnidische Anführer Ḥāri
¯
t b. Gˇabala (aktiv ca. 529–
569). Ḥāri
¯
t war ein glühender Anführer, der sich in antichalkedonischen Kreisen 
bewegte und als Drahtzieher militärischer und diplomatischer Begegnungen im 
römisch-iranischen Grenzgebiet aktiv war. Sein Sohn Mun_dir (aktiv ca. 569–581) 
war aus dem gleichen Holz geschnitzt. Mun_dirs selbstbewusste Verbindung des 
eigenen politischen und militärischen Könnens mit der baraka des heiligen Ser-
gius wurde in dem Gebäude monumentalisiert, das etwas außerhalb von Ru  ṣāfa, 
höchst wahrscheinlich an der Stelle, die man mit dem Ort seines Martyriums 
identifizierte, errichtet wurde. Um die östliche Apsis des Gebäudes herum stand 
die griechische Inschrift: Νικᾷ ἡ τύχη Ἀλαμουνδάρου, was so viel bedeutet wie: 
„Sieg dem Mun_dir“. Es ist verlockend, diese Worte als einen vorislamischen 
Schlachtruf zu interpretieren, der in römische Architektur übersetzt wurde.16 
Der heilige Sergius war ein ausgezeichneter Soldat, dessen überirdische Tatkraft 
im Kampf sowie in anderen harten Zeiten allgemein gefragt war. Der Schrein 
und der umgebende   ḥaram in Ru  ṣāfa waren zum Mittelpunkt des sozialen und 
wirt schaftlichen Zusammenlebens von Soldaten, Hirten, Bauern und Kaufleuten 
geworden, die sich am Wallfahrtsort begegneten. Ein derart starkes Zusammen-
strömen wollten A   ḥūdemmeh und Abraha für ihre eigenen Wallfahrtsschreine 
und die damit verbundenen Märkte erreichen.
Auf Jahrmärkten wurden Zeichen gesetzt. Man denkt an die ältere na·sridische 
Prinzessin Hind, die sich in ein Kloster in al-Ḥīra zurückgezogen hatte, nach-
dem ihr Ehemann, der Dichter-Diplomat Aʿdī b. Zaid, Ende des 6. Jahrhunderts 
hin gerichtet worden war. Ihr Leben verlief auf der imaginären Grenze zwischen 
gˇāhilīya und islamischer Zeit, und wenn wir zwei Menschen wiedererwecken 
könnten, um uns über Brüche und Kontinuitäten dieser Zeit zu informieren, 
dann wären Hind und Mu .hammad ein aufschlussreiches Paar. Der Legende 
nach weigerte sie sich, den Gouverneur des neugegründeten Kūfa zu heiraten, 
da sie meinte, es sei lächerlich, eine alte Schachtel zu heiraten – er wolle sie nur 
auf dem Jahrmarkt zur Schau stellen, als Trophäe für den Sieg über die großen 
15  Christian Robin und Sālim Ṭayran, „Soixante-dix ans avant l’Islam. l’Arabie toute entire 
do mi née par un roi chrétien“, in: Comptes rendus de l’Académie des Inscriptions et Belles­Lettres 
(2012), S. 525–553. Zu Abraha siehe jetzt auch Christian Julien Robin, „The Peoples Beyond 
the Arabian Frontier in Late Antiquity. Recent Epigraphic Discoveries and Latest Advances“, 
in: Inside and Out. Interactions Between Rome and the Peoples on the Arabian and Egyptian Fron­
tiers in Late Antiquity, hg. von Jitse H. F. Dijkstra und Greg Fisher, Löwen 2014, S. 65–77, und 
ders., „ Ḥimyar, Aksūm, and Arabia Deserta in Late Antiquity“, in: Arabs and Empires Before 
Islam, hg. von Greg Fisher, Oxford 2015, S. 150–171.
16  Elizabeth Key Fowden, „An Arab Building at Ru  ṣāfa-Sergiopolis“, in: Damaszener Mitteilun­
gen 12 (2000), S. 303–324.
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na·sridischen Könige.
17 Hind wusste besser als jede andere, wie Politik, Dichtung 
und Rituale in Stammeskirchen unauflösbar ineinander verwoben waren, denn 
die Tochter an-Nuʿ māns III. hatte ihren späteren Ehemann Aʿdī b. Zaid in der 
Kirche des heiligen Sergius in al-Ḥīra kennengelernt. Dessen poetische Vorstel-
lungskraft kannte keine Grenzen, wenn es darum ging, Mythen und Symbole 
aus römischen, arabischen, jüdischen und christlichen Traditionen kreativ mit 
re li giösen Narrativen und verwandten Bildern zu verbinden – in einer Art, wie 
es neben ihm nur der Koran vermochte.18
Die Stammeskirchen der Araber in der Zeit von Mu .hammads Geburt waren 
berühmte Orte, an denen Frömmigkeit und Dichtung miteinander wetteiferten, 
eine religiöse Identität hervorzubringen, die sehr direkt und schillernd von ge-
nealogischen und mythologischen Zugehörigkeitsgefühlen durchdrungen war:
Drei Gruppen (buyūt) jemenitischer Christen wetteiferten miteinander im 
Bau von Kirchen (biyaʿ) im Hinblick auf Ausschmückung und Schönheit 
der Bauten: Das Haus des al-Mun_dir in al-Ḥīra, die Banū Ġassān in aš-
Šām und die Banū l-Ḥāri
¯
t b. Kaʿ b, die Ḥāri
¯
tiden in Nagˇrān, um nur einige 
zu nennen. Sie ließen die Ornamente dieser Bauten aus Gold und Silber 
her stellen und die Vorhänge aus Brokat. An den Wänden gab es Mosaiken 
und die Decken waren mit Gold verkleidet.19
In Ru  ṣāfa hatte der Schrein mit den Reliquien des mächtigen heiligen Sergius 
wert volle Spenden von den ranghöchsten Politikern, einschließlich der römi-
schen Kaiser Anastasius und Justinian sowie Chosraus II. und seiner christli chen 
17  Adam Talib, „Topoi and Topography in the Histories of al-Ḥīra“, in: History and Identity in the 
Late Antique Near East, hg. von Philip Wood, Oxford 2013, S. 123–147, insbes. S. 136–147.
18  Aʿdī b. Zaid al-ʿ Ibādī, Dīwān, hg. von Mu .hammad Gˇabbār al-Muʿ aibid, Bagdad 1965, Bd. 3, 
S. 10, schwört beispielsweise beim Kreuz und beim Herrn von Mekka. Siehe al-Azmeh, 
Emergence, S. 259–263. Aʿdīs Umarbeitung der arabischen Heldin Zabbāʾ  / Zainab (Zenobia in 
der griechisch-römischen Welt) eröffnete eine lange Reihe mythopoetischer Anspielungen, 
in denen sie mit der noch rätselhafteren Königin von Saba, Bilqīs, verschmolz. Siehe David 
Powers, „Demonizing Zenobia. The Legend of al-Zabbāʾ  in Islamic Sources“, in: Histories of 
the Middle East. Studies in Middle Eastern Society, Economy and Law in Honor of A. L. Udovitch, 
hg. von R. E. Margariti u. a., Leiden 2011, S. 127–182. Man könnte sich sogar fragen, ob Hind 
an die Erniedrigung dachte, die Zenobia erleiden musste, als sie vor Aurelian und seinen 
vor Ehrfurcht erstarrten Männern als besiegte Königin zur Schau gestellt wurde. Ich bin 
nicht die erste, die Hind und Mu .hammad miteinander in Verbindung bringt, siehe aš-Šāfiʿī, 
as­Sīra al­Ḥalabīya, Bd. 3, S. 454 (zitiert von al-Azmeh, Emergence, S. 125), für eine Variante der 
Geschichte, in der Mu .hammad ihr die Ehe anbietet, aber zurückgewiesen wird, „weil eine 
Königin sich nicht einem Kaufmann hingibt“.
19  Ibn Fa   ḍl Allāh al-ʿ Umarī, Masālik al­ab  ṣār, hg. von A.hmad Zakī, Kairo 1924, Bd. 1, S. 309, zi-
tiert al-I  ṣfahāni, der sich wiederum auf Hišām b. al-Kalbīs Werk zu arabischen Klöstern 
bezieht. Diskutiert in Irfan Shahîd, Byzantium and the Arabs in the Sixth Century, Bd. 2, Teil 1, 
Washington D. C. 2002, S. 160f. Siehe Elizabeth Key Fowden, „The Lamp and the Wine Flask. 
Early Muslim Interest in Christian Monasticism“, in: Islamic Crosspollinations. Interactions in 
the Medieval Middle East, hg. von Anna Akasoy, James E. Montgomery und Peter E. Pormann, 
Cambridge 2007, S. 1–28, hier S. 4f., mit Fn. 22.
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Frau Šīrīn, eingebracht: Silberne Gefäße und Stoffe von unschätzbarem Wert, 
genau wie in dieser Beschreibung. A   ḥūdemmeh hatte wohl gehofft, dass er in 
seinem eigenen Sergius-Kloster in Qa·sr Sarīgˇ eine vergleichbare Pilgerflut von 
Hirten bis hin zu Königen erwarten könnte, wie sie zum   ḥaram in Ru  ṣāfa mit 
dem üppig geschmückten Schrein innerhalb der Stadtmauern strömte. Arabische 
Heiligtümer funktionierten nach dem Prinzip ‚Ähnlichkeiten ziehen sich an‘: Mit 
wachsender Autorität und Macht des Schreins und dem darin verehrten Heiligen 
wuchs auch die Zahl der Geschenke und die der Geschichten.20
Abraha, vermutlich der erste arabische Anführer, der ein stammesübergreifen-
des Reich geschaffen hatte, hegte wohl vergleichbare Ansprüche für seine eigene 
prächtige, mit Material aus Ma rʾib ausgeschmückte Kirche in Ṣanʿ āʾ . Das Material 
der Kirche sollte ihn mit der legendären Königin Bilqīs (der ‚Königin von Saba‘) 
assoziieren, die im äthiopischen Kebra Nagaśt als Mākedā erwähnt wird.21 Es wäre 
nicht erstaunlich, wenn Abraha auch Ma rʾib zu einer Pilgerstätte hätte entwik-
keln wollen, da der Ort viele Eigenschaften des südarabischen   ḥaram besaß: Die 
wirkungsvolle Kombination einer heiligen Stätte (in diesem Fall einer Kirche und 
eines Klosters), mit einer wichtigen Wasserzufuhr und einem Treffpunkt, an dem 
politische Führer ihre Erfolge öffentlich machen könnten. Der christliche König 
von Aksum, Kālēb, hatte Inschriften in Ma rʾib anbringen lassen.22 Auch Abraha 
gab eine Inschrift in Auftrag, die an die Instandsetzung des berühmten Damms 
durch ihn erinnern sollte, sowie eine weitere Monumentalinschrift, die eine 
präg nante Darstellung der Ereignisse des Jahres 547 enthielt: Den niedergeschla-
genen Aufstand seines Stellvertreters im Stamm der Kinda, der zum Teil noma-
disch lebte; die Weihe einer Kirche (bʿt), als deren Priester der Abt seines Klosters 
benannt wurde23 und die Gastgeberschaft bei einem Treffen von Gesandten der 





t b. Gˇabala und Abūkarib b. Gˇabala. Der weite politische und 
kulturelle Horizont dieser Zusammenkunft ähnelt dem eines anderen Anlasses, 
im Jahr 524 in Ramla, als die Nachricht von dem Massaker an den Christen in 
20  Man denke an die berühmten Schätze am Schrein von Manāt, z. B. an das Schwert von Ḥāri
¯
t 
b. Gˇabala: Ibn al-Kalbī, al­A·snām, 12a; vgl. ebd., 56c.
21  Al-Azraqī, Kitāb A
˘
hbār Makka; Ausgabe: Die Chroniken der Stadt Mekka, Bd. 1, el­Azrakí’s Ge­
schichte und Beschreibung der Stadt Mekka, hg. von Ferdinand Wüstenfeld, Leipzig 1858, S. 111. 
Zu Mākedā siehe Carl Bezold (Hg. und Übers.), Kebra Nagast, die Herrlichkeit der Könige, Mün-
chen 1905, insbes. Bd. 1, S. 26, 85–88, 91–94, (Übers. S. 15, 87–90, 97–100); Glen Bowersock, The 
Throne of Adulis. Red Sea Wars on the Eve of Islam, New York 2013, S. 80–91.
22  Vgl. Bowersock, Throne, S. 98–103.
23  Corpus inscriptionum semiticarum, Abteilung 4, Inscriptiones himyariticas et sabaeas continens, 
3 Bde., Paris 1889–1930, hier Bd. 3, S. 541. Der religiöse Wortschatz von CIH 541 ist eher syri-
schen als äthiopischen Ursprungs: Iwona Gajda, Le royaume de Ḥimyar à l’époque monothéi­
ste, Paris 2009, S. 121–122 und 135f. zur Konferenz. Siehe auch Christian Robin, „Les Arabes 
de Ḥimyar, des ‚Romains‘ et des Perses (IIIe-VIe siècles de l’ère chrétienne)“, in: Semitica & 
Classica 1 (2008), S. 167–202, hier S. 180f., und Elizabeth Key Fowden, „Des églises pour les 
Arabes, pour les nomades?“, in: Les églises en monde syriaque, hg. von Françoise Briquel Cha-
tonnet, Paris 2013, S. 391–420, hier S. 411, Fn. 63f.
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Nagˇrān durch einen früheren Machthaber auf dem Thron von Ḥimyar, den jüdi-
schen König Yūsuf, verkündet wurde.24
Ab dem 4. Jahrhundert wurden die politischen Ansprüche in Arabien und 
dem Kulturgebiet um das Rote Meer immer häufiger in jüdischer und christlicher 
Spra che, oft in Form von Legenden, bekräftigt und an heiligen Stätten zum Aus-
druck gebracht. Das Massaker von Nagˇrān hatte zur Folge, dass sich die Pra-
xis, politische Handlungen vor dem Hintergrund religiöser Differenzen darzu-
stel len, weiter verbreitete. Anklänge an diese Praxis sowie eine Anspielung auf 
den Angriff in Nagˇrān finden sich mehrfach im Koran. Die neuere Forschung 
hat erheblich zu unserem Verständnis des assoziationsreichen Hintergrunds von 
Mu .ham mads arabischem Umfeld beigetragen.25 Wir verstehen immer besser, 
wie die Anführer in der arabischen Welt, von Ḥāri
¯
t bis Abraha, unterschiedli-
che Repräsentationsformen der Macht entwickelten, indem sie aus römischen, 
sa sa nidischen, jüdischen und christlichen Formen und Gesten schöpften, die auf 
einen aufnahmebereiten Nährboden in der arabischen Kultur fielen.26 Ein solcher 
Pro zess umfasste die Verflechtung von politischer Handlung, einschließlich der 
Kriegs führung, religiöser Autorität und ererbter Symbolik. Die Anführer, die 
die ses komplexe Gleichgewicht beherrschten, sollten selbst zu Legenden werden. 
Diese Männer handelten im Bewusstsein, dass politische Stabilität auf dem Erhalt 
von zerbrechlichen Beziehungen beruhte, die mit der Anerkennung von Auto ri-
tät verbunden waren und durch die Assoziation mit einem Heiligen besiegelt 
wurden. Die Anerkennung von Autorität wurde durch die sich überlagernden 
Kult formen, Mythos und Ritual ausgedrückt, doch auch die Übermittlung von 
Nach richten, Gerüchten und Dichtung spielte eine Rolle: Diese Aspekte kamen 
im bait und seinem Umfeld zusammen und wurden dort kommuniziert.
Das bait als Reservatorium für Mythos und Symbolik
Jeder Schrein bestand aus Materialen, die eine Geschichte erzählten, und er ent-
hielt Gegenstände, die auf eine kollektive Identität hinwiesen. Ich werde mich 
an dieser Stelle nicht damit beschäftigen, wie die Ausschmückung der Kaaba in 
24  Vgl. Bowersock, Throne, S. 87–91; Ralph Lee, „The Conversion of King Caleb and the Reli-
gious and Political Dynamics of Sixth-Century Ethiopia and Southern Arabia“, in: An Age of 
Saints? Power, Conflict and Dissent in Early Medieval Christianity, hg. von Peter Sarris, Matthew 
Dal Santo und Phil Booth, Leiden 2011, insbes. S. 83 zu den, von außen betrachtet, religiösen 
‚Inkonsistenzen‘ in Äthiopien.
25  Siehe Robin und Ṭayran, „Soixante-dix ans“; Bowersock, Throne, insbes. S. 78–105.
26  Siehe Greg Fisher, Between Empires. Arabs, Romans and Sasanians in Late Antiquity, New York 
2011; und vor allem James E. Montgomery, „The Empty Ḥijāz“, in: Arabic Theology, Arabic 
Philosophy. From the Many to the One. Essays in Celebration of Richard M. Frank, hg. von James E. 
Montgomery, Löwen 2006, S. 37–97, hier S. 58: „That ‚Bedouinizing‘ qa·sīda poetry at its height, 
the emergence of the Arabian sanctuary of the Ibrahimic Kaʿ ba and an ‚Arabic Qurʾān‘ are 
coterminous hardly seems a coincidence: these discourses cross-fertilized each other re-
markably, as their coexistence was explored, articulated and experimented with. In a simple 
sense, the Arabic of the qa·sīda poetry was a necessary condition for a divine revelation in 
Arabic“. Vgl. auch S. 75, Fn. 122.
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Mekka in materieller Form den koranischen Dialog mit der Vergangenheit wider-
spiegelte, da dieses Thema schon oft behandelt wurde.27 Auf der Basis der Über-
lieferung von Mu .hammads selektiver Bewahrung von Bildern von Jesus und 
Maria im Inneren der Kaaba und seiner Neuordnung kultischer Strukturen in 
Mekka, für die er bereits existierende Pilgerrituale wie Spolien neu verwendete,28 
möchte ich stattdessen einige Gegenstände betrachten, die Mu .hammad und sei-
ne Anhänger als nützlich ansahen, deren Verbindungen mit der arabischen und 
monotheistischen Vergangenheit jedoch revidiert werden mussten, um neue Be-
deutungen zu schaffen.
Nachdem Mu .hammad rivalisierende Propheten und Schreine beseitigt und 
seine Stellung als Schiedsrichter über die materiellen Symbole in Mekka und 
Medina eingenommen hatte, begann er den langen Prozess der Neuorientierung 
der kultischen Bräuche der Menschen, die ihm nach und nach die Treue schwo-
ren. Hišām b. al-Kalbī erzählt in seinem Kitāb al­A·snām von Mu .hammads Sieg 
über die Stämme und Siedlungen mittels einer militärischen Strategie, die auf die 
Zerstörung des Stammesidols, dessen bait, Baum und Hüter abzielte. Diese wur-
den im Wettbewerb durch neue Grußformeln, rituelle Gesten und neue kultische 
Stoffe ersetzt. In Hišāms Bericht erscheint dieser Vorgang vielleicht etwas iterativ; 
er erinnert fast an die Ausrottung der Baal-Götzen im Buch der Könige. Doch der 
Austausch der Kultgegenstände im Zuge des Wettbewerbs wird glaubhaft, wenn 
man ihn mit den größeren Strukturen der bereits behandelten spätantiken rivali-
sierenden Schreine vergleicht.
Von vielen möglichen Beispielen werde ich nur jeweils eines für die neuen Be-
grüßungen und rituellen Gesten nennen, bevor ich mich den neuen Kultformen 
zu wende. Ibn Is   ḥāq merkt an, dass, nachdem die _Taqīf Mu .hammads Bedingun gen 
akzeptiert hatten, „Abū Bakr ihnen den Gruß an den Gottesgesandten bei brach te, 
da sie die heidnische Begrüßung gewohnt waren“.29 Es ist schwer, aus schrift-
lichem und archäologischem Material die auditive Dimension von politischer, 
sozialer und religiöser Interaktion nachzuvollziehen, obwohl in der moder nen 
Forschung große Fortschritte auf dem Gebiet des besonderen mündlichen Cha-
rakters der arabischen Dichtung und der Heiligen Schrift gemacht werden.30 Al-
27  Uri Rubin, „The Kaʿ ba. Aspects of its Ritual Functions and Position in Pre-Islamic and Ear-
ly Islamic Times“, in: Jerusalem Studies in Arabic and Islam 8 (1986), S. 98–104, und Avinoam 
Shalem, „Made for the Show. The Medieval Treasury of the Kaʿ ba in Mecca“, in: The Iconogra­
phy of Islamic Art. Studies in Honour of Robert Hillenbrand, hg. von Bernard O’Kane, Edinburgh 
2007, S. 269–283, beide mit ausführlicher Bibliographie.
28  Al-Azraqī, A
˘
hbār Makka, Bd. 1, S. 111. Zu den Gemälden siehe King, „The Paintings of the Pre-
Islamic Kaʿ ba“, in: Muqarnas 21 (2004), S. 219–229.
29  Ibn Is   ḥāq, Sīra, S. 916. Ibn al-Kalbī beginnt das Kitāb al­A·snām, S. 4a–5a, mit Lauten von kul-
tischer Verehrung und Stammesidentität.
30  Siehe beispielsweise Gregor Schoeler, The Oral and the Written in Early Islam, hg. von James E. 
Montgomery, London 2006; Neuwirth, „Two Faces“; und Sidney Griffith, „When Did the Bi-
ble Become an Arabic Scripture?“, in: Intellectual History of the Islamicate World 1 (2013), S. 7–23.
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Azmehs subtile Behandlung von Schwüren und Begrüßungen darf dazu gezählt 
werden.31
Zur Beschreibung der neuen rituellen Gesten kehre ich zurück zum Schrein 
von Allāt in a  ̣t-  Ṭāʾ if, der den Ausgangspunkt meiner Überlegung bildete. Ibn 
Is   ḥāq beschreibt eine beeindruckende Szene, in der die _Taqīf ihre Loyalität Allāh 
und seinem Propheten gegenüber bekunden und über die Bedingungen der Be-
keh rung verhandeln:
Eine der Forderungen, die sie an den Gottesgesandten stellten, war, dass 
ihre Gottheit Allāt drei Jahre lang unversehrt bleiben sollte. Der Gottes-
gesandte lehn te dies ab, woraufhin sie ihn um eine Frist von einem oder 
zwei Jahren baten, doch er lehnte dies ab. Schließlich baten sie um einen 
Monat nach ihrer Rückkehr nach Hause, doch er lehnte erneut jedwede 
Frist ab. Sie wollten nur, wie sie zu zeigen versuchten, vor den Fanatikern 
und Frauen und Kindern sicher sein, indem sie sie [Allāt] erhielten, und sie 
wollten ihre Leute nicht durch ihre Zerstörung ängstigen, bis sie den Islam 
angenommen hatten. Der Gesandte lehnte dies ab und sandte Abū Sufyān 
b. Ḥarb und al-Muġīra b. Šuʿ ba, um sie zu zerstören. Sie baten ihn auch, 
sie vom Gebet freizustellen und sie nicht zu zwingen, ihre Götzen mit den 
eigenen Händen zu zerschlagen. Der Gesandte Gottes sagte: „Wir stellen 
euch vom eigenhändigen Zerschlagen eurer Götzen frei, aber was das Ge-
bet betrifft: An einer Religion ohne Gebet ist nichts Gutes.“ Sie sagten, sie 
würden es verrichten, obwohl es eine Demütigung sei.32
Über den Versuch, in solchen Berichten historische Tatsachen und Fiktion zu 
tren nen, verliert man leicht aus den Augen, dass wenigstens in den ersten bei-
den Generationen nach der Hidschra die Erinnerung an die früheren Bräuche 
all gegenwärtig war, auch wenn sie mit der Zeit immer undeutlicher wurde. Die 
Zer störung der Götzen war die dramatischste und unmittelbarste Darstellung 
eines Bruchs mit der Vergangenheit. Aber der Prozess des Umlernens erforderte 
kon tinuierliche Festigung, bis der ‚neue Weg‘ eingeschlagen war. (Natürlich war 
eine solche Einigkeit illusorisch – es entstanden viele neue Wege.) Das Umlernen 
fand schrittweise und individuell statt, während es durch die Gemeinschaft be-
stärkt wurde. Mu .hammad ging im Gebet voran, um es durch sein Beispiel und 
durch die Wiederholung zu festigen. Aber in dieser Zeit, da der Kultus sich noch 
im Aufbau befand, war es einfach, die geforderten Pflichten – absichtlich oder 
ver sehentlich – misszuverstehen oder in alte Gewohnheiten zurückzufallen.
Eng verbunden mit den Verschiebungen in Wort und Geste gab es auch 
sicht bare Verschiebungen, nicht nur die Zerstörung von Bauten, sondern auch 
klein teilige Veränderungen, die eine genau so starke oder sogar noch stärkere 
Wir kung entfalten konnten, da Menschen mit kleinen Sachen sehr persönlich 
31  Siehe Al-Azmeh, Emergence, S. 141–143 und 214f.
32  Ibn Is   ḥāq, Sīra, S. 916.
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umgehen. Und bei genauerem Hinsehen fällt auf, dass bei der Auszeichnung 
von heiligen Gegenständen Stoffe eine wichtige Rolle spielten, sowohl vor als 
auch nach Mu .hammad.33 Der christliche Heilige Faimiyūn fand in Nagˇrān einen 
Palmbaum, behängt mit Votivkleidung;34 Ibn Hišām eröffnet seine Redaktion der 
Prophetenbiographie von Ibn Is   ḥāq mit einer Erzählung von zwei Rabbinen aus 
Medina, die das bait al­  ḥarām in Ṣanʿ āʾ  instand setzten und verhüllten.35 Dagegen 
könnte man einwenden, dass in der arabischen Historiographie christliche und 
jüdische Heilige bloß eine schon überholte Phase in einer Entwicklung markie-
ren. Stoff ist aber das materielle Symbol, das bildlich gesprochen Vergangenheit 
und Gegenwart zusammenfügt und die mythische Genealogie zusammenhält. 
So machen etwa Stoffe, die häufig in der Beschreibung eines   ḥaram Erwähnung 
finden, bis heute einen wichtigen Teil des muslimischen Kultus aus, nicht nur die 
kiswa der Kaaba, sondern Stoffe an jedem Heiligengrab. Ich werde in meiner Be-
sprechung von zwei letzten verhüllten Gegenständen auf die beständige Stellung 
von Stoffen an Schreinen zurückkommen: Mu .hammads minbar und Aʿlīs kursī. 
Aber zunächst wenden wir uns kurz dem Schlachtfeld zu.
Banner und Reliquien
Banner und Fahnen aus Stoff waren keine paläoislamische Erfindung. Die farb-
lich und gestalterisch enge Verbindung mit dem Stamm war wesentlich für die 
Orien tierung auf dem Schlachtfeld. Banner evozierten wie Schlachtrufe sofort 
die höhere Macht – sei es ein Tier, ein Held oder eine Gottheit – die die Kämpfer 
als ihre Unterstützung betrachteten.36 Im bewaffneten Konflikt greift man nach 
dem, was nützlich erscheint, und verwirft das, was es nicht ist, manchmal um es 
später wieder aufzunehmen. Nicht nur in Heiligtümern, sondern sogar – oder 
be sonders – auf dem Schlachtfeld begegnet uns die Neufiguration von Symbo-
len aus den polytheistischen, jüdischen und christlichen Traditionen, mit denen 
die Araber vertraut waren. Dialogspuren im Koran erscheinen häufig undeutlich 
und mehrdeutig. Die Erneuerung, Umfunktionalisierung und neue Konnotie-
rung von Symbolen fand vor dem Hintergrund des konkreten Wissens um die 
Grenzerfahrungen der Soldaten und durch das Experimentieren von Betenden 
und Dichtern statt.
33  Lisa Golombek, „The Draped Universe of Islam“, in: Content and Context of the Visual Arts in 
the Islamic World, hg. von Priscilla P. Soucek, University Park 1988, S. 25–38, hier insbes. S. 32.
34  Vgl. Ibn Is   ḥāq, Sīra, S. 22; Thomas Sizgorich, „‚Become Infidels or We Will Throw You into 
the Fire‘. The Martyrs of Najrān in Early Muslim Historiography, Hagiography, and Qurʾānic 
Exegesis, in: Writing ‚True Stories‘. Historians and Hagiographers in the Late Antique and Medie­
val Near East, hg. von Arietta Papaconstantinou u. a., Turnhout 2010, S. 125–147, zum Thema 
„hagiographic drift“ S. 131.
35  Vgl. Ibn Is   ḥāq, Sīra, S. 13; vgl. auch ebd., S. 15: Der jemenitische König, allgemein Tubbaʿ  ge-
nannt, wird als erster bezeichnet, der auf Anraten der beiden Rabbinen das mekkanische 
bait mit Stoffen verhüllte (kasā, davon ist kiswa abgeleitet).
36  Zum Beispiel Ibn Is   ḥāq, Sīra, S. 811.
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Die Eigenschaft der Fahne (liwāʾ) des Kommandanten und des Banners (rāya) 
einer Sippe als Talisman wurde jetzt auf die neuen Symbole übertragen, die mit 
Allāh und seinem Gesandten verbunden waren. Diese Übertragung mag als ein-
facher Ersatz der einen Funktion durch die andere erscheinen, aber diese Verän-
derung bedeutete ebenso einen symbolischen und politischen Transferprozess 
wie die Bemühungen, die herkömmliche Stammesherrschaft mit dem neuen So-
zialgefüge zu vereinen, das Mu .hammad initiiert hatte.37 Wir können die Anfänge 
des komplizierten Prozesses der Transformation in Ibn Is   ḥāqs Bericht über die 
Schlacht von 
˘
Haibar im Jahr 629/7 nachvollziehen. Mu .hammad schickt dorthin 
Abū Bakr mit seinem Banner (rāya) als einem greifbaren Segenswunsch und sagt:
„Morgen werde ich das Banner einem Mann geben, der Allāh und seinen 
Gesandten liebt.“ […] Aʿlī litt an einer Augenentzündung, also spuckte 
Mu .hammad ihm ins Auge und sagte: „Nimm dieses Banner und gehe mit 
ihm, bis Gott den Sieg durch dich verleiht.“ Also ging Aʿlī mit dem Banner, 
vor Eile keuchend, während wir ihm auf dem Fuße folgten, bis er das Ban-
ner in einen Stapel Steine unter der Festung steckte. Ein Jude schaute von 
oben auf der Festung auf ihn herab und fragte ihn, wer er sei, und als er 
ihm antwortete, sagte jener: „Du wirst siegreich sein dank dem, was Mose 
offenbart worden ist.“38
Dies ist eine Szene voller Verweise auf Vergangenheit und Zukunft. Die wun-
dertätige Wirkung von Mu .hammads Speichel gehört in die vertraute Welt des 
Faimiyūn und anderer spätantiker Heiliger – Heiden, Juden und Christen.39 Das 
ins Schlachtgewühl getragene Banner ist ein arabischer Gemeinplatz, allerdings 
auch für römische und sasanidische Kämpfe zutreffend, in denen Araber zwei 
Jahrhunderte vor Mu .hammad so häufig eine Rolle gespielt hatten. Der Jude, der 
den Ausgang des Kampfs mithilfe der Heiligen Schrift vorhersagt, ist ein literari-
scher Topos in Aktion. Diese Szene verlangt nicht nur nach Deutung der Referen-
zen, sondern auch nach Interpretation der Darstellungen und Gesten.
Aʿlī spielte ebenfalls eine Hauptrolle in der Schlacht von Ṣiffīn im Jahr 657/36, 
in deren Verlauf die mehrdeutige Verwendung von christlichen, jüdischen und 
37  Martin Hinds, „Kūfan Political Alignments and their Background in the Mid-Seventh Cen-
tury A. D.“, in: International Journal of Middle Eastern Studies 2 (1971), S. 346–367, hier, beson-
ders scharfsinnig, S. 346–348.
38  Ibn Is   ḥāq, Sīra, S. 761f. Guillaume verwendet in der englischen Übersetzung ‚banner‘ und 
‚flag‘ synonym, aber im Arabischen findet sich an dieser Stelle ausschließlich rāya; liwāʾ 
kommt nicht vor. Es gibt im Arabischen keine strenge Systematik für den Gebrauch, doch 
ist ein Muster erkennbar: Siehe Martin Hinds, „The Banners and Battle Cries of the Arabs 
at Ṣiffīn (A. D. 657)“, in: al­Ab  ḥā
¯
t 24 (1971), S. 3–42, hier S. 3–16; Amira K. Bennison, „Drums, 
Banners and baraka. Symbols of Authority during the First Century of Marīnid Rule, 1250–
1350“, in: Proceedings of the British Academy 195 (2014), S. 195–216, hier S. 207–216, zur Verwen-
dung von Bannern bei den Meriniden und zur späteren lexikalischen Entwicklung.
39  Vgl. Ibn Is   ḥāq, Sīra, S. 745. Mu .hammads Anhänger waren erpicht auf seine ausgefallenen 
Haare und seinen Speichel für die rituelle Waschung.
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nicht-monotheistischen arabischen Praktiken, die wir in der Szene in 
˘
Haibar sa-
hen, wieder auftritt. Aʿlī ruft seinen Männern zu: 
„Wessen Banner sind das?“ „Die Banner von Rabīʿa“, antworteten wir, doch 
er sagte: „Nein, fürwahr, es sind die Banner von Allāh; Allāh schütze die -
jenigen, die sich um sie versammeln“.40
Mu .hammad begann in Badr und U   ḥud mit dem Ersetzen der gˇāhilī-Schlachtrufe, 
und in Ṣiffīn scheint die Abwesenheit der alten Rufe (ašʿ ira, Singular šiʿ ār, Zei-
chen) in den wenigen Quellen durch, die sie erwähnen, obwohl die Änderung 
einer so instinktiven Ausdrucksweise wie eines Schlachtrufs gewiss einen all-
mählichen und schwierigen Übergang darstellte.41
Es war praktisch unumgänglich, dass die neuen Banner und neuen Schlacht-
rufe einen ähnlichen Wiedererkennungswert hatten wie diejenigen, die sie er-
setz ten. Offensichtliche Anspielungen auf alte Gottheiten und die Vorrangstel-
lung der Stammesverbände wurden jedoch beseitigt. Dies war Bestandteil des 
kon tinuierlichen Prozesses des gestischen und visuellen Umlernens, das nötig 
war, um Verwirrung zu vermeiden und die neuen Loyalitätsverhältnisse zu be-
kräf tigen. Man kann die Frage stellen, wie die alten Kampfsymbole ausgesehen 
haben, denn die Kämpfe wurden nicht nur inmitten von Bannern, sondern auch 
in mitten von anderen symbolbesetzten Gegenständen ausgetragen. Die Tora 
schil dert, wie die alten Israeliten die Bundeslade in den Kampf tragen; arabische 
Poly theisten kämpften neben Bannern und mit qubba bedeckten Götzenbildern; 
christliche Araber mit Bannern, Reliquien, Ikonen und anderen rituellen Gegen-
ständen. Der christliche Dichter al-A
˘
h  ṭal vom Stamme Taġlib, geboren zwischen 
den Schlachten von 
˘
Haibar und Ṣiffīn, lobt die Kämpfer der Taġlib, die „ein hoch-
erhobenes Kreuz und Mār Sargˇīs“ in den Kampf trugen; sein jüngerer Zeitgenos-
se Gˇarīr von den Banū Tamīm wirft den störrischen arabischen Christen vor, sie 
würden sich durch das Kreuz und durch Mār Sargˇīs blenden lassen.42 Wenn die 
Loyalitäten sich auch änderten, blieb die Erinnerung an das Alte doch bestehen. 
Der Historiker kann nicht in die Seele eines Soldaten schauen, doch wir dürfen 
nicht vergessen, dass die Taġlib in Ṣiffīn auf beiden Seiten kämpften, unter ihrem 
eigenen Banner.
40    Ṭabarī, Ṭaʾ rī
˘
h, Bd. 1, S. 3311.
41  Ignaz Goldziher, Muslim Studies, 2 Bde., hg. von Samuel M. Stern und übers. von Christa R. 
Barber und Samuel M. Stern, London 1967–1971, Bd. 1, S. 63–65; Hinds, „Banners“, S. 12–16; 
Al-Azmeh, Emergence, S. 387. Man denkt hier an den durch den Sturm hin und hergewor-
fenen Kapitän in Papadiamantis’ Erzählung „A Pilgrimage to the Kastro“, der sich in der 
Ge genwart eines Pfarrers die anstößigen Schwüre bei der Jungfrau Maria verkneift: Alexan-
dros Papadiamantis, „Στο Χριστό στο Κάστρο“, Ἅπαντα, hg. von N. Triantaphyllopoulos, 
5 Bde., Athen 1981–1988, Bd. 2, S. 275–299 (englische Übersetzung: Elizabeth Key Fowden, „A 
Pilgrimage to the Kastro“, in: Alexandros Papadiamantis, The Boundless Garden. Selected Short 
Stories, hg. von Denise Harvey und Lambros Kamperidis, Limni / Evia 2007, Bd. 1, S. 104–131).
42  Vgl. Fowden, Barbarian Plain, S. 179f.
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In römischen Kampfszenen wimmelte es vor Standarten, Bannern sowie Iko-
nen, Reliquien und anderen Kultgegenständen, die den Eindruck eines göttlichen 
Mitwirkens am Kampf in der greifbarsten Form verstärkten.43 Eine besonders ki-
nematographisch wirkende Szene in Ṣiffīn, die von späteren arabischen Kom-
mentatoren hervorgehoben wird, ist diejenige, in der die Männer des Muʿ āwiya 
ma·sāḥif auf ihren erhobenen Lanzen hochhalten. Martin Hinds gibt eine brilli-
ante Antwort auf die naheliegende Frage: Was sind das für ma·sāḥif? – Denn es 
ist unwahrscheinlich, dass wir uns im Jahre 36 ganze Korane, zudem auf Lan-
zen, vorzustellen haben. Hinds weist auf den zeitgenössischen Gebrauch von mit 
Schrift versehenen Amuletten oder Gebetsriemen unter Christen und Juden auch 
im Kampf hin, und legt nahe, dass die ma·sāḥif vergleichbare Gegenstände mit 
Abschnitten aus dem verschriftlichten Koran, möglicherweise in der Form von 
kleinen gefalteten Blättern, gewesen sein könnten.44
Der Austausch von jüdischen und christlichen Texten in Gebetsriemen durch 
koranische darf nicht überraschen. Doch diese Verschiebung der Praxis zog die 
Notwendigkeit der Umerziehung nach sich. Es scheint, dass in Ṣiffīn sowie vorher, 
in der Kamelschlacht, die Neuerung nicht nur darin bestand, dass ma·sāḥif ver-
wen det wurden, sondern dass sie verwendet wurden, um den Feind aufzuhal ten 
(Muʿ āwiya stiftete in Ṣiffīn vielleicht absichtlich mit ihnen Verwirrung).45 Ṣiffīn 
wird üblicherweise als innerislamische Angelegenheit betrachtet. In dieser knap-
pen Besprechung möchte ich darauf hinweisen, dass offenbar mit einem Vorrat 
an Symbolen und Gesten aus vergangenen Traditionen experimentiert wurde, 
mit denen die betroffenen Personen in unterschiedlichem Maße vertraut waren. 
In diesem Fall handelte es sich um Anführer und Kämpfer mit verschiedenen 
Glau bens- und Stammeszugehörigkeiten, die möglicherweise nicht unbedingt 
zu den gleichen Schlussfolgerungen gelangten, in einer Zeit, in der die neuen 
Kon ventionen noch im Entstehen waren.
Die Bücher des Esels und die Stühle aus Tamariskenholz
Die Ambivalenz in Bezug auf die Körperlichkeit des Koran wird an den Erzähl-
schichten im Bericht von Ṭabarī erkennbar: Einerseits führte Aʿlī die Verwendung 
von ma·sāḥif in der Kamelschlacht ein, um die Feindseligkeit derer, die durch ihre 
43  Vgl. Michael McCormick, Eternal Victory. Triumphal Rulership in Late Antiquity, Byzantium and 
the Early Medieval West, Cambridge 1990, S. 247f.
44  Vgl. Martin Hinds, „The Ṣiffīn Arbitration Agreement“, in: Journal of Semitic Studies 17 (1972), 
S. 93–113, hier S. 93–98. Hinds erwähnt die Rabbinen, die als erste die buyūt von Ṣanʿ āʾ  und 
Mekka mit Stoffen verhüllten und, „die ma·sāḥif wie Halsketten um den Hals tragend“, gegen 
die Heiden kämpften, möglicherweise als weiteren Beweis dafür, dass Zaubertexte einen Teil 
der arabischen Kriegssymbolik ausmachten: Ibn Is   ḥāq, Sira, S. 17. Siehe auch Travis Zadeh, 
„Touching and Ingesting. Early Debates over the Material Qurʾān“, in: Journal of the American 
Oriental Society 129 (2009), S. 443–466, hier S. 444–445; Al-Azmeh, Emergence, S. 460–463.
45  Siehe zu Ṣiffīn a  ̣t-  Ṭabarī, Ṭaʾ rī
˘
h, Bd. 1, S. 3329–3334 (engl. Übers. Bd. 17, S. 78–83) und zur Ka-
mel schlacht ebd., S. 3186 (engl. Übers. Bd. 16, S. 126f.), mu  ṣ  ḥaf, zweimal, und S. 3189 (engl. 
Übers. Bd. 16, S.129f.) mu  ṣ  ḥaf, dreimal.
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Loyalität an den Koran gebunden waren, zu unterdrücken. Andererseits miss-
billigte er in Ṣiffīn den scheinbaren Widerspruch zwischen Muʿ āwiyas ma·sāḥif-
Trägern und ihrer Unfähigkeit, nach den inhaltlichen Weisungen des Koran zu 
leben, statt ihn als Objekt zu missbrauchen:46 „Sie haben die ma·sāḥif nicht erhöht 
und sie erhöhen sie nicht und sie wissen nicht, was sie enthalten. Sie haben sie 
dir bloß hochgehalten, um dich zu täuschen, zu überlisten und zu betrügen.“47 
Die Schlichter in Ṣiffīn, Abū Mūsā und Aʿmr b. al-ʿĀ  ṣ, trennten sich unter gegen-
seitiger Schmähung und bewarfen sich mit Zitaten aus dem Koran, um ihre Geg-
ner zu beschmutzen. Ersterer beteuerte: „Ich habe Aʿmr als einen von denjenigen 
kennengelernt, von denen Allāh sagt: ‚Verlies ihnen die Kunde von dem, dem 
wir unsere Zeichen gaben und der sich ihrer dann entledigte‘“ (Q 7:175). Und der 
andere erwiderte: „Diejenigen, denen die Tora auferlegt wurde, die sie aber dann 
doch nicht getragen haben, sind wie ein Esel, der heilige Bücher (asfār) trägt“ 
(Q 62:5).48 Die Auswahl der Zitate ist bedeutungsvoll, denn beide zielen auf die 
falsche Deutung von Gegenständen, die keine gewöhnlichen ertastbaren Dinge 
sind: Die Zeichen (āyāt), die im Koran allgemein sowohl im physischen als auch 
im metaphysischen Sinne gebraucht werden, und die Tora, die ebenso wie der 
Koran eine doppelte Natur – mündlich und schriftlich – besaß. Hier sehen wir, 
wie die Zeichen und die Tora als physische Signifikante einer metaphysischen 
Bedeutung wirken, die im Wechselspiel zwischen mündlicher und schriftlicher 
Manifestation der Gottesbotschaft kommuniziert wird. Die koranischen Spitzen, 
die von beiden Seiten ausgeteilt werden, heben die Fehldeutung von Zeichen 
hervor, die gleichzeitig physisch und metaphysisch sind, eine Fehldeutung, die 
durch die Verwendung der physischen ma·sāḥif ausgelöst wurde.
Meine Verwendung des Begriffs ‚materielles Symbol‘ soll genau diese Ambi-
guität des Objekts erfassen, das nicht nur ein haptisches Ding ist.49 Die materielle 
Seite des Symbols schützt – und dies ist überaus wichtig – vor der Annahme, die 
paläoislamische Periode zeichne sich durch primär konzeptionelle oder gar tex-
tuelle Transformationen aus. Der Wandel manifestiert sich in Konzepten, Hand-
lungen, Worten und Gegenständen, nicht in einer durchgängigen linearen Ent-
wicklung, für die ein begriffliches Denken die notwendige Voraussetzung wäre. 
46  Der unbestimmte Gebrauch von qurʾ ān und dīn, mit dem Aʿlī das bezeichnet, was Muʿ āwiyas 
Anhänger nicht darstellten, kontrastiert mit der bestimmten Form, wie sie im Koran selbst 
vorkommt, die in Ṣiffīn verwendet wird; siehe a  ̣t-  Ṭabarī, Ṭaʾ rī
˘
h, Bd. 1, S. 3329 (engl. Übers. 
Bd. 17, S. 79).
47  Ebd., S. 3330 (engl. Übers. Bd. 17, S. 79).
48  Ebd., S. 3343 (engl. Übers. Bd. 17, S. 92). Asfār kommt nur hier im Koran vor und wird verstan-
den als heilige Schriften, heilige Texte, Bücher. Es ist ein Lehnwort aus dem Aramäischen, 
siehe dazu Arthur Jeffery, The Foreign Vocabulary of the Qurʾ ān, hg. von Gerhard Böwering 
und Jane Dammen McAuliffe, Leiden 2007, S. 170f.
49  Der Begriff ‚materielles Symbol‘ wird auch am Schnittpunkt von Archäologie, Anthropo-
logie und Neurowissenschaft verwendet, siehe etwa Andreas Roepstorff, „Things to Think 
with. Words and Objects as Material Symbols“, in: Philosophical Transactions of the Royal So­
ciety B 363 (2008), S. 2049–2054.
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Möglicherweise unterschätzen routinierte Textinterpreten bei anderen Menschen 
und in anderen Zeiten die weitverbreitete Fixierung auf den Wortsinn bzw. auf 
das Material, oder zumindest eine Neigung, das Material mit dem Konzept in 
Verbindung zu bringen. Manchmal lassen uns die Textzeugen Szenen erkennen, 
die vielmehr auf eine gelebte als schriftspezifische Koranexegese hinweisen. Für 
den Moment, als Aʿlī mit seinen Männern vorrückte und Muʿ āwiya begegnete, 
der eine „große kuppelartige qubba hatte, über die er Tücher geworfen hatte“,50 
gibt es keinen Hinweis darauf, dass die Menschen etwas anderes als das Zelt 
eines Stammesführers sahen (möglicherweise ein Königszelt, wenn es mit einem 
anti-umayyadischen Auge betrachtet wurde). Zumindest eher als den Baldachin 
eines Götzen oder ein Tabernakel – zwei andere Symbole, die eine qubba evozie-
ren konnte.51 Um jedoch wieder zum Ausgangspunkt zurückzukehren: Als nicht 
einmal dreißig Jahre später Mu
˘
htār und seine Anhänger das Schlachtfeld mit ih-
rem von Tuch bedeckten Stuhl betraten, sah das Auge des gläubigen Interpreten 
sicher eine Bundeslade – und das des Kritikers ein goldenes Kalb.52
Mu
˘
htār war in den Besitz von Aʿlīs Stuhl (al­kursī) gelangt, der durch den frü-
heren Besitzer, den Neffen Aʿlīs, und durch das Baumaterial, Tamariskenholz, 
iden tifiziert wurde – das gleiche Holz, das auch für den minbar des Propheten 
ver wendet worden war.53 Mit einer Paraphrase von Q 2:248, der einmaligen Er-
wäh nung der Bundeslade im Koran, wies er seine Unterstützer an: „Unter den 
Kin dern Israels gab es die Bundeslade (tābūt), in der ein Rest von dem war, was 
die Familien von Mose und von Aaron hinterließen. Unter uns ist dies hier wie 
die Bundeslade.“ Und er enthüllte den Rest von dem, was die Familie von Aʿlī 
hin terlassen hatte. Nur ein paar Jahre vor dieser Pattstellung sowohl mit den 
Umayyaden als auch den Zubairiden hatte Mu
˘
htār neben Ibn az-Zubair gekämpft, 
als die Kaaba während des Angriffs im Auftrag von al-Yazīd, der sich in Medina 
aufh ielt, zerstört wurde. Im Jahr 66, als Mu
˘
htār seine Streitkräfte um die neue 
50  A  ̣t-  Ṭabarī, Ṭaʾ rī
˘
h, Bd. 1, S. 3289 (engl. Übers. Bd. 17, S. 36, mit Fn. 149 zum al­karābis-Tuch). 
51  Zur Ausführung der qubba siehe al-Azmeh, Emergence, S. 131, mit der wichtigen Fn. 195; 
S. 204; S. 220f., mit Fn. 384; S. 260; S. 386. A  ̣t-  Ṭabarī, (  Ṭaʾ rī
˘
h, Bd. 2, S. 1741, engl. Übers. Bd. 26, 
S. 88f.) berichtet über die womöglich schillerndste Alternative in der Geschichte über den 
Amīr al-Walīd b. Yazīd, der es nicht wagt über der verhüllten Kaaba eine qubba zu errichten, 
die gleichzeitig als zeremonielles Zelt, kalifales Symbol und Stätte für Gelage dienen sollte. 
Zu einer ausführlichen Darstellung siehe Garth Fowden, Qu  ṣayr ʿAmra. Art and the Umayyad 
Elite in Late Antique Syria, Berkeley 2004, S. 180f., und jüngst auch Avinoam Shalem „The Four 
Faces of the Kaʿ ba in Mecca“, in: Architecture and Pilgrimage, 1000–1500. Southern Europe and 
beyond, hg. von Paul Davies, Deborah Howard und Wendy Pullan, Farnham 2013, S. 50.
52  Vgl. a  ̣t-  Ṭabarī, Ṭaʾ rī
˘
h, Bd. 2, S. 700–706 (engl. Übers. Bd. 21, S. 67–73). Siehe Uri Rubin, „Tradi-
tions in Transformation. The Ark of the Covenant and the Golden Calf in Biblical and Islamic 
Historiography“, in: Oriens 36 (2001), S. 197–214, hier S. 196–210.
53  A  ̣t-  Ṭabarī,   Ṭaʾ rī
˘
h, Bd. 2, S. 702–706, gibt Versionen der Herkunft, oder der Erfindung, des 
Stuhls. Michael Fishbein stellt fest, dass Gedicht 31 im Dīwān von Aʿ šā Hamdān die Be-
rüh rung des Hol zes erwähnt, siehe The History of al­  Ṭabarī. The Victory of the Marwānids, 
Bd. 21, hg. von Ehsan Yar-Shater, übers. von Michael Fishbein, Albany / New York 1990, S. 71, 
Fn. 280.
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Bundeslade versammelte, baute Ibn az-Zubair die Kaaba wieder auf, wobei er an-
geblich die Vorgaben des Propheten befolgte, die zu seinen Lebzeiten nicht erfüllt 
worden waren und bei der er Mosaike verwendete, die aus Abrahas berühmter 
Kirche in Sanʿ āʾ  stammten. 54 Die allgemeine Auffassung war, dass die ursprüng-
liche Bundeslade Reliquien von Mose und Aaron enthielt – heilige Gegenstände 
wie den Aaronsstab, den Manna-Topf und die Gesetzestafeln.55 Mu .hammad hat-
te die Kaaba und den   ḥaram gereinigt, damit diese nur Überreste von Abraham 
enthielten (nach einigen Traditionen auch Bilder von Jesus und Maria). Obwohl 
er Kūfa als Basis hatte, erwähnen unsere Quellen nicht, dass Mu
˘
htār ein rivali-
sierendes Heiligtum in der Art von Abraha oder Mu .hammad errichtete. Viel-
leicht blieb ihm dafür nicht genügend Zeit. Doch seine inventio von Aʿlīs Stuhl 
als haptisches Zentrum von religiöser und herrschaftlicher Autorität – und ihrer 
gelebten Exegese – wird besser verständlich, wenn wir sie im breiteren Kontext 
der politischen Machtkämpfe der 680er/60er Jahre betrachten, die alle durch eine 
religiöse Symbolik bekräftigt wurden.
Gleichzeitig erhielt Mu .hammads medinensischer minbar, manchmal auch als 
kursī bezeichnet, eine talismanische Patina, und es entstanden konkurrierende 
Ver sionen, die entweder Muʿ āwiya I. oder seinem Rivalen Ibn az-Zubair den Ein-
fall zuschrieben, ihn als erster mit Stoffdrapierungen bedeckt zu haben.56 Die 
Umayya den ersuchten darum, den minbar nach Damaskus mitzunehmen, ob-
wohl die Quellen uneins darüber sind, ob das Gesuch, mit dem sie scheiterten, 
von Muʿ āwiya, Aʿbd al-Malik oder seinem Sohn al-Walīd kam.57 Wie wir gesehen 
haben, war das Einhüllen eine Geste, die mit Auszeichnung assoziiert war und 
die dem Zuschauer ein breites Sprektrum an heiligen Gegenständen vergegen-
wär tigte – Bätyle, qubbas, Laden. Welche Assoziation am stärksten war, hing von 
dem Hintergrundwissen und der persönlichen Erfahrung des Betrachters ab. Der 
Ge brauch von Textilien in den Mosaiken von al-Walīds Moschee in Damaskus 
hat moderne Forscher zu Interpretationen angeregt,58 doch es war die Qubbat 
a ṣ-Ṣa
˘
hra in Jerusalem, vollendet von al-Walīds Vater im Jahr 691–692/72, die den 
54  Vgl. Arent Jan Wensinck [J. Jomier], Art. „Kaʿ ba“, in: EI2, Bd. 4, S. 317–322, hier S. 318f. und 
322; King, „Some Christian Wall-Mosaics in Pre-Islamic Arabia“, in: Proceedings of the 12th 
Seminar for Arabian Studies 10 (1980), S. 37–43, hier S. 38 und 41.
55  Vgl. Uri Rubin, „Traditions in Transformation. The Ark of the Covenant and the Golden Calf 
in Biblical and Islamic Historiography“, in: Oriens 36 (2001), S. 197–214, hier S. 200.
56  Vgl. Harry Munt, The Holy City of Medina. Sacred Space in Early Islamic Arabia, Cambridge 2014, 
S. 105, Fn. 30, für Ibn az-Zubair; S. 104, Fn. 25, für Muʿ āwiya (a  ̣t-  Ṭabarī, Ṭa’rī
˘
h, Bd. 2, S. 92; engl. 




hbār Makka, Bd. 1, S. 176, merkt an, dass 
von den Umayyadenkalifen ʿUmar und ʿU
¯
tmān in Mekka qabā  ṭī (koptische) und al­karābis 
(ägyptische) Textilien (siehe oben für den Gebrauch im Zusammenhang mit Muʿ āwiyas qub­
ba) als kiswa verwendet wurden; siehe Robert Bertram Serjeant, Islamic Textiles. Material for a 
History up to the Mongol Conquest, Beirut 1972, S. 11.
57  Sie mussten jedenfalls mit einem Ersatz vorliebnehmen, siehe Munt, Holy City, S. 104; Finbarr 
Barry Flood, The Great Mosque of Damascus. Studies in the Making of Umayyad Visual Culture, 
Leiden 2000, S. 108f.
58  Zum Beispiel Flood, Damascus, S. 97f. und 101 zu Vorhängen in Damaskus und Jerusalem.
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zeit genössischen Wettbewerb verkörperte, dem Ibn az-Zubair sich ausgesetzt sah. 
Dies führt uns auf das Gebiet der ergiebigen Wechselwirkungen von Formen und 
Ideen unter Aʿbd al-Malik, das uns stets Oleg Grabar in Erinnerung ruft. Mit die-
sen sich herausbildenden Kristallisierungen von ‚islamischer Tradition‘, die für 
Aziz al-Azmeh das Ende der paläoislamischen Zeit einläuten, möchte ich schlie-
ßen.
Schluss
Rivalisierende Anführer wetteiferten um den Erhalt der religiösen und politi-
schen Autorität, die im Propheten Mu .hammad untrennbar vereint gewesen wa-
ren. Doch der Prozess der Neuorientierung von ererbten politischen und religi-
ösen Bräuchen, den der Prophet begonnen und der Koran angeleitet hatte, hatte 
keine gebrauchsfertige Vorlage neuer Symbole hervorgebracht, die in den neuen 
Situationen angewandt werden konnten, in denen sich ihre Erben wiederfan-
den. Herrschaftsansprüche setzten eine Genealogie, herausragende Kompetenz, 
und materielle Beweise für Authentizität voraus – Zeichen göttlicher Zustim-
mung, die die zunehmend ökumenische Bevölkerung des umayyadischen Ka-
lifats wahrnehmen konnte. Mu
˘
htār, Ibn az-Zubair und die frühen Marwaniden 
schöpften alle aus materiellen Symbolen, um ihre eigene Autorität an die geistige 
und politische Führung der Vergangenheit zu knüpfen.
Durch unsere erdrückend logozentrische Herangehensweise bei der Erfor-
schung der paläoislamischen Periode laufen wir Gefahr zu vergessen, dass die 
Welt des Propheten und die seiner konkurrierenden Erben nicht nur voller Wor-
te, sondern auch voller Gegenstände und Bilder war. Wie ich zu zeigen versucht 
habe, wurden einige der wirkmächtigsten politischen Veränderungen durch die 
Reorganisation von materiellen Symbolen und physischen Gesten angedeutet, 
auf dem Schlachtfeld wie im Gottesdienst. Im Zentrum der Macht, sei es in Mek-
ka, Medina, Kūfa oder Damaskus, stand der Schrein. Und keiner dieser Schreine 
wurde in einem Vakuum erschaffen. Diese nur scheinbar naheliegende Aussage 
bringt uns zurück zu den beiden Gelehrten al-Kalbī und Hišām b. al-Kalbī – Va-
ter und Sohn –, nach Kūfa und al-Ḥīra, wo die Kirchen und Klöster das Archiv-
material sowie die Inspiration für Hišāms Überlegungen über die vorislamische 
Vergangenheit und die heterodoxe Gegenwart lieferten. Kūfa, wo Hišām geboren 
wurde, war nur 17 Jahre nach der Hidschra ein paar Kilometer nordöstlich von 
al-Ḥīra neu gegründet worden. Doch selbstverständlich gibt es keinen vollstän-
digen Neuanfang, und im Falle von Kūfa weckt just die bewusste Absicht der 
paläoislamischen Gründer, der berühmten, aber verblichenen arabischen Metro-
pole al-Ḥīra den Rücken zuzuwenden, unser Interesse.59 Unverkennbar ist, dass 
die Garnisonsstadt Kūfa in einem Landstrich gegründet wurde, der von alters 
her mit Klöstern besiedelt war, unter anderem mit einem, das dem unter den 
Arabern beliebten heiligen Sergius geweiht war.
59  Siehe Toral-Niehoff, al­ Ḥīra, S. 4–5 und 174–183.
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Es mag nebensächlich erscheinen, dass moderne Wissenschaftler gelehrte 
Aufsätze über die Stammesmoscheen von Kūfa und die frühe Pflege von entste-
henden schiitische Schreinen schreiben können, ohne mit einem Wort die alten 
Stammeskirchen im benachbarten al-Ḥīra zu erwähnen (oder diese vielleicht 
zu kennen); eine solche Vernachlässigung der Vergangenheit ließ sich Kūfas be-
rühmtester Wissenschaftler bestimmt nicht zuschulden kommen. Diese Vergess-
lichkeit oder Blindheit ist zu einem großen Teil der modernen akademischen 
Spezialisierung zuzuschreiben, die entlang der alten Spannungslinie zwischen 
gˇāhilīya und Islam verläuft. Aber sie mag auch von einem modernen Defizit her-
rühren, nämlich der fehlenden Fähigkeit zum assoziativen Denken – vielleicht 
das herausragende Merkmal der paläoislamischen Periode. Ihre politischen Ge-
sten, ihre Architektur und Dichtung, erfreuen sich an der Ambiguität und Poly-
valenz von wiederverwendeten, wiederaufgeladenen und erneuerten Symbolen 
aus der Vergangenheit – diese fand am deutlichsten, aber nicht abschließend, im 
Koran ihren Ausdruck. 
Aus dem Englischen von Colinda Lindermann
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Sekundärliteratur
Al-Azmeh, Aziz, The Arabs and Islam in Late Antiquity. A Critique of Approaches to Arabic 
Sources, Berlin 2014.
–, The Emergence of Islam in Late Antiquity. Allāh and his People, Cambridge 2014.
Bennison, Amira K., „Drums, Banners and baraka. Symbols of Authority during the 
First Century of Marīnid Rule, 1250–1350“, in: Proceedings of the British Academy 195 
(2014), S. 195–216.
Bosworth, Clifford Edmund, The History of al­  Ṭabarī. The Sāsānids, the Byzantines, the 
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–, „An Arab Building at Ru  ṣāfa-Sergiopolis“, in: Damaszener Mitteilungen 12 (2000), 
S. 303–324.
–, The Barbarian Plain. Saint Sergius between Rome and Iran, Berkeley 1999.
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Spätantikes Bildwissen im Koran
Die Relevanz ikonographischer Darstellungen  
für das Verständnis des Koran
Hannelies Koloska
Intermedialität im Koran
Die Frage nach den Texten, auf die im Koran Bezug genommen wird, beherrscht 
seit Jahrzehnten die Koranforschung. In der Datenbank „Texte aus der Umwelt 
des Korans“, die im Rahmen des Langzeitprojekts „Corpus Coranicum“ im Auf-
bau ist, werden neben neu erforschten Texten aus dem historischen Umfeld des 
Koran Publikationen der letzten 150 Jahre diskutiert, die sich der Beziehung zwi-
schen der Bibel, jüdischen und christlichen Schriften und dem Koran widmen.1 
Sie vermittelt einen Eindruck von der Vielzahl möglicher Intertexte, aber auch 
von dem treffend durch den Begriff ‚Parallelomanie‘ umschriebenen Problem der 
Parallelisierung und Analogisierung von Texten, ohne den ‚Sitz im Leben‘ der 
verglichenen Texte zu diskutieren.2 
Die Annahme, dass Analogie zugleich Genealogie bedeutet, versperrt die 
Sicht auf die theologischen und rhetorischen Eigenarten des Koran bei der Auf-
nahme und Diskussion biblischer bzw. nachbiblischer Themen oder Motive. Die 
diesem Band zugrunde liegende Hypothese eines ‚Denkraums Spätantike‘ bricht 
solch eine Engführung auf und weist auf die Notwendigkeit hin, eine gänzlich 
‚lineare Chronologie‘ von Texten oder Argumenten in Frage zu stellen. Nur so 
kann die inhärente Reziprozität der Texte zur Kenntnis genommen werden.
Bislang liegt der Fokus der Forschung auf dem Aufzeigen von Texten, die im 
Koran verhandelt werden. Wenig Aufmerksamkeit erhielt dagegen die Interme-
dialität von Korantexten und damit die Frage nach deren Verhältnis zu spätan-
tiken Bildtraditionen. Das ist erstaunlich angesichts der in der Spätantike ausge-
prägten Verwendung von Bildern und bildhaften Symbolen. Die Bodenmosaike 
und Wandmalereien von Kirchen und Synagogen im syro-palästinensischen, 
aber auch im äthiopisch-ägyptischen Raum, Münzen, Textilien, archäologische 
1  Texte aus der Umwelt des Korans, hg. von der Berlin-Brandenburgischen Akademie der Wis-
sen schaften durch Michael Marx, Nicolai Sinai, David Kiltz, Yousef Kouriyhe und Vero ni ka 
Roth unter Mitarbeit von Ismail Mohr, Tolou Khademalsharieh, Nora K. Schmid, URL  http://
corpuscoranicum.de/kontexte (15.08.2015).
2  Der wegweisende Aufsatz von Samuel Sandmel hat für die Koranforschung weiterhin Rele-
vanz: Samuel Sandmel, „Parallelomania“, in: Journal of Biblical Literature 81/1 (1962), S. 1–13.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
432 Hannelies Koloska
Funde – etwa aus der zentralarabischen Ruinenstadt Qaryat al-Faʾu –, nicht zu-
letzt al-Azraqīs Bericht über Bilder in der Kaaba,3 zeugen von stark ausgeprägten 
Bildkulturen.4 
Wände, Decken und Böden von christlichen und jüdischen Sakralbauten hat-
ten nicht nur die Funktion, ein Gebäude zu sichern oder abzugrenzen, sie fun-
gierten häufig zugleich als Mittler biblischer und außerbiblischer Traditionen. 
Die Bilder hatten dort neben einer allgemein kommunikativen Aufgabe als Un-
terhaltung und Verschönerung auch einen programmatischen Charakter. In ih-
rer Anordnung und dem Dargestellten selbst finden sich Interpretamente, die 
Geschichten oder Motive transformieren bzw. in einen bestimmten theologi-
schen Zusammenhang stellen. Die visuelle Tradierung muss also – neben der 
von Griffith geforderten Wahrnehmung der mündlich tradierten Bibel – als Me-
dium des Wissenstransfers in den Blick genommen werden.5 Religiöses Wissen 
in der Spätantike wurde nicht allein durch gelesene oder gehörte Texte vermit-
telt, sondern es war ebenfalls durch bildliche Darstellungen geprägt.6 Ohne das 
Ausloten des Verhältnisses von Bildern bzw. bildlich dargestellten theologischen 
Pro grammen zu Korantexten bliebe deswegen ein nicht unwesentlicher Teil des 
möglichen theologischen Hintergrunds der koranischen Verkündigung und ih-
res Entstehungsmilieus unerforscht.
Die ‚ikonische Wende‘, in der das Medium Bild als Forschungsgegenstand in 
unterschiedlichen wissenschaftlichen Disziplinen an zentraler Bedeutung ge-
wann, hat jedoch noch keinen großen Niederschlag in der Koranforschung ge-
funden. Ein Grund ist sicherlich die besondere Nähe der Koranforschung und 
ihrer Wissenschaftler zu Disziplinen wie der Patristik oder rabbinischen Studien, 
in denen der Fokus vor allem auf schriftlichen Texten liegt. Bilder bilden zumeist 
nur Quellen von nachrangiger Bedeutung, sie werden gern zur Illustrierung her-
angezogen oder um sozial-historische Fragen aufzuwerfen. Eine Auseinander-
setzung mit ihrem Inhalt und die Diskussion über eine mögliche Gleichrangig-
keit von Text und Bild sind hingegen selten.7
3  Siehe al-Azraqī, A
˘
hbār Makka wa­mā gˇāʾa fīhā min al­ā
¯
tār, hg. von Aʿbd al-Malik b. Duhaiš, 
Mekka 2003, hier S. 248–253. 
4  Der Ausstellungskatalog Roads of Arabia gibt einen guten Überblick über die Vernetzt heit 
von Zentralarabien mit den umliegenden Kulturen und die dadurch resultierende kultu-
relle – auch visuelle – Vielseitigkeit: Roads of Arabia. Archäologische Schätze aus Saudi Arabien, 
hg. von Ute Franke, Tübingen 2011.
5  Vgl. Sidney Griffith, The Bible in Arabic. The Scriptures of the „People of the Book“ in the Language 
of Islam, Princeton 2013, hier S. 90–93.
6  Siehe Matthias Radscheit, „The Iconography of the Qur aʾn“, in: Crossings and Passages in Genre 
and Culture, hg. von Christian Szyska und Friederike Pannewick, Wiesbaden 2003, S. 167–184, 
hier S. 167.
7  Steven Fines Rezension zu Lee Levines Monographie über jüdische Bildkultur in der Spätan-
tike reißt dieses Problem beispielhaft an, siehe ders., „Review of Lee I. Levine, Visual Juda-
ism in Late Antiquity. Historical Contexts of Jewish Art“, in: Images 8/1 (2014), S. 1–2. 
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Eine Ausnahme bildet Alfred Guillaume, der bereits 1963 einen Aufsatz über 
den „bildhaften Hintergrund“ des Koran veröffentlichte.8 Ganz der Vorstellung 
verhaftet, dass Mu .hammad als Autor des Koran auf Quellen zugreifen musste, 
um die Erzählungen im Koran zu schreiben, kommt er zu dem Schluss, dass die 
Bilder in der Kaaba den Hintergrund für Mu .hammads Wissen und das seiner 
Zuhörer über biblische Erzählungen bilden.9 Vergleiche mit heute noch vorhan-
denen Wandmalereien in Ägypten, etwa in der Nekropole Al-Bagawat, könnten 
einen Eindruck vermitteln, wie die Darstellungen vermutlich aussahen, auf wel-
che sich Mu .hammad bezog.10
Die Annahme von Mu .hammads Autorschaft und die Perspektive auf den Ko-
ran als statisches Produkt eines Schreibprozesses, in dem bestimmte Texte oder 
auch Bilder als Inspirationsquelle herangezogen werden, können jedoch der pro-
zes sualen und dynamischen Genese des Korantexts und der Teilhabe der musli-
mi schen Urgemeinde am Werden des Texts nicht gerecht werden.11 Vor allem aber 
spielen die Texte und deren Kontexte, in denen sich die Bildzitate wiederfin den las-
sen, keine Rolle in Guillaumes Überlegungen. Ebensowenig findet sich im Koran 
eine Ekphrasis oder genaue Textzitate, die eindeutige Verbindungen zu einem Bild 
oder einem Text aufzeigen könnten und auf welche sich Guillaume stütz en könnte.
Da Bilder in Sakralbauten einer bestimmten theologischen Deutung unterlie-
gen und ihre Anordnung dieser Interpretation folgt, muss auch gefragt werden, 
ob und wie diese Theologie übernommen, abgelehnt oder verändert wurde. Guil-
laume geht etwa davon aus, dass das Bildprogramm von Nekropolenkapellen 
mit den Darstellungen in der Kaaba in Einklang steht. Das bleibt aufgrund der 
un terschiedlichen Zweckbestimmung der Bauten aber zu hinterfragen. Auch die 
von ihm zitierte islamische Überlieferung, nach der der Kopte Bāqūm für den 
Neu bau und die Ausschmückung der Kaaba verantwortlich gewesen sei, kann 
die These der Übereinstimmung von bildlichen Darstellungen in Mekka und in 
Ägypten allein nicht stützen.12
 Es muss zudem geklärt werden, warum ein Korantext sich auf ein bestimmtes 
Bild und nicht auf einen Text bezieht. Diese Frage hat Matthias Radscheit in sei-
nem Aufsatz zur Ikonographie im Koran, der wegweisend für die hier aufgewor-
fene Thematik ist, zu Recht prominent gemacht: Das Kriterium für eine mögliche 
Intermedialität müsse in dem Nachweis bestehen, zu zeigen, dass in einem Ko-
rantext Elemente auftauchen, die nicht in einem Text, sondern in einem auf die-
sen – etwa biblischen – Text rekurrierenden Bild zu finden sind.13 Radscheit gibt 
 8  Siehe Alfred Guillaume, „The Pictorial Background of the Quran“, in: Annual of Leeds Univer­
sity Oriental Society 3 (1963), S. 39–59.
 9  Vgl. ebd., S. 42. 
10  Vgl. ebd., S. 47f.
11  Siehe dazu ausführlich Angelika Neuwirth, Der Koran als Text der Spätantike. Ein europäischer 
Zugang, Frankfurt a. M. 2010.
12  Vgl. ebd., S. 42.
13  Vgl. Radscheit, „Iconography“, S. 170.
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zu bedenken, dass eine solche Referenz nie mit endgültiger Sicherheit bewiesen 
werden kann, es könne nur die Wahrscheinlichkeit diskutiert und abgewogen 
werden.14 So ist etwa Guillaumes Verweis auf die bildlichen Darstellungen der 
Bindung Isaaks als Bezugspunkt des Korantextes nicht ausreichend, um einen 
Bezug festzustellen, weil keine Motive erkennbar sind, die sich zusätzlich aus Bil-
dern entnehmen lassen und sich im Korantext wiederfinden.15 Seine Hypothese, 
dass es sich bei der in der Kaaba dargestellten Person mit Losstäben nicht um 
Abraham handelt, wie es al-Azraqī berichtet, sondern vielleicht um eine Darstel-
lung von Zacharias, der die Losstäbe in dem Losverfahren um Marias Vormund-
schaft hält (Q 3:44), ist ebenso spekulativ.16
Die koranischen Bildzitate, die Radscheit anführt, sind hingegen deutlich 
über zeugender. In einem ersten Beispiel zeigt er auf, dass sich die Beschrei-
bung in Q 5:112–115 – die Herabsendung des himmlischen Tisches für die Jün-
ger Jesu – nicht zuerst auf einen Text bezieht, etwa die Einsetzung des Abend-
mahls (Mk 14,22–26 parr.), Petrus Vision eines Himmelstisches (Apg 10,10) oder 
auf Psalm 78,19–20. Wahrscheinlicher sei es, dass hier die bildliche Darstellung 
des letzten Abendmahls mit ihren zentralen Motiven Jünger, Jesus, Tisch und Es-
sen der wichtigste Bezugspunkt ist. Der Tisch, der für christliche Betrachter eine 
mar gi nale Rolle spiele, werde nun zentrales Symbol. Die Wandlung von Wein 
und Brot sei hingegen kein Thema mehr, sondern allein Gottes Gnade, die sich in 
der Herabsendung des Tisches zeige. Radscheit verweist darauf, dass die Jünger 
gleich zeitig typologisch durchaus mit den mürrischen Israeliten (Ps 78,19) in Be-
zie hung gesetzt werden.17 Die Verse spielen also nicht nur auf ein Bild, sondern 
außerdem auch auf einen Text an. Das scheint angesichts der Komplexität des Ko-
ran textes durchaus plausibel. An vielen Stellen zeichnet er sich durch Anspielun-
gen aus, die in mehrere Bezugsrahmen eingebettet werden können.
Ein weiteres Beispiel für ein Bildzitat stellt Radscheit mit der Paradiesbe-
schreibung in Q 56:10–26 vor.18 Der Genuss von Fleisch fehle in den Hymnen 
auf das Paradies von Ephrem dem Syrer, die ansonsten vielerlei Parallelen mit 
dem Korantext aufzeigten. Deswegen versteht er den beschriebenen Verzehr 
von Geflügelfleisch als eine Anspielung auf das Vogelmotiv, das in der byzan-
14  Vgl. ebd., S. 172.
15  Vgl. Guillaume, „Background“, S. 49f.
16  Vgl. ebd., S. 50–52. Guillaume geht davon aus, dass Mu .hammad Josef nicht kannte. Es ist 
je doch anzunehmen, dass die Kindheitsgeschichte Marias weithin bekannt war. Das Prot-
evan gelium des Jakobus und die syrische Lebensgeschichte Marias geben darüber schrift-
lich Zeugnis. Auch im Kloster Chora in Istanbul findet sich ein Mosaik, das darstellt, wie 
Maria Josef durch Zacharias anvertraut wird, dessen Stab in seiner Hand ergrünt. Dieses 
Bild aus wahrscheinlich spätbyzantinischer Zeit macht deutlich, wie weit diese apokryphe 
Ge schichte Teil des kollektiven religiösen Gedächtnisses geworden war. Eine direkte Ab-
hän gigkeit zwischen Bild und Korantext kann aber nicht abgeleitet werden. Offensichtlich 
ist jedoch, dass das Fehlen Josefs in den koranischen Mariengeschichten kein Versehen ist, 
son dern Teil der Neuinterpretation des Geschehens. 
17  Vgl. Radscheit, „Iconography“, S. 172f.
18  Vgl. ebd., S. 173–176.
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tinischen Kunst weit verbreitet und Teil der bildlichen Paradiessymbolik war. 
Vögel stellen dort etwa die Seelen der Verstorbenen dar. Folgt man Radscheits 
Argumenta tion, müsste man von einer sehr starken Entsymbolisierung des Mo-
tivs ausgehen, das nun fast zynisch als bloßes Essen erhalten bleibt. Das erscheint 
aber eher un wahr scheinlich, weil die Paradiesbeschreibungen im Koran nicht 
darauf abzielen, christliche Vorstellungen vom Paradies ironisch auszulegen; 
zumal auch in Q 52:22 vom Fleischgenuss im Paradies die Rede ist, ohne jedoch 
als Geflügel fleisch spezifiziert zu werden. Vieles spricht deswegen dafür, dass 
es sich bei den Paradiesbeschreibungen um eine Überbietung und Kumulation 
realer Landschaften und Reichtümer handelt. All das, was das irdische Leben in 
sei ner Quali tät steigert, wird Ausdruck für paradiesische Zustände, dazu gehört 
auch der Fleischgenuss.
Der finnische Theologe Serafim Seppälä hat in jüngerer Zeit einen Artikel zu 
ko ranischen Reminiszenzen auf Ikonen veröffentlicht.19 Darin stellt er die These 
auf, dass sich die Aussage in Q 21:91 („Wir machten sie [Maria und Jesus] zu einem 
Zeichen für die Weltenbewohner“) auf die ikonographische Darstellung von Maria 
mit dem Jesuskind bezieht.20 Kaum bestritten werden kann, dass eine solche Ikone 
weithin verbreitet und bekannt war. Der Koranvers ist jedoch im Zu sammenhang 
mit den chronologisch zeitnahen Versen Q 19:21 und  Q 23:50 zu sehen. Sie be-
schreiben ebenfalls Jesus und seine Mutter und Gottes Handeln an ihnen als Zei-
chen. Ihre visuelle Sichtbarkeit durch die Ikonenmalerei ist dabei nicht im Blick. 
Der Vers steht außerdem im größeren Zusammenhang mit dem sich immer weiter 
entwickelnden Thema der göttlichen Zeichengebung, das sich auch in Sure 21 auf 
der direkten Verkündigungs- sowie der Erzählebene entfaltet.21
Beachtenswerter ist Seppäläs Interpretation von Q 19:29. Er bezeichnet die Be-
schreibung als eine midraschische Bildauslegung: Die ikonographische Darstel-
lung Marias, die mit ihrer Hand in Richtung Jesuskind weise, sei Bezugspunkt 
für die Beschreibung der stummen Maria, die auf ihr neugeborenes Kind zeigt, 
als sie wegen ihrer vermeintlichen Unzucht zur Rede gestellt wird.22 Es gibt für 
diesen Erzählstrang bislang keinen bekannten Text, der diesen Handlungsablauf 
enthält.23 Problematisch ist jedoch, dass Seppälä sich auf die Ikone der Gottes-
mutter von Blachernitissa bezieht, die wahrscheinlich erst aus dem 13. Jahrhun-
dert stammt.24 Vorläufer der Ikone sind durchaus denkbar, aber ob die betende 
19  Siehe Serafim Sepällä, „Reminiscences of Icons in the Qur aʾn? “, in: Islam and Christian­Mus­
lim Relations 22/1 (2011), S. 3–21.
20  Vgl. ebd., S. 5.
21  Siehe Binyamin Abrahamov, „Signs“, in: Encyclopaedia of the Qurʾ ān, hg. von Jane Dammen 
McAuliffe, Bd. 5, Leiden 2006, S. 2–11.
22  Vgl. Seppällä, „Reminiscences“, S. 11f.
23  Im Protevangelium des Jakobus ebenso wie in der syrischen Lebensgeschichte Marias wird 
Maria vor der Geburt der Unzucht angeklagt und verteidigt sich selbst; siehe dazu Texte aus 
der Umwelt des Korans, TUK _0037.
24  Für eine Abbildung, siehe URL https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Vlahernskaya.jpg 
(14.12.2015).
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Hand haltung tatsächlich den Hintergrund der koranischen Beschreibung bildet, 
steht zu bezweifeln. Vor allem da Maria in Gebetshaltung mit oder ohne Jesus-
kind ein weit verbreitetes ikonographisches Motiv war, das kaum zu anderen 
Aus legungen einlädt. Seppäläs Hypothese verlangt nach Betrachtern, die diese 
re ligiös-symbolische Bildsprache nicht verstanden. Dies korrespondiert zwar 
mit der über lange Zeit tradierten Vorstellung von Mu .hammad bzw. den „Auto-
ren des Koran“ als Personen mit sehr eingeschränktem Wissen von biblischen 
und nachbiblischen Traditionen, deren Auffassung von Texten und Bildern von 
Miss verständnissen geprägt sei. Sie kann jedoch den heutigen Erkenntnissen zur 
Text genese und zu den im Text zu findenden theologischen Diskussionen und 
Re flexio nen nicht mehr standhalten.
Im Folgenden werden zwei weitere neue Beispiele für mögliche Bildreferen-
zen dargestellt und diskutiert.
Der Höhlenschlaf, Q 18:17–18
In Q 18:9–26 findet sich die Erzählung von den Gefährten der Höhle. Dass die 
in der spätantiken Umwelt äußert populäre christliche Heiligen- bzw. Märty-
rerlegende der sieben Schläfer von Ephesus den Bezugspunkt der Verse bildet, 
stand bereits für die frühen muslimischen Exegeten fest.25 Auch in der moder-
nen Koranforschung wurde diese Legende als Referenz nie ernsthaft in Frage 
gestellt.26 Die rhetorische Eingangsfrage: „Oder meinst du, die Gefährten der 
Höhle und der Inschrift waren unter unseren Zeichen wunderbar?“27 (V. 9) deu-
tet auf die Bekanntheit des Geschehens auch unter den Erstrezipienten hin. Der 
kommentarlose Verweis auf eine Gruppe Männer, eine Höhle und eine Inschrift 
zeigt ebenso wie die nachfolgenden Verse 10–11, die das Ereignis knapp zusam-
menfassen, dass die Hörer mit der Legende vertraut waren und Anspielungen 
verstehen konnten. Statt einer zusammenhängenden Darstellung oder einer aus-
führlichen Vorstellung der Gefährten und ihrer Situation, wie etwa Jakob von 
Sarug sie in seiner Homilie darbietet,28 wird auf das Geschehen nur partiell an-
gespielt, werden bestimmte, die Legende betreffende Diskussionen kommentiert 
und vor allem an bestimmte koranische Themen angeschlossen.29 Steht in der 
christlichen Legende die Wiedergabe der chronologischen Geschehnisse und das 
25  Siehe ausführlicher dazu Hannelies Koloska, „Ephesus und seine schlafenden Märtyrer in 
islamischer Rezeption“, in Ephesus, hg. von Tobias Georges, Tübingen 2016 (im Erscheinen).
26  Vgl. Hannelies Koloska, Offenbarung, Ästhetik und Koranexegese. Zwei Studien zu Sure 18 (al­
Kahf), Wiesbaden 2015, hier S. 76–78.
27  Die Übersetzungen in diesem Beitrag wurden von der Autorin angefertigt.
28  Die frühesten Zeugnisse, die die Legende dokumentieren, sind zwei syrischsprachige Ho-
mi lien, die Jakob von Sarug (ca. 451–521) zugeschrieben werden; siehe dazu Michael Huber, 
Die Wanderlegende von den Siebenschläfern. Eine literargeschichtliche Untersuchung, Leipzig 1910, 
hier S. 1–17.
29  Siehe Sidney Griffith, „Christian Lore and the Arabic Qurʾān. The ‚Companions of the Cave‘ 
in Sūrat al-Kahf and in Syriac Christian Tradition“, in: The Qurʾ ān in its Historical Context, 
hg.von Gabriel Said Reynolds, London 2008, S. 109–137; Koloska, Offenbarung, S. 76–83.
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Handeln der Jünglinge im Mittelpunkt, liegt im Koran die Betonung auf dem 
göttlichen Wirken. Die Legende wird den Diskussionen und Ausführungen über 
die Auferstehung, die Allmacht Gottes und dessen Eingreifen in das menschliche 
Geschick zugeordnet und dementsprechend neu formuliert und kommentiert. 
Sie erscheint vor allem als Gleichnis für die leibliche Auferstehung und Gottes 
Schutz für die Gläubigen. Der Schwerpunkt liegt auf dem Thema des (Todes-) 
Schlafs und seiner Länge (vgl. V. 12, 19, 25, 26), aber besondere Beachtung wird 
dem Schlaf in der Höhle entgegengebracht (V. 17–18):
17  Du siehst die Sonne, wenn sie aufgeht, neigt sie sich zur Rechten ihrer 
Höh le weg, wenn sie untergeht, läuft sie an ihnen zur Linken vorbei, 
wäh rend sie sich in einem Raum darin befinden. Dies ist von Gottes 
Zei chen. Wen Gott leitet, der ist rechtgeleitet. Wen Gott irreführt, für 
den wirst du niemals einen Freund finden, der ihn  recht führt.
18  Du glaubst, sie seien wach, obwohl sie schlafen, wobei wir sie zur 
Rech ten und zur Linken drehen. Ihr Hund streckt seine Vorderbeine 
am Eingang aus. Hättest du sie erblickt, wärst du  flüchtend von ihnen 
ge lau fen und wärst voll Furcht vor ihnen gewesen.
In keinen bislang bekannten christlichen Texten über die Siebenschläfer wird 
das Geschehen in der Höhle ausgeführt.30 Erst durch die ikonographische Dar-
stellung gewinnt der Höhlenschlaf an Bedeutung. Dort werden die Jünglinge, 
jugendlich und bartlos, als Hirten in schlafenden Positionen in einer Höhle ab-
gebildet.31 So liegt es nahe, der Beschreibung im Koran ein Bildzitat zuzuordnen: 
Die zentralen Motive im Bild von Höhle, Schlaf und Hirten werden ausgestaltet 
und zum Mittelpunkt der koranischen Erzählung. Die älteste bisher bekannte 
ikonographische Darstellung der Schläfer in der Höhle stammt aber erst aus dem 
10. Jahrhundert. Sie ist im Menologium des byzantinischen Kaisers Basilius II. 
(gest. 1025) enthalten. Die Miniatur stellt sieben Jünglinge dar, die halb sitzend 
oder liegend in einer Höhle schlafend positioniert sind.32 Im Gegensatz zu spä-
teren Ikonen, in denen die Schläfer meist kreisförmig und locker nebeneinan-
der ausgerichtet werden, sind die Jünglinge hier alle nach rechts gerichtet eng 
aneinandergekauert angeordnet. Dieses Arrangement könnte den Hintergrund 
des Drehens und Wendens bilden, wie es im Koran beschrieben wird. Es ist zwar 
davon auszugehen, dass die Miniatur angesichts der Beliebtheit der Legende Vor-
läufer hatte. Das ist jedoch nicht zu beweisen. Denkbar wäre aber auch, dass die 
30  Bei Jakob heißt es kurz: „(31) Er nahm ihre Seelen und führte sie empor zum Himmel und 
ließ einen Wächter zurück, daß er ihre Glieder bewahre. […] (38) Es verging die Zeit der 
heid nischen Kaiser und ihrer Herrscher, da wollte der Herr wachrufen die Söhne des Lich-
tes.“ Zitiert nach: Arthur Allgeier, Die westsyrische Überlieferung der Siebenschläferlegende, 
Leip zig 1915, hier S. 38.
31  Vgl. Gregor Martin Lechner und Christl Squarr, „Siebenschläfer (sieben Kinder) von Ephe-
sus“, in: Lexikon der christlichen Ikonographie, hg. von Engelbert Kirschbaum u. a., Bd. 8, Rom /
Frei burg i. Br. 1976, S. 344–348, hier S. 345.
32  Vgl. ebd.
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christliche Darstellung auf der koranischen Beschreibung fußt. Allerdings fehlt in 
der christlichen Ikonographie ein entscheidendes Detail: der Hund. Folgt man Ra-
dscheits methodologischem Grundgedanken, dass ein besonderer Textbestand-
teil Hinweis auf die Referenz geben kann, kommt man zu dem Schluss, dass die 
Koranverse vielleicht doch eher eine Ausdeutung der marginalen Beschreibung 
in Jakob von Sarugs Text sind. Die Erwähnung eines Hundes hat zuletzt Griffith 
als eine Anspielung auf die pastoralen Metaphern in der Homilie gedeutet: Aus 
dem Wächter – gemeinhin als Engel interpretiert –, der die jungen Männer be-
wacht und die Jakob von Sarug als von Wölfen verfolgte Schafe beschreibt, wird 
im Koran ein Wachhund.33 Möglich wäre aber auch, dass der Hund eine literari-
sche Übersetzung der bildlichen Darstellung der Jünglinge als Hirten darstellt, 
indem durch ihn das Hirtenmotiv versinnbildlicht wird.34 Eine dritte Möglichkeit 
schließlich wäre, dass das antike Motiv des Hundes als Wächter über Leben und 
Tod als ein neues, kommentierendes Element im Koran hinzutritt, um dem Aus-
druck des Todesschlafs Nachdruck zu verleihen.35 Dies ist im Zusammenhang mit 
der Erwähnung des Drehens und Wendens der Schläfer bedenkenswert. Denn 
dieses Detail findet sich in den frühen christlichen Quellen ebenso wenig wie die 
Beschreibung der Furcht beim Anblick der Jünglinge. Es wurde vermutet, dass 
auch hier antike Vorstellungen Aufnahme fanden: Legendenhaften Gestalten wie 
Endymion wachsen im Todesschlaf die Haare und Nägel unendlich weiter. Ihre 
Körper werden gedreht und bleiben dadurch von Verwesung unversehrt, so dass 
sich beim Anblick solcher Gestalten Grauen ausbreitet.36
Die ikonographische Darstellung der Siebenschläfer lässt sich diesem Text pas-
sus also nicht eindeutig zuordnen, erscheint aber wahrscheinlich. Die vielschich-
tigen Erzählelemente machen jedoch die Eigenständigkeit des Koran deutlich. 
Im Text wird eine veränderte Version der Legende präsentiert, die bewusst von 
der Vorgängertradition losgelöst ist und mit weiteren Motiven verbunden wird.
Die Jonaerzählung, Q 37:139–148
Die Jonageschichte gehört zu den wichtigsten Motiven der frühchristlichen 
Kunst, insbesondere der Grabkunst.37 Die am weitesten verbreitete Darstellung 
stellt dabei der ruhende, meist nackte Jona unter einer Kürbislaube dar. Die Sze-
ne erscheint als alleinige Darstellung oder als Episode in einem Zyklus, in dem 
zuvor der ins Meer geworfene Jona, das Verschlungenwerden durch den Fisch 
33  Vgl. Griffith, „Christian Lore“, S. 127f.
34  In der muslimischen Exegesetradition wird zumindest einer der Jünglinge als Hirte identifi-
ziert und ihm wird der Hund als Hütehund zugeschrieben, siehe Koloska, „Ephesus“. Neben 
einer eigenständigen Traditionsentwicklung könnte hier ebenso ein Rückgriff auf christli-
che (Bild-) Quellen angenommen werden. Denn den christlichen Textquellen nach waren die 
Jünglinge Söhne reicher und vornehmer Einwohner von Ephesus und keine Hirten.
35  Vgl. Huber, Wanderlegende, S. 240f.
36  Vgl. ebd., S. 383f.
37  Siehe dazu Arne Effenberger, Frühchristliche Kunst und Kultur. Von den Anfängen bis zum 
7. Jahr hundert, München 1986, hier S. 24–26.
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und das Ausspeien Jonas abgebildet werden.38 Sehr wahrscheinlich ist die Jona-
darstellung in der frühchristlichen Kunst vor allem auf die Interpretation des 
„Zeichens des Jona“ (Mt 12:40) zurückzuführen, wo Jonas Aufenthalt im Bauch 
des Fisches den Aufenthalt von Jesus Christus in der Unterwelt symbolisiert.39 
Das Verschlingen und Ausspeien weisen auf Tod und Auferstehung Christi hin. 
Das Hauptaugenmerk in der Grabkunst liegt bei der Jonadarstellung jedoch auf 
der Hoffnung auf eine friedliche, paradiesische Ruhe nach dem Tod.40
Dieses ikonographische Programm des Jonathemas findet sich nicht nur in 
frühchristlicher Kunst im lateinischen Westen,41 ähnliche Darstellungen finden 
sich auch in der Nekropole von Al-Bagawat in Ägypten. In der so genannten 
„Exoduskapelle“, deren Malereien auf das 4. Jahrhundert datiert werden, sind 
Episoden aus der hebräischen Bibel abgebildet, die alle göttliche Rettungstaten 
darstellen, wie etwa Noah in der Arche, Daniel in der Löwengrube und auch 
Jonas Meereswurf und sein Ausgespienwerden aus dem Fisch.42 In Beth Guvrin, 
Israel, ist eine byzantinische Kirche aus dem 6. Jahrhundert mit Mosaiken aus-
gegraben worden, die die Jona-Geschichte beinhalten.43 Die wohl außergewöhn-
lichste Darstellung der Jonageschichte stammt aus Kleinasien. Die so genannten 
Cleveland-Statuetten aus der zweiten Hälfte des 3. Jahrhunderts umfassen vier 
Jonastatuen, eine Statuette des „guten Hirten“ und sechs Büsten. Sie weichen 
in einigen Details von den sonstigen Abbildungen ab: Jona ist nicht als junger 
Mensch dargestellt, sondern als älterer, bärtiger Mann; er ist bekleidet, wenn er 
betend oder schlafend dargestellt wird. Vielleicht folgt diese Darstellungsweise 
östlichen Modellen. Es wurde vermutet, dass diese Statuetten in einem Mausole-
um aufgestellt waren und den Glauben an die Errettung durch Christus, in Ge-
stalt des guten Hirten, symbolisieren, oder an einer Brunnenanlage, wo sie mög-
licherweise eine paradiesische Idylle illustrieren.44 Auch im Rabbula-Evangeliar, 
einem illustrierten syrischen Manuskript aus dem 6. Jahrhundert findet sich eine 
Miniatur mit dem bekleideten und bärtigen Jona, der unter einer Rankelpflanze 
ruht. Darunter ist offensichtlich das Tor der Stadt Ninive abgebildet, eine der we-
nigen Anspielungen auf Ninive in der christlichen Kunst. 
38  Für eine Abbildung, siehe URL http://ssmith.people.ysu.edu/ecbyzwebpage/sarc_jonah.jpg 
(14.12.2015).
39  Vgl. Bezalel Narkiss, „The Sign of Jonah“, in: Gesta 18/1 (1979), S. 63–76, hier S. 64.
40  Vgl. Eduard Stommel, „Zum Problem der frühchristlichen Jonadarstellungen“, in: Jahrbuch 
für Antike und Christentum 1 (1958), S. 112–115, hier S. 114.
41  Siehe Friedrich Gerke, Die christlichen Sarkophage der vorkonstantinischen Zeit, Berlin / New 
York, 1978. 
42  Vgl. Uwe Steffen, Die Jona­Geschichte: Ihre Auslegung und Darstellung im Judentum, Christentum 
und Islam, Neukirchen-Vluyn 1994, S. 72.
43  Vgl. Ruth Ovadiah, „Jona in a Mosaic Pavement at Beth Guvrin“, in: Israel Exploration Journal 
24/3.4 (1974), S. 214f.
44  Vgl. Wolfgang Wischmeyer, „Die vorkonstantinische christliche Kunst in neuem Lichte: Die 
Cleveland-Statuetten“, Vigiliae Christianae, 35/3 (1981), S. 253–287, hier S. 263–265.
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Insgesamt weist die Darstellung der Jonageschichte in der frühchristlichen 
Kunst einen anderen Fokus als die Interpretation von frühen Kirchenschriftstel-
lern auf. Die „Ruhe des Jona“, das zentrale Thema in der Kunst, spielt in der Theo-
logie keine Rolle. Die Motive Jonas als Bußprediger und die Reue der Niniviten, 
wichtige Themen in der christlichen Theologie, spielen wiederum keine Rolle 
in der künstlerischen Darstellung. Es gibt demnach zwei Zugänge zur Jonage-
schichte: Einerseits wird Jona als Symbol für göttliche Rettung, Vergebung und 
für ewigen Frieden gedeutet. Dieses Bild steht wahrscheinlich in einem engen 
Bezug zur jüdischen Interpretation der Geschichte. Andererseits wird Jonas Rolle 
als Antetyp Christi und die Buße der Niniviten hervorgehoben.45
Im Koran wird an vier Stellen auf die Jonageschichte Bezug genommen 
(Q 68:48–50, 37:139–148, 21:87–88, 10:96–98).46 In ihnen spiegeln sich die jüdischen 
und christlichen In terpretationen des Geschehens wider, wobei die Themen der 
Rettung und Vergebung maßgebliche Komponenten sind. Ein kurzer Blick auf die 
chronologisch früheste Textstelle (Q 68:48–50) macht das deutlich: Jona wird dort 
nicht na mentlich genannt, sondern es wird auf ihn durch den Beinamen   ṣāḥib 
al­  ḥūt („der mit dem Fisch“) angespielt. Diese Beschreibung im Zusammenhang 
mit der Darstellung seines Aufbegehrens und seiner Rettung ist für die Hörer, 
die mit der Geschichte vertraut sind, leicht zu entziffern. Die Verse weisen Bezüge 
auf Jonas Gebet im Bauch des Fisches und auf dessen Unmut über Gottes Auftrag 
auf.47 Die Darstellung Jonas als unvollkommener, aber bußfertiger Mensch, der 
ge rettet wird, ist weit verbreitet in jüdischer und christlicher Frömmigkeit, wie 
li turgische Texte ebenso wie der Gebrauch des Jonamotivs in Bildprogrammen 
bezeugen.48 Die Verse erscheinen in Sure 68 als Trost und Zuspruch für den Ver-
künder und seine Gemeinde, in einer sie immer wieder herausfordernden Um-
gebung. Sie geben ein Beispiel für göttliche Gnade auch angesichts menschlicher 
Fehlbarkeit.
Darauf baut die Erzählung in Q 37:139–147 auf. Die Jonageschichte bildet den 
Abschluss eines Erzählteils, der Propheten- bzw. Gnadenlegenden präsentiert. 
Die Rettung Noahs (V. 75–82) bildet gemeinsam mit den Narrationen über Abra-
ham (V. 83–113), Mose und Aaron (V. 114–122), Elia (V. 123–132), Lot (V. 133–138) 
und Jona (V. 139–148) einen Zyklus von biblischen Prophetenlegenden. Die Er-
zählungen fokussieren auf das Handeln und Schicksal von gläubigen Dienern 
Gottes (ʿ ibādina l­muʾ minūn) bzw. von seinen Gesandten (mursalūn). Sie legen vor 
allem Zeugnis ab von der Auserwähltheit der Propheten, ihrem Glauben und 
45  Zur frühchristlichen Literatur und Theologie und zur jüdischen Jonatradition im Überblick 
siehe Steffen, Jona­Geschichte.
46  Darüber hinaus wird Jona an zwei Stellen innerhalb von Prophetenlisten aufgeführt (Q 6:86, 
4:163). 
47  Für eine ausführlichere Analyse der Jonatexte siehe Hannelies Koloska, „The Sign of Jonah. 
Transformations and Interpretations of the Jonah-Story in the Qur’an“, in: Qur’anic Studies 
Today, hg. von Angelika Neuwirth und Michael Sells, New York 2016, S. 82–98.
48  Siehe dazu Meik Gerhards, „Zum motivgeschichtlichen Hintergrund der Verschlingung 
des Jona“, in: Theologische Zeitschrift 59 (2003), S. 222–247.
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ihrer Rettung und im Nachklang weisen sie auch auf das Ergehen der gewarnten 
Völker hin.
139 Auch Jona gehört zu den Gesandten.
140 Damals, als er auf das beladene Schiff floh,
141 das Los zog und zu den Verstoßenen gehörte;
142  und ihn dann der Fisch verschlang, er war tadelnswert.
143  Hätte er nicht zu den Lobpreisenden gehört,
144  so hätte er in seinem Bauch verweilt bis zum Tag, an dem sie aufer-
weckt werden.
145  Da warfen wir ihn an eine kahle Stelle – und er war krank –
146  und ließen eine Kürbispflanze über ihm wachsen.
147  Wir sandten ihn zu Hundertausend oder mehr.
148  Da glaubten sie, und wir ließen sie noch eine Weile das Leben ge-
nießen.
Viele Wissenschaftler haben auf die enge Beziehung zwischen der Erzählung 
und der biblischen Geschichte verwiesen. Sie haben ebenfalls festgestellt, dass 
im Koran die Erzählabfolge abgeändert ist. In der biblischen Erzählung wird 
davon berichtet, dass eine Pflanze über Jona wächst, nachdem er den Niniviten 
predigte. In der koranischen Geschichte ruht sich Jona unter dieser aus, nachdem 
er aus dem Fisch an Land gespien wurde.49 Diese Abweichung wird zum Teil als 
ein ‚Fehler‘ betrachtet, von anderen dagegen wird betont, dass es sich um eine 
ab sichtvolle Neuerzählung und Strukturierung der Geschichte handelt.50
Es waren nicht Koranwissenschaftler, sondern Kunstgeschichtler, die bemerk-
ten, dass die Erzählabfolge eine starke Ähnlichkeit mit der Darstellung in der 
früh christlichen Kunst aufweist.51 Wie bereits erwähnt, war das Bild vom ruhen-
den Jona unter einer Pflanze eine weit verbreitete Darstellung und erscheint im 
Zu sammenhang mit dem Akt des Ausspeiens. Die Darstellung in Q 37 gleicht 
dieser Darstellung. Nachdem Jona ins Meer geworfen, verschlungen und ausge-
spien wurde, ruht er unter einer Pflanze, die als Kürbis bezeichnet wird, so wie 
auch auf den christlichen Bildern.
Die Verse 143–145 beschreiben zudem Jonas Verhalten im Bauch des Fisches 
und Gottes Reaktion. Jona wird als ein Beter beschrieben (mina l­musabbi  ḥīn) und 
sein Aufenthalt im Bauch des Fisches wird in Verbindung mit Tod und Auferste-
hung gebracht (la­labi
¯
ta fī ba·tnihī ilā yaumi yubʿa¯
tūn). Die Darstellung spielt offen-
49  Der Begriff yaq  ṭīn bezeichnet eine Pflanze ohne Stängel oder Stamm ähnlich einer Kürbis-
pflanze (vgl. Edward William Lane, An Arabic­English Lexicon, Bd. 8, London 1863, hier 
S. 2961). Der Gebrauch weist auf die bildliche Darstellung der Pflanze als Kürbis. Diese hat 
ihren Ursprung in den Übersetzungen des biblischen qiqayon (Rizinuspflanze) als Kürbis-
pflan ze, siehe Septuaginta: kolokynthē, Peschitta: šrūrā d­qarʾ ā.
50  Z. B. Stefan Schreiner, „Muhammads Rezeption der biblischen Jonaerzählung“, Judaica 34 
(1978), S. 149–172, hier S. 155.
51  Vgl. Narkiss, „Sign“, S. 66.
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sichtlich auf das Bild Jonas als Symbol für die Hoffnung auf Gebetserhörung und 
Rettung vor dem Tod an, das aus jüdischen Texten und auch aus der christlichen 
Kunst bekannt ist.52 Der koranische Text beinhaltet jedoch keine typologische 
Deutung der Rettung Jonas als ein Zeichen für die Auferstehung von den Toten. 
Vielmehr bindet er dieses typologische bzw. allegorische Verständnis ein und 
wandelt es in eine einfache Beschreibung ab. Das Bild von Jona, der unter einer 
Kürbispflanze ruht, symbolisiert hier nicht den ewigen, jenseitigen Frieden oder 
den Todesschlaf, sondern ist ein Beispiel für Gottes Fürsorge.
Schreiner hat darauf hingewiesen, dass die Phrase bi­l­ʿ arāʾi als „in Nacktheit“ 
und nicht als „an eine kahle Stelle“ lesbar sei.53 Auf den ersten Blick würde man 
diesen Ausdruck als eine Anspielung auf Jona 2,11 deuten („der Fisch spie Jona 
an trockenes Land“). Das Verständnis „wir warfen ihn nackt hinaus“ ist jedoch 
in Hinblick auf die Darstellung in frühchristlicher Kunst interessant: Dort wird 
Jona meist nackt dargestellt.
Für den Text gilt also eine enge Verquickung der mit Jona verbundenen Tra-
ditionen, wobei die visuelle Darstellung das tragende Element ist, auf das er sich 
bezieht. Jona wird ein Beispiel im koranischen Diskurs für den Glauben und die 
Rettung der auserwählten Gesandten. Die Eigenheiten, die seine Person und Ge-
schichte auszeichnen, werden dabei nicht nivelliert und einem Schema angegli-
chen. Jona bleibt eine besondere und streitbare Figur.
Schlussbemerkung
An diesen Beispielen ist deutlich geworden, dass das Erkennen eines möglichen 
Bildzitats nicht ausreicht, um eine Textstelle im Koran zu deuten. Vielmehr muss 
nach der Tradition gefragt werden, in die das Bild einzuordnen ist, welche Sym-
bolik und Interpretation ihm zugrunde liegt. Daraufhin muss nach dem Ort der 
Überführung des visuellen Inhalts in das Medium der Sprache und des Textes 
gefragt werden, in welchen Diskurs und in welches Debattenstadium das Zitat 
im Koran eingebettet ist. Die Erfassung vom ‚Sitz im Leben‘ von Bezugsmateri-
al und koranischer Bezugnahme macht deutlich, welche rhetorische und theo-
logische Funktion der Bezugnahme innewohnt. Die Genese des Koran ebenso 
wie das gleichzeitige Entstehen einer religiösen Gemeinschaft müssen deswegen 
ebenso berücksichtigt werden, wie deren historischer Ort in einem spätantiken 
Denkraum.
52  Steffen hat darauf aufmerksam gemacht, dass Fresken in der römischen Priscilla-Katakom-
be, in denen auch Jona abgebildet ist, wahrscheinlich gemalte Sterbegebete sind. Diese Ge-
bete stünden in enger Beziehung mit den jüdischen Bußgebeten, in denen auch die Jonage-
schichte Erwähnung findet, vgl. Steffen, Jona­Geschichte, S. 62; dazu auch Koloska, „Sign“.
53  Vgl. Schreiner, „Rezeption“, S. 165.
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Mu .hammad und die gˇāhilīya:  
Die vorislamische Zeit im prophetischen .hadī¯
t
Peter Webb
Jeder Versuch, die Erinnerungsfäden um den Aufstieg des Islams zu entwirren 
und in die Gedankenwelten der ersten Gläubigen zu dringen, führt Wissenschaft-
ler fast unvermeidlich zur Beschäftigung mit der Vorstellung von der gˇāhilīya. Da 
die gˇāhilīya ein Inbegriff für alles Vorislamische ist, ist sie der Schlüssel sowohl 
für die Entdeckung des sozialen Milieus, aus dem der Islam hervorging, als auch 
für die Beschäftigung mit dem Moralkodex, an dessen Stelle der Islam trat. Da 
außerdem der Begriff gˇāhilīya deutlich negative Konnotationen transportiert (er 
wird wahlweise als „Zeitalter der Unwissenheit“ oder „Zeitalter der Barbarei“ 
übersetzt),1 kreist die Erforschung der Ursprünge des Islams oft um eine dicho-
tomische Paarung von gˇāhilīya vs. islām. Dabei werden Vorstellungen aufgerufen, 
denen zufolge der Aufstieg des Islams eine bewusst neue Ordnung begründete, 
und einen Wandel von der Barbarei hin zur Aufklärung ermöglichte – implizit 
einen Wandel von Böse zu Gut: „Damit führt Gott die, die seinem Wohlgefallen 
folgen, die Wege des Friedens. Er bringt sie aus den Finsternissen heraus ins Licht 
mit seiner Erlaubnis. Er führt sie zu geradem Weg.“ (Q 5:16)2
Während das dichotomische Paar gˇāhilīya / Islam in der Theorie ein elegantes 
Duo darstellt, weist die Konzeptualisierung des Islams als einheitliches sozio-
politisches System, das die verworfene Epoche der gˇāhilīya vollständig ersetzt 
habe, deutliche Schwächen auf. Diese Konzeptualisierung verschleiert Kontinui-
täten zwischen der Spätantike und der islamischen Zeit und essentialisiert ‚den 
Islam‘, der als ein eindeutiges, mit einem Schlag geschaffenes System in absoluter 
Gegenüberstellung zum Vorausgegangenen fixiert wird. Fast alle modernen Wis-
senschaftler würden zustimmen, dass der Islam nicht auf diese Weise essentia-
lisiert werden darf, da die ihm zugehörigen Überzeugungen und Praktiken sich 
im Laufe der ersten Jahrhunderte entwickelten (und sich noch heute fortentwik-
keln) – was die gˇāhilīya zu einem schwierigen Problem hat werden lassen. Wo 
1  Zu „Unwissenheit“ siehe Franz Rosenthal, Knowledge Triumphant, Leiden 1970, S. 32–35; zu 
„Barbarei“ siehe Ignaz Goldziher, Muslim Studies, 2 Bde., hg. von Samuel M. Stern, übers. von 
Christa R. Barber und Samuel M. Stern, London 1967–1971, Bd. 1, S. 202; Francis E. Peters, The 
Hajj, Princeton 1994, S. 21. Chase Robinson schlägt in Islamic Historiography, Cambrigde 2003, 
S. 14, „Age of Obstinate Impetuosity“ vor. „Zeitalter der Leidenschaft“ würde ebenfalls eine 
mögliche Übersetzung darstellen.
2  Übersetzung von Hans Zirker.
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wird die gˇāhilīya in der Geschichte des Islams verortet? Inwieweit reflektiert das, 
was mit der gˇāhilīya assoziiert wird, die Welt, aus der der Islam entstanden ist? 
Ist die gˇāhilīya eher ein Produkt späterer muslimischer Vorstellungen, zurechtge-
legt zur Abwertung der Vergangenheit zum Zwecke der Erhöhung des Islams? 
Oder haben sich die Konnotationen der gˇāhilīya im Verlaufe größerer Umbrüche 
in der islamischen Gesellschaft durch die Zeit hindurch entwickelt? Diese Fragen 
regen zu einer Untersuchung der Anfänge von der Vorstellung der gˇāhilīya an, 
zur Untersuchung der islamischen Rekonstruktion der Vergangenheit sowie der 
Entfaltung der kulturellen Systeme und Wissensordnungen der Muslime. Um 
den Aufstieg des Islams besser zu verstehen, müssen wir uns also direkt mit 
dem Universum von Ideen beschäftigen, das die gˇāhilīya umgibt. Dieser Aufsatz 
dient dem Zweck, eine Grundlage für zukünftige Studien zu schaffen, indem die 
gˇāhilīya umrissen und ihre Darstellung in den frühesten Schichten der erhaltenen 
Texte um die Person des Propheten Mu .hammad neu bewertet wird.
Zu Beginn müssen unsere eigenen Paradigmen einer genauen Prüfung un-
terzogen werden, um die gegenwärtigen Ansichten zur gˇāhilīya darzulegen. Die 
Forschung des letzten Jahrhunderts ist auf diesem Gebiet grundlegend geprägt 
von einem Aufsatz aus Ignaz Goldzihers Werk Muhammedanische Studien aus dem 
Jahr 1889, in dem Goldziher ein Modell der arabischen Geschichte vorschlägt, 
das diese zweiteilt: a) in die vorislamische Zeit, während der die Araber als ‚Bar-
baren‘ gelebt hätten und b) in die islamische Zeit, in der die Araber in die ‚Zivi-
lisation‘ eingetreten seien.3 Goldziher zeichnet auf diese Weise die Geschichte 
des Islams nach dem für die europäische Aufklärung gängigen Muster von Bar-
barei vs. Zivilisation, wobei die gˇāhilīya explizit als ein barbarischer Zeitraum 
identifiziert wird, in dem die Araber eine anarchische Gesellschaft gebildet hät-
ten, die zwar kulturell zusammenhielt, der es aber an Ordnung und zivilisato-
rischem Fortschritt gemangelt habe. Spätere, oft wiederholte Behauptungen, die 
vorislamischen ‚Araber‘ seien „Barbaren“ gewesen,4 oder der Islam „ein großes 
3  Vgl. Goldziher, Muslim Studies, Bd. 1, S. 203.
4  Vgl. Tarif Khalidi, Arabic Historical Thought in the Classical Period, Cambrigde 1994, S. 1–3, 
der den Begriff Arabia Ferox zur Beschreibung eines ‚wilden Arabiens‘ prägt, das als Gebiet 
für unorganisierte arabische Stammeskriege charakterisiert wird und als kritisches Gegen-
stück zum lateinischen Arabia Felix („Glückliches Arabien“) zu sehen ist – ein Begriff, den 
hel lenistische Autoren aufgrund ihrer Sicht auf Arabien als wunderhaftes Land des Luxus-
produkts Weihrauch prägten. Der Eindruck eines gewalttätigen vorislamischen Arabiens 
ist weit verbreitet. Vgl. John Arberry, The Seven Odes, London 1957, S. 263. Michael Cook 
und William McCants bezeichnen die vorislamischen Araber als „Barbaren“ / „barbarische 
Ge sellschaft“ (wörtlich „barbarians“ / „barbarous society“); vgl. Michael Cook, „The Emer-
gence of Islamic Civilisation“, in: The Origins and Diversity of Axial Age Civilisation, hg. von 
Shmuel Eisenstadt, Albany 1986, S. 476–483, und Wiliam McCants, Founding Gods, Inventing 
Nations, Princeton 2011, S. 2. Die Vorstellung der Barbarei wurde erst in jüngerer Zeit wieder 
im Rahmen von Studien zur Spätantike aktualisiert und neu gedeutet. Es wurde vorgeschla-
gen, die arabische Ethnogenese analog zu der der barbarischen gentes der Völkerwanderung 
zu sehen – als ob alle ‚Barbaren‘ von den Angelsachsen bis zu den Arabern den gleichen 
Weg hin zur Bildung einer natio teilen würden. Siehe vor allem Greg Fisher, Between Empires, 
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Werk moralischer Erneuerung“ in Arabien,5 fußen auf Goldzihers These, dass 
Mu .hammad das Konzept einer wilden gˇāhilīya selbst prägte, um die pan-arabi-
sche Kultur seiner Zeitgenossen zu versinnbildlichen. Goldzihers Erörterung der 
gˇāhilīya verstärkt ebenfalls den Eindruck einer zusammenhängenden ‚arabischen 
Welt‘ vor dem Islam. Auch wenn Wissenschaftler ihre Verbindung mit der ‚Bar-
barei‘ zurückweisen, etablierte Goldzihers Aufsatz eine Reihe von grundlegen-
den Parametern zur Bestimmung einer vorislamischen arabischen Identität mit 
Hilfe der Dichtung, Stammesstrukturen und kriegerischen Werte und begrün-
dete so die Vorstellung, dass vor dem Islam eine übergreifende vorislamische, 
‚arabische‘ Kultur existiert hätte.6 Die dahinter stehende Denkfigur einer vorisla-
mischen ‚Kultur der gˇāhilīya‘ stützt dementsprechend moderne Wahrnehmungen 
von einer pan-arabischen kulturellen Einheit und einem ethnischen Zusammen-
halt der Gemeinschaft, in der Mu .hammad verkündigte – und dies, obwohl ihre 
theoretischen Grundlagen auf einem historischen Denkmodell fußen, das erst 
tausend Jahre nach Mu .hammad, während der europäischen Aufklärung, formu-
liert wurde.
Im späten 20. Jahrhundert begannen Wissenschaftler, daran zu zweifeln, dass 
Mu .hammad den Islam tatsächlich als intendierten Nachfolger eines einheitli-
chen vorislamischen sozio-ethischen Systems positioniert hatte. Sie betonten 
stattdessen, dass spätere Generationen von Muslimen eine götzenverehrende 
vorislamische Zeit erfunden hätten, um die neue Religion aufzuwerten.7 Gˇāhilīya 
wurde auch als mögliche Arabisierung des griechischen kirchengeschichtlichen 
Begriffs agnoia („Zeitalter des Heidentums“)8 gedeutet. Einige Wissenschaftler 
Oxford 2011, und Robert Hoyland, In God’s Path, Oxford 2015, S. 16–29. Goldziher ist nicht 
der Erfinder des Paradigmas der Barbarei: Es findet sich bereits im aufklärerischen Werk 
von Edward Gibbons; vgl. ders., Decline and Fall of the Roman Empire, London 1994, Bd. 5, 
S. 231–245. Goldzihers Werk als das eines führenden Orientalisten hatte aber natürlich gro-
ßen Einfluss auf die moderne Islamwissenschaft.
5  Toshihiko Izutsu, Ethico­Religious Concepts in the Qurʾ ān, Montreal ²2002, S. 29: „a great work 
of moral reformation“. Izutsu behauptet, dass das aggressive Zurschaustellen von Emotio-
nen, Männlichkeit und kriegerischer Prahlerei typisch für das Leben und die Umgangsfor-
men im heidnischen, nomadisch geprägten Arabien gewesen sei und im Gegensatz zum 
ethischen Moralkodex der islamischen Kultur stünde; vgl. ebd., S. 27.
6  Die Gegenüberstellung von gˇāhilīya und Islam wirkt auch in von Grunebaums Aufteilung 
der vorislamischen und islamischen Geschichte auf eine Kulturnation und eine Staatsnation 
fort; vgl. Gustav E. von Grunebaum, „The Nature of Arab Unity before Islam“, in: Arabica 10 
(1963), S. 4–23. James E. Montgomery billigt das Konzept der Kulturnation mit Abstrichen. 
Vgl. ders., „The Empty Hijaz“, in: Arabic Theology, Arabic Philosophy, hg. von dems., Löwen 
2006, S. 37–97. 
7  Grundlegend ist Gerald Hawting, The Idea of Idolatry and the Emergence of Islam, Cambridge 
1999; vgl. auch Robert Hoyland, Arabia and the Arabs, London 2001, S. 9, und James E. Mont-
gomery, „The Empty Hijaz“, S. 46 und 50.
8  Die chronoi agnoia tauchen in der Apostelgeschichte auf, siehe Apg 17,30. Die Ableitung des 
arabischen Terminus ˇgāhilīya von agnoia wurde ursprünglich von Josef Horowitz Anfang des 
20. Jahrhunderts vorgeschlagen. Rosenthal weist diese Deutung in Knowledge Triumphant, 
S. 34, zurück. Shlomo Pines kritisiert Rosenthals Argumentation; vgl. ders., „Jāhiliyya and 
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verlagerten daher den Begriff gˇāhilīya in den Bereich des jüdisch-christlichen Ein-
flusses auf die Entwicklung des Islams und präsentierten ihn als Konzept, das 
sich die Muslime zur Rekonstruktion ihrer Vergangenheit und zur Herabwür-
digung der vorislamischen Araber angeeignet hätten. Die Anhänger dieses Pa-
radigmas behaupten, dass die Verwendung des Begriffs gˇāhilīya innerhalb einer 
theologischen Polemik begann, die später als arabische Geschichtsschreibung 
interpretiert wurde.9
Dementsprechend stehen wir vor der Entscheidung, ob wir (im Gefolge Gold-
zihers) die gˇāhilīya als tatsächliches Abbild einer vorislamischen arabischen 
Lebens wirklichkeit betrachten, oder als ein von späteren Generationen von Mus-
li men geprägtes Bild ansehen. Trotz der Unterschiede zwischen beiden Ansätz en 
beschwören doch beide die gˇāhilīya als eine lebendige und beständige Kraft her-
auf, die die Grundlage der „Selbstbestimmung der [islamischen] Gemeinde“10 in 
der Bezugnahme auf einen anderen, negativen Status der vorislamischen Zeit /  
des Nicht-Islams herstellt, den die Muslime zur Artikulation ihrer eigenen Iden-
tität benötigt hätten. Mit beiden Interpretationen wird jedoch womöglich der 
gˇāhilīya zu viel Bedeutung für das Narrativ der islamischen Erfolgsgeschichte 
zugemessen. Obwohl die gˇāhilīya, so wie sie von der modernen Wissenschaft ge-
sehen wird, die Theorien zur Entstehung der muslimischen Gemeinde anregt,11 
wer den die frühen islamischen Erzählungen über die vorislamische Zeit kaum 
auf darin enthaltene Vorstellungen von der gˇāhilīya befragt. Jenseits der philolo-
gi schen Ursprünge des Wortes gˇāhilīya ist es wünschenswert zu wissen, wie sich 
die ersten Muslime die vorislamische Vergangenheit vorstellten, welche Bedeu-
tung sie  der Vergangenheit zumaßen, um ihre Gegenwart zu erklären, und wel-
chen Nutzen die Vorstellung von der gˇāhilīya für sie hatte. Die Art und Weise, 
in der frühe arabische Texte die gˇāhilīya einordnen und Erzählungen über die 
vor islamische Zeit konstruieren, ist vielschichtiger, als es uns die vertraute Op-
position von gˇāhilīya und Islam erwarten lässt.12 Eine genaue Untersuchung des 
ʿIlm“, in: Jerusalem Studies in Arabic and Islam 13 (1990), S. 175–196, hier S. 175f. Horowitz’ Vor-
schlag wurde von Hawting wiederbelebt; vgl. ders.,The Idea of Idolatry, S. 99. 
 9  Vgl. Hawting, The Idea of Idolatry, S. 128–130.
10  Pines, Jāhiliyya and ʿIlm, S. 176: „the self-definition of the [Muslim] community“. Aziz al-
Azmeh argumentiert sehr ähnlich; vgl. ders., The Emergence of Islam in Late Antiquity, Cam-
bridge 2014, S. 359. Vgl. außerdem Rina Drory, „The Abbasid Construction of the Jahiliyya: 
Cultural Authority in the Making“, in: Studia Islamica 83 (1996), S. 33–49, hier S. 43. Drory 
offeriert hier eine leicht abweichende Interpretation. Sie schlägt vor, dass Gelehrte am Kali-
fenhof im 2./8. Jahrhundert die gˇāhilīya ‚erfunden‘ hätten, um den Islam in einer ihren Dis-
kursen nützlichen Form zu definieren.
11  Pines, Jāhiliyya and ʿIlm, S. 186, behauptet, der jüdisch-christliche Glaube der vorislamischen 
Araber sei für ihre Bewertung als hoffnungslos Unwissende maßgeblich gewesen, eine Hal-
tung, die laut Pines den Aufstieg des Islams mit zu verantworten habe. Goldziher, Muslim 
Studies, Bd. 1, S. 202, und Izutsu, Ethico­Religious Concepts, S. 27–35, verknüpfen die Barbarei 
des vorislamischen Arabien mit der Ausgestaltung der Botschaft des Islams.
12  Susan Stetkevych schlägt die Existenz zweier ˇgāhilīyas in der muslimischen Geistesgeschich-
te des Mittelalters vor; siehe dies., „The Abbasid Poet Interprets History: Three Qa ·sīdahs by 
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Begriffs gˇāhilīya in der frühen arabischen Literatur eröffnet neue Möglichkeiten, 
Zugang zu den Gedanken und Überzeugungen der ersten Generationen gläubi-
ger Muslime zu erlangen.
 Gˇāhilīya und vorislamische Vergangenheit: wortsemantische und koranische 
Hinweise
In terminologischer Hinsicht kann die Vorstellung, der Islam sei ausdrücklich als 
Ersatz für die gˇāhilīya intendiert gewesen, insofern angezweifelt werden, als islām 
kein lexikalisches Gegenstück zu gˇāhilīya darstellt. Gˇahl bedeutet Unwissenheit 
und / oder Leidenschaft, daher sind seine Gegenstücke ʿilm (Wissen) und   ḥilm 
(Ge duld). Arabische Dichter kontrastierten gˇahl ausdrücklich mit   ḥilm und ʿilm; 
sie taten dies aber sowohl während der vorislamischen als auch in der islami-
schen Zeit: Wissen und Gelassenheit sind Charakterzüge, nach denen vorislami-
sche und muslimische Dichter gleichermaßen strebten.13 Auf der anderen Seite 
werden im Koran nirgendwo gezielt die typischen Schlagworte für die Antithe-
sen zu gˇahl angeführt: Dort werden Muslime hauptsächlich als „die, die glauben“ 
(muʾ minūn), nicht unbedingt als „die, die Wissen haben“ (ʿ ālimūn)14 und niemals 
als „die, die sich in Gelassenheit üben“ (a  ḥlām,   ḥulamāʾ!) beschrieben.15 Der Koran 
fasst somit die Gläubigen nicht als zu gˇahl in einer axiomatischen Beziehung ste-
hend auf. Das Wort ˇgahl wird im Koran auch nicht als Bezeichnung für Nichtmus-
lime verwendet: Zehn Mal wird abwertend auf gˇāhil / gˇāhilūn Bezug genommen, 
aber der Begriff wird nicht durchgehend auf eine Gruppe arabischer Ungläubiger 
oder Zeitgenossen Mu .hammads bezogen.16 Die Abwesenheit der in der Dichtung 
Abū Tammām“, in: Journal of Arabic Literature 10 (1979), S. 49–64, hier S. 51. Ich meine, dass die 
Vorstellung von der gˇāhilīya komplexer gewesen ist und sich zeitlich und räumlich unter-
scheiden konnte, siehe Peter Webb, „Al-Jāhiliyya: Uncertain Times of Uncertain Meanings“, 
in: Der Islam 91 (2014), S. 69–94.
13  Die Koppelung von gˇahl und ʿilm /   ḥilm ist in der arabischen Dichtung sehr häufig anzutref-
fen: Für einen kurzen Überblick über die Verwendung der Wörter durch zwei vorislamische 
Dichter siehe Webb, „al-Jāhiliyya“, S. 72, Fn. 14.
14  Im Koran ist der Begriff des Wissens (ʿ ilm) zentral, während der Status des ʿālim, eines wis-
sensreichen Einzelnen, vor allem ein Attribut Gottes ist. Dass er „um das Unbekannte weiß“ 
(ʿ ālim al­ġaib), ist eine häufige Aussage (siehe Q 6:73, 34:6, 72:26). Obwohl das Verb ʿalima 
„wissen“ üblicherweise zur Beschreibung derjenigen verwendet wird, die der Offenbarung 
Folge leisten, werden Muslime nicht als ʿālimūn bezeichnet. Die Konstruktionen ar­rāsi
˘
hūna 
fī l­ʿ ilm (Q 4:162) und alla
¯
dīna ūtū l­ʿ ilm (Q 56:30 und Q 58:11) werden in drei Fällen paarweise 
mit īmān verwendet, um Gläubige zu benennen. Dadurch wird die Bedeutung unterstri-
chen, die im Koran ʿilm beigemessen wird. Dennoch sind solche Aussagen im Koran nicht 
weit verbreitet und unterstützen keine Interpretation, die das Erlangen von ʿ ilm für Muslime 
voraussetzt. Der koranische Diskurs steht somit der festen Verbindung von gˇahl und ʿilm in 
der Dichtung nicht nahe.
15   Ḥilm ist wiederum Gott vorbehalten (al­  ḥalīm), der einzige Verweis auf menschliche a  ḥlām 
steht in Q 52:32, wo er dem Tadel von Nichtmuslimen dient und nicht zur Definition von 
Muslimen verwendet wird.
16  Q 2:67, 2:273, 6:35, 7:199, 11:46, 12:33, 89:12, 25:63, 28:55, 39:64. Außerdem existieren vier Verse, 
in denen der Koran Leute, die gˇahl sind, (qaum y / tagˇhalūn) tadelt, aber die Art ihres gˇahl va-
riiert: von Homosexualität (Q 27:55), über Götzendienst in der Zeit Moses’ (Q 7:138) und die 
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gängigen, präzisen Paarung von gˇahl mit ʿilm /   ḥilm weist darauf hin, dass der 
Koran sich hier wahrscheinlich nicht auf den gleichen Diskurs bezieht wie die 
Dichtung: Er verwendet einen anderen Wortschatz, hat einen wesentlich offene-
ren, nicht-technischen Begriff von gˇahl und er konstruiert vorislamische Vergan-
genheit nicht als eine spezielle monolithische Ära des gˇahl.
Außerdem ist das Wort ˇgāhilīya keines, dem der Koran selbst besondere Bedeu-
tung zumisst. Gˇāhilīya taucht nur vier Mal im Koran auf.17 Die Nennungen sugge-
rie ren weder ein bestimmtes Zeitalter noch eine Gemeinschaft, sondern einen un-
islamischen Daseinszustand.18 In den koranischen Verwendungen wird deutlich, 
dass das Wort gˇāhilīya einen verwerflichen Zustand evoziert, aber der ‚Eintritt in 
den Islam‘ wird nicht als ‚Austritt aus der gˇāhilīya‘ per se dargestellt: Nichtmusli-
me sind nicht rundweg gˇāhilūn, denn muʾ min / muslim zu werden ist ein größeres 
Unterfangen als bloß das Ablegen von gˇahl. Der Koran lässt die Parameter der 
gˇāhilīya offen; sie erscheinen im Verhältnis zur Botschaft insgesamt ziemlich mar-
ginal. Gˇāhilīya ist eine der Seltenheiten im koranischen Wortschatz, eines der vie-
len Wörter, mit denen Nichtmuslime angegriffen werden. Selbst wenn das Wort 
gˇāhilīya eine fachspezifische Bedeutung in einigen Kontexten des 7. Jahrhunderts 
hatte, macht seine seltene und deutlich inkonsistente Nennung im Koran es, vom 
Standpunkt der Heiligen Schrift der Muslime aus gesprochen, uneindeutig.19
Die Erhöhung der gˇāhilīya im Verhältnis zum Islam als das spezifische ‚Ande-
re‘ lässt sich dementsprechend nicht mit dem koranischen Text begründen, was 
die Sicht auf den Koran als Text, der sich an eine spezifische, als gˇāhilūn bezeich-
nete Gruppe oder eine in einer gˇāhilīya verortete Hörerschaft gewandt haben soll, 
in Frage stellt. Während gˇahl und gˇāhilīya heute als Tropen angesehen werden, die 
ein stimmiges Bild der vorislamischen Vergangenheit zeichnen, scheinen diese 
Worte nur einen Teil des koranischen Wortschatzes zur Bezeichnung von Nicht-
Unwissenheit der Gemeinde Hūds (verglichen mit Gottes endgültigem Wissen, Q 46:23) bis 
hin zur Zurückweisung von Noahs Botschaft durch dessen ungläubiges Volk (Q 11:29).
17  Q 3:154, 5:50, 33:33, 48:26.
18  Vgl. Edward Shepard, „The Age of Ignorance“, in: Encyclopaedia of the Qurʾ ān, hg. von Jane 
McAuliffe, Leiden 2001, Bd. 1, S. 37–40, hier S. 37; Webb, „al-Jāhiliyya“, S. 72f.; al-Azmeh, 
The Emergence of Islam, S. 239f. Diese Interpretationen schlagen eine Korrektur von Pines, 
Jāhiliyya and ʿIlm, S. 176, vor, der die koranischen Begriffe gˇāhilīya und gˇāhilūn als Verweise 
auf eine „Gesellschaft“ wertet, ohne eine detaillierte Textanalyse des Koran vorzunehmen.
19  Die gˇāhilīya wird immer als etwas Unislamisches dargestellt, aber ihre Eigenschaften vari-
ieren von Fall zu Fall. Q 48:26 verweist auf den „Groll“ (  ḥamīya) der gˇāhilīya, der mit den 
Vor stellungen von Leidenschaft, die im ˇgahl der Dichtung zum Ausdruck kommen, überein-
stimmt. Auf eine andere und neue Weise, die keine Ähnlichkeit mit dem gˇahl der vorislami-
schen Dichtung aufweist, kontrastiert Q 5:50 die „Urteilskraft“ (  ḥukm) der gˇāhilīya mit dem 
Is lam, während Q 33:33 sich auf den zur Schau gestellten Schmuck der Frauen in der gˇāhilīya 
be zieht und einen Sinn für Vergänglichkeit und Bescheidenheit bekräftigt, der sich von an-
de ren Verweisen unterscheidet. Eine mögliche Verknüpfung von gˇāhilīya mit Heidentum 
oder Götzenverehrung ist nicht belegbar – was den willentlichen Gebrauch des griechischen 
agnoia durch den Koran zurückweisen würde. Eine eventuell vorhandene Verbindung zwi-
schen dem Griechisch der Bibel und dem koranischen Arabisch wäre hier lexikalischer und 
nicht semantischer Natur.
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muslimen darzustellen. Es ist verblüffend, dass die Schrift keine Grundlage da-
für bietet, zu verstehen, wie Muslime dazu kamen, die vorislamische Vergangen-
heit unter dem Begriff der gˇāhilīya stillzustellen. Das binäre Model gˇāhilīya vs. 
Is lam ist kein in den islamischen Gründungstext eingewebtes historisches Nar-
rativ; vielmehr weckt der Koran unser Interesse daran, noch mehr darüber zu er-
fahren, wie Mu .hammad und die erste Generation der Muslime die vorislamische 
Zeit und die Rolle ihrer Gemeinschaft in der Geschichte konzeptualisiert haben 
könnten.
 Gˇāhilīya und Ibn Abī Šaibas ‚vorkanonischer‘ Mu  ṣannaf
Die Auseinandersetzung mit dem   ḥadī
¯
t, der Sammlung der dem Propheten, sei-
nen Gefährten und der ersten Generation muslimischer Rechtsgelehrter und 
Auto ritäten zugeschriebenen Sprüche und Handlungen, stellt den nächsten lo-
gi schen Schritt zur Untersuchung der Vorstellungen von der vorislamischen 
Ver gangenheit und der gˇāhilīya dar. Der   ḥadī
¯
t ist gut bekannt als ein sperriges 
Kor pus, das zwei- bis vierhundert Jahre nach Mu .hammad verschriftlicht wur-
de, in dem Fälschungen weit verbreitet sind und dessen frühe Sammlung als 
pro blembehaftet angesehen werden muss. Aber neueste Untersuchungen le-
gen nahe, dass einige   ḥadī
¯
te in den ‚vorkanonischen‘ Sammlungen des frühen 
3./9. Jahrhunderts mindestens in das späte 1./7. Jahrhundert zurückdatiert wer-
den kön nen.20 Obwohl diese ‚vorkanonischen‘ Sammlungen die Ansichten des 
Pro phe ten selbst nur unvollständig wiedergeben, beinhalten sie eine große Fülle 
von Ma terial, das zahlreiche Vorstellungen reflektiert, die vor der Ausformu-
lierung der ‚kanonischen‘ Glaubenslehren zirkulierten.21 Der Stellenwert der 
gˇāhilīya in den frühen   ḥadī
¯
t-Sammlungen ist bisher unerforscht geblieben, wobei 
ein besseres Verständnis der gˇāhilīya in der Vorstellung der frühen Muslime von 
genaueren Untersuchungen profitieren würde.
Im Folgenden möchte ich den Mu  ṣannaf des Ibn Abī Šaiba (gest. 235/849), die 
größte der   ḥadī
¯
t-Sammlungen des frühen 3./9. Jahrhunderts in den Fokus rücken. 
Diese stellt gleichzeitig eine einmalige Quelle für die Vorstellungen der ku fischen 
Rechts gelehrten des 2./8. Jahrhunderts dar. Der Text umfasst über 39.000   ḥadī
¯
te, 
die in Kapiteln nach juristischen, theologischen, eschatologischen und histori-
schen The men angeordnet sind; er deckt somit das gleiche Feld wie die späteren 
‚kanonischen Sammlungen‘ ab. Da der Mu  ṣannaf oft in seinen Berich ten und Her-
vorhebungen von den späteren Werken abweicht, erweist er sich für die Unter-
20  Vgl. Harald Motzki, „The Musannaf of Aʿbd al-Razzāq Al-Sanʿ ani as a Source of Authentic 
A   ḥadīt of the First Century A.H.“, in: Journal of Near Eastern Studies 50 (1991), S. 1–21, hier 
S. 21. Siehe auch Harald Motzki, „Dating Muslim Traditions: A Survey“, in: Arabica 52 (2005), 
S. 204–253, für einen Überblick über die neueste   ḥadī
¯
t-Forschung.
21  Motzki und Lucas haben gezeigt, dass Mu .hammad in   ḥadī¯
ten der juristischen Kapitel aus 
a  ṣ-Ṣanʿ ānīs und Ibn Abī Šaibas Mu  ṣannaf nur indirekt eine Rolle spielt, während bis zu 
90 Pro zent der   ḥadī
¯
te in beiden Werken juristische Meinungen von Rechtsgelehrten und Tra-
di tionariern des 1./7. Jahrhunderts abbilden. Siehe Motzki, „The Mu  ṣannaf“, und Scott Lucas, 
„Where are the Legal Hadith?“, in: Islamic Law and Society 15 (2008), S. 283–314.
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suchungen der intellektuellen Diskurse im frühislamischen Irak als von beson-
derem Wert.
Im Mu  ṣannaf fällt in der Schilderung der vorislamischen Zeit das deutliche Feh-
len jeglicher Bezugnahme auf die gˇāhilīya auf. Ich habe im gesamten Korpus nur 
32   ḥadī
¯
te gefunden, in denen das Wort al­gˇāhilīya erscheint.22 Statistisch ge sehen 
bedeutet dies, dass nur 0,08 Prozent der   ḥadī
¯
te im Mu  ṣannaf das Wort ent halten, 
sprich al­gˇāhilīya erscheint lediglich in jedem 1.220sten   ḥadī
¯
t. Hinzu kommt, dass 
solche Bezugnahmen auf die gˇāhilīya auch nicht in einem bestimmten Kapitel 
gehäuft auftreten.23 Daraus folgt, dass das Wort, ganz entsprechend der Erwäh-
nungen im Koran, eine Rarität im Wortschatz der frühen   ḥadī
¯
te ist, ein Begriff 
mit einem sehr schwach ausgeprägten Profil in einer ausgedehnten Material-
samm lung zu zentralen Aspekten muslimischer Identität und Praktik. Hätten 
Mu .hammad und die erste Generation der Muslime ihren Glauben tat säch lich 
als werte spezifische Reform formuliert, könnten wir eine durchgängige Bezug-
nahme auf die gˇāhilīya als Zielobjekt der Erneuerung erwarten. Und wenn sie 
den Islam als Wegbereiter einer arabischen Aufklärung konzeptualisiert hätten, 
müssten der Gegensatz zwischen dem Islam und der althergebrachten Lebens- 
und Denkweise der gˇāhilīya sowie Hinweise auf Muslime, die gˇahl für   ḥilm und 
ʿilm ablegten, sicherlich deutlicher im frühen   ḥadī
¯
t-Korpus hervortreten. Diese 
‚Ab wesenheit‘ sticht ins Auge und obwohl wir uns nicht sicher sein können, bis 
zu welchem Grad der Mu  ṣannaf Mu .hammads konkrete Weltsicht wiederspiegelt, 
lässt doch die vernachlässigbare Erwähnung der gˇāhilīya den Schluss zu, dass die 
frühesten Generationen muslimischer Rechtsgelehrter eine Darstellung des Pro-
pheten als ‚Auslöscher‘ der gˇāhilīya nicht im Sinn hatten. Die ahl al­  ḥadī
¯
t schie nen 
ebenso wenig wie ihre Vorfahren islamische Gesetze als ein System ar ti kuliert zu 
haben, das vor-mu   ḥammedanische arabische Sitten und Gebräuche reformier-
te. Die Konstruktion von Mu .hammad als Gesetzgeber bedient kein historisches 
Narrativ, das das Auftreten des Islams im Gefolge einer älteren Ordnung mon-
tieren würde.
Obwohl von gˇāhilīya also lediglich in den äußeren Randgebieten der   ḥadī
¯
t-
Diskurse die Rede ist, kommt der Begriff doch vor. Die wenigen Erwähnungen 
werfen allerdings die Frage auf, wie sie interpretiert werden sollten. Von den 
zweiunddreißig Referenzen sind sechundzwanzig mit Mu .hammad verknüpft, 
wobei das Wort oft in der direkten Rede des Propheten auftaucht.24 Dieser Um-
stand ist für sich selbst beachtenswert, da die meisten der   ḥadī
¯
te im Mu  ṣannaf nicht 
22  Die Zählung beinhaltet wörtliche und ähnliche Wiederholungen eines   ḥadī
¯
t in unterschied-
lichen Kapiteln. Es handelt sich um folgende   ḥadī
¯
te aus dem Mu  ṣannaf von Ibn Abī Šaiba, hg. 
von M. al-Aʿ  ẓamī, 26 Bde., Beirut 2006: Nr. 9448, 11456, 11457, 11464, 11465, 12229, 12233, 15416, 
17464, 19436, 26415, 26581, 26585, 32298, 32422, 32718, 33008, 33054, 33158, 33296, 33343, 33595, 
33826, 36203, 36223, 36241, 36499, 36542, 37122, 37165, 37268, 38095. Jeder von ihnen wird im 
Folgenden betrachtet.
23  Etwa die Hälfte der Bezugnahmen findet sich in den ‚historischen‘ Kapiteln as­siyār, al­
maġāzī, al­fa  ḍāʾil and al­awāʾil, wobei die übrigen auf den Rest des Werks verteilt sind.
24  Die sechs als mauqūf gekennzeichneten   ḥadī
¯
te sind Nr. 9448, 32718, 37268, 33054, 38355, 38398.
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Mu .hammad zugeschrieben werden, sondern Meinungen früher Rechtsgelehrter 
und Autoritäten der Umayyadenzeit wiedergeben.25 Demzufolge ist gˇāhilīya kein 
Konzept, auf das sich Rechtsgelehrte bei der Diskussion und der Verbreitung von 
Gesetzen beriefen, sondern ein Wort, das mit Mu .hammads Rechtleitung verbun-
den zu sein scheint. Dreizehn der sechsundzwanzig   ḥadī
¯
te sind mursal (d. h. Er-
zählungen, die die Worte Mu .hammads wiedergeben, die aber von einer Person 
überliefert wurden, die selbst kein Zeitgenosse gewesen ist), was die Möglichkeit 
einer späteren Genese und falschen Zuschreibung der dort artikulierten Aussa-
gen zur gˇāhilīya impliziert. Es gibt aber auch Mu .hammad zugeschriebene   ḥadī¯
te, 
die scheinbar glaubwürdige Überliefererketten aufweisen und die die Existenz 
eines Konzepts von gˇāhilīya innerhalb der frühsten islamischen Gemeinde sugge-
rie ren. Diese Texte stellen möglicherweise eine frühe Exegese des koranischen 
gˇāhilīya-Begriffs dar.
Bei der Beantwortung der Frage, was mit gˇāhilīya möglicherweise gemeint war, 
lässt sich zunächst festhalten, dass mehr als die Hälfte der Zitate im Mu  ṣannaf zeit-
be zogen sind und diese die Phrase „in der ˇgāhilīya“ ( fī l­gˇāhilīya) oder „von / aus der 
gˇāhilīya“ (min al­gˇāhilīya) beinhalten. Vier   ḥadī
¯
te (einer wird dem Kalifen ʿU
¯
tmān, 
die anderen Mu .hammad zugeschrieben) kontrastieren den Begriff gˇāhilīya (in-
teressanterweise in der unbestimmten Zeitform) aus drück lich mit dem Begriff 
Islam und heben damit auf eine Zeit ab, die dem Islam vor ausging.26
Ähnlich den modernen Interpretationen der ˇgāhilīya enthält der Mu  ṣannaf auch 
einige   ḥadī
¯
te, die mit dem Paradigma des moralischen Wandels im zeitlichen 
Über gang von der gˇāhilīya zum Islam harmonieren: Zwei   ḥadī
¯
te beschreiben, wie 
Mu .hammad neue islamische Namen an Personen vergeben habe, die „in der 
gˇāhilīya“ unislamische Namen gehabt hatten.27 Auch ein gesetzgeberischer Wan-
del ist zu beobachten: Diejenigen, die „in der ˇgāhilīya“ zwei Schwestern ge heiratet 
hatten, müssten sich nun von einer von ihnen scheiden lassen28 und der Prophet 
erklärt Blutfehden aus der gˇāhilīya für nichtig.29 Der Begriff gˇāhilīya ver mittelt hier 
einen Sinn für Vergangenes. Erneut in Einklang zu bringen mit den modernen 
Annahmen von einer gˇāhilīya, die als das äußere ‚Andere‘ von der Gemeinschaft 
der Muslime vorgestellt wurde, sind zwei nahezu gleich lautende   ḥadī
¯
te, die ver-
künden, dass „die, die ihre Wangen schlagen, ihre Kleider zerreißen und nach 
der Art der Leute der gˇāhilīya [ahl al­gˇāhilīya] trauern, von uns verschieden“ sind.30 
Der Ausdruck ahl al­gˇāhilīya impliziert nun tatsächlich, Mu .hammad (oder die frü-
25  Siehe Fn. 21.
26  Ibn Abī Šaiba, al­Mu  ṣannaf, Bd. 20, S. 491, Nr. 38095, und Bd. 17, S. 283f., Nr. 33054; unspezifi-
sche Belege für gˇāhilīya finden sich ebd., Bd. 16, S. 492, Nr. 32422, und Bd. 17, S. 90, Nr. 32718.
27  Aʿbd Manāf wird zu ʿ Abd Allāh abgeändert in al­Mu  ṣannaf, Bd. 17, S. 340, Nr. 33158, und ʿ Azīz 




28  Ebd., Bd. 9, S. 345f., Nr. 17464.
29  Ebd., Bd. 19, S. 598f., Nr. 37165.
30 Ebd., Bd. 7, S. 236, Nr. 11456 und 11457.
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hen Muslime, die den   ḥadī
¯
t überlieferten)31 hätten sich vorgestellt, dass dem Islam 
eine bestimmte Gesellschaft der gˇāhilīya vorausgegangen wäre. In einem ande-
ren   ḥadī
¯
t über die von Mu .hammad abgeänderte Wallfahrt wird die historische 
Gruppe derjenigen, die die alten Bräuche praktizieren, als „Leute der gˇāhilīya und 
der Götzen“ (ahl al­gˇāhilīya wa­l­au
¯
tān)32 bezeichnet. Mehrere andere   ḥadī
¯
te erwäh-
nen die gˇāhilīya mit einer ebensolchen negativen Bedeutung: Mu .hammad wird 
mit dem Ausspruch zitiert, seine Ahnen stammten aus legitimen Ehen von Adam 
ab, frei von der „Unzucht der gˇāhilīya“ (sifāḥ al­gˇāhilīya).33 Mu .hammad verurteilt 
den Brauch der Wehklage bei Begräbnissen34 und ordnet die Zerstörung eines 
Orts der Götzenverehrung an.35
Die Verbindung eines jeden der oben erwähnten   ḥadī
¯
te mit den jeweils an-
deren zeichnet ein unzweideutiges Bild der Zeit vor dem Islam als der gˇāhilīya, 
während der die Gesellschaft, ahl al­gˇāhilīya, ein Leben in Unzucht, Leidenschaft 
und Götzendienst geführt habe: Ein Narrativ, das sowohl Goldzihers Aufsatz, als 
auch jüngere Forschungen zur absichtlich von Muslimen beschmutzten Erinne-
rung an die vorislamische Zeit zu antizipieren scheint. Allerdings ist eine solche 
Deutung oberflächlich und bis zu einem gewissen Punkt illegitim. Sie stützt sich 
auf weniger als 15   ḥadī
¯
te, die in einem Werk verstreut sind, das fast 40.000   ḥadī
¯
te 
umfasst. Sie wirft außerdem   ḥadī
¯
te aus unterschiedlichen Kapiteln mit der An-
nahme zusammen, jeder verweise auf ein und dieselbe gˇāhilīya, und ignoriert da-
bei die Erzählstränge und Ursprünge der Texte. Ibn Abī Šaiba hat eben nicht alle 
diese   ḥadī
¯
te in einem Kapitel gesammelt; sie werden verschiedenen Sprechern 
in unterschiedlichen Kontexten zugeschrieben und sind so sehr im Mu  ṣannaf 
verstreut, dass es abwegig wäre, anzunehmen, Ibn Abī Šaiba habe sie als eine 
zusammenhängend zu lesende Einheit intendiert. Diese   ḥadī
¯
te ungeachtet ihrer 
Kontexte zu amalgamieren lässt methodologische Sorgfalt bei der fundierten 
Interpretation dessen, was mit gˇāhilīya gemeint sein könnte, vermissen. Noch 
wichtiger, eine solche Lesart übergeht die andere Hälfte der   ḥadī
¯
te im Mu  ṣannaf, 
die die gˇāhilīya ebenfalls erwähnen und in eine andere Richtung weisen.
Entgegen der heute vorherrschenden Meinung, Mu .hammad hätte eine Abro-
gation der gˇāhilīya beabsichtigt, erwähnen mehrere   ḥadī
¯
te im Mu  ṣannaf vorisla-
mische Praktiken, die in islamischer Zeit keineswegs verurteilt wurden. Ein sol-
cher   ḥadī
¯
t etwa erwähnt die Anwendung vorislamischer Schwüre (al­qasāma) im 
Falle einer Blutfehde zwischen Juden und medinensischen Muslimen;36 ein ande-
rer berichtet, dass das vorislamische Fasten während ʿašūra im Islam erlaubt sei,37 
31  Es gibt zwei weitere   ḥadī
¯
te, die die Konstruktion ahl al­gˇāhilīya enthalten (Nr. 18020, 15250), 
wobei beide mursal sind.
32  Ebd., Bd. 8, S. 642, Nr. 15416.
33  Ebd., Bd. 16, S. 387f., Nr. 32298.
34  Siehe Fn. 31 und ebd., Bd. 7, S. 491, Nr. 12229.
35  Ebd., Bd. 17, S. 589, Nr. 33826; ebd., Bd. 17, S. 251, Nr. 33008.
36  Der   ḥadī
¯
t wird zwei Mal angeführt, ebd., Bd. 14, S. 264, Nr. 28383, und Bd. 20, S. 186, Nr. 37591.
37  Ebd., Bd. 6, S. 225f., Nr. 9448.
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und zwei weitere bestätigen die Validität von in der gˇāhilīya vollzogenen Ehen, 
Scheidungen und Schwüren.38 Einige andere   ḥadī
¯
te zitieren die Begriffspaarung 
gˇāhilīya und Islam als ein Mittel zur Verherrlichung von Angehörigen der Quraiš: 
Sowohl ʿU
¯
tmān b. Aʿffān als auch Šaiba b. ʿU
¯
tmān werden als tugendhafte Män-
ner in beiden Zeitaltern geschildert, Šaiba und die Quraiš werden besonders für 
ihre Aufsicht über die Kaaba mit den Worten gepriesen: „Gott war zufrieden mit 
eurem Wächteramt, sowohl in der gˇāhilīya, als auch im Islam“,39 und auch die 
Quraiš werden in beiden Zeitaltern als rechtmäßige Führer angesehen.40 Eine an-
dere Gruppe von   ḥadī
¯
ten gestattet die Transmission von Dichtung und vorisla-
mischem Erzählgut mit dem Argument, dass Mu .hammad seinen Gefährten das 
Rezitieren von Gedichten und das Erzählen von Geschichten über die Zeit vor 
dem Islam nachgesehen habe.41
Es wäre nicht weise, die obigen   ḥadī
¯
te zu einer Erzählung zusammenzustel-
len, der zufolge Mu .hammad prinzipiell nachsichtig gegenüber der Fortsetzung 
vorislamischer Bräuche gewesen sei. Wiederum ist die Anzahl dieser   ḥadī
¯
te ver-
schwindend gering im Vergleich mit dem gesamten Umfang des Mu  ṣannaf. Sie 
alle weisen einen begrenzten Horizont auf und einige sind sehr wahrscheinlich 
später redaktionell bearbeitet worden. Die rechtlichen Verkündigungen beziehen 
sich nur auf sehr bestimmte Praktiken, die Verherrlichung der Quraiš weist auf 
die Machtpolitik der islamischen Zeit. Die Frage der Zulässigkeit der Dichtung 
wiederum stellte ein komplexes Problem dar, das aus der koranischen Verdam-
mung der Dichter42 entstanden war und durch die Vermischung verschiedener 
Gruppen in den neuen islamischen Städten (al­am  ṣār) genährt wurde, von denen 
einige die Dichtung sehr viel mehr wertschätzten als andere.43 In diese Texte ein-
gefügte Bezüge auf Bräuche aus der Zeit der gˇāhilīya gaben ihnen eine Aura von 
histo rischer Autorität. Den Muslimen aus dem Irak des 2./8. Jahrhunderts mögen 
sie sonst als verdächtige Bräuche, verbunden mit Ansprüchen von zweifelhafter 
Le gi timität erschienen sein. Es muss jedoch angemerkt werden, dass die frühen 
38  Ebd., Bd. 10, S. 167, Nr. 19436, und Bd. 20, S. 88, Nr. 37293. Siehe auch ebd., Bd. 20, S. 77, 




39  Ebd., Bd. 20, S. 490f., Nr. 38095.
40  Ebd., Bd. 17, S. 283f., Nr. 33054: Der   ḥadī
¯
t beinhaltet auch die Vorhersage: „vorausgesetzt sie 
begreifen“ (i
¯
dā faqahū), d. h. sie müssen sich dem Islam anschließen, um ihre Führungsposi-
tion zu behalten.
41  Ebd., Bd. 13, S. 306–308, Nr. 26581.
42  Q 26:224–227, siehe die Interpretation dieser Verse im Hinblick auf die Wahrnehmung der 
Dichter im Frühislam in Irfan Shahid, „The ‚Sūra‘ of the Poets, Qurʾān XXVI: Final Conclusi-
ons“, in: Journal of Arabic Literature 35 (2004), S. 175–220.
43  Nicht alle islamischen Eroberer kamen aus Gruppen mit poetischen Traditionen. Entgegen 
ste reotypen Vorstellungen von einer ‚natürlichen‘ poetischen Veranlagung wurde das Kor-
pus vorislamischer Dichtung von Dichtern zusammengestellt, die in Verbindung mit Stam-
mes gruppen standen, die vor dem Islam als Maʿ add bekannt waren, sowie einigen Gruppen, 
die mit den Banū Ġassān and La
˘
hm verbündet waren. Jemeniten, Ostaraber, ansässige Syrer 
rühmten sich nicht derselben dichterischen Tradition.
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Rechtsgelehrten der Übernahme von Praktiken aus vorislamischer Zeit nicht 
grund sätzlich abgeneigt waren und offensichtlich nicht vor der Erwähnung der 
gˇāhilīya und möglicher Kontinuitäten in ihre eigene Zeit zurückschreckten.
Das Fehlen einer starken Polemik gegen die gˇāhilīya im Mu  ṣannaf ist eben falls 
be achtenswert. Obwohl die Behauptung aufgestellt wurde, Muslime hätten die 
gˇāhilīya schnell als Strohpuppe errichtet, um ihre Gegner zu kritisieren,44 man-
gelt es den eschatologischen und theologischen Teilen des Mu  ṣannaf (beson ders 
dem Kitāb al­Fitan) an Belegstellen zur gˇāhilīya, was darauf hinzuweisen scheint, 
dass sie als historisches Konstrukt in der frühsten islamischen Zeit nicht weit 
ver breitet war.45 Die gˇāhilīya wurde offensichtlich als eine vergangene Zeit, eine 
Zeit vor der Konversion, verstanden; ihre äußerst spärliche Erwähnung deu-
tet jedoch darauf hin, dass es ihr in den Augen der frühen Rechtsgelehrten an 
Be deutung mangelte. Ein weiterer   ḥadī
¯
t ist in dieser Hinsicht aufschlussreich: 
Mu .hammad befürchtete angeblich, dass seine Gemeindemitglieder vier negative 
vor islamische Verhaltensweisen fortsetzen würden: Das Prahlen mit Ruhm, das 
Verleumden der Abstammungslinien, das Bitten um Regen mittels der Sterne und 
das Klagen bei Begräbnissen.46 Hier konnotiert die Erwähnung der gˇāhilīya ta-
delns würdige Handlungen. Muslime aber, und dies wird impliziert, bleiben wei-
terhin gˇāhilūn; die Entstehung des Islams bedeutet nicht das vollständige Ende 
der alten Ordnung.
Bei einer Bestandsaufnahme der   ḥadī
¯
te des Mu  ṣannaf, die die gˇāhilīya erwäh-
nen, scheinen zwei Beobachtungen wichtig zu sein. Die erste ist offensichtlich: 
Das seltene Vorkommen des gˇāhilīya-Begriffs steht der Vorstellung entgegen, 
dass Mu .hammad (und / oder frühe Rechtsgelehrte) den Islam als einen Ersatz 
für ein früheres kulturelles / rechtliches System artikuliert hätten. Die zweite ist 
da mit verbunden, aber unterschwelliger, und leitet sich von der Tatsache ab, dass 
die Bezüge zur gˇāhilīya eher eine sprachliche Übereinkunft der ahl al­  ḥadī
¯
t im 
2./8. Jahr hundert darstellen und weniger eine Geschichte der Vergangenheit ent-
werfen. Eine gewisse Zahl der Verkündigungen, die aufgegebene oder bestätigte 
Praktiken der Zeit zwischen gˇāhilīya und Islam betreffen, sind dem Propheten 
Mu .hammad zugeschriebene Äußerungen. Sie widersprechen häufig Argumen-
ten von Abū Ḥanīfa und anderen Rechtsgelehrten, die ihr eigenes Urteil (a·s  ḥāb ar­
raʾ ī) als Grundlage für Rechtsmeinungen verwendeten.47 Abū Ḥanīfa und andere 
waren scheinbar mit Fragen von kürzlich zum Islam konvertierten Bewohnern 
im Kufa des 2./8. Jahrhunderts konfrontiert, die sich auf die Rechte und Pflichten, 
44  Vgl. Hawting, The Idea of Idolatry, S. 110–128.
45  Es gibt nur zwei Erwähnungen von gˇāhilīya im Kitāb al­Fitan, beide in ählichen   ḥadī
¯
t-Zitaten 
zu mīta gˇāhilīya (man beachte die Indetermination): ein gˇāhilīya-Tod für diejenigen, die ster-
ben, ohne sich einem Imam unterworfen zu haben. – Dies bedeutet vermutlich, dass die Ver-
storbenen wie Nicht-Muslime behandelt wurden und aus dem Paradies ausgeschlossen blie-
ben. Vgl. Ibn Abī Šaiba, al­Mu  ṣannaf, Bd. 21, S. 68, Nr. 38355 und ebd., Bd. 21, S. 90, Nr. 38398.
46  Ebd., Bd 7, S. 491f., Nr. 12229.
47  Zum Beispiel die Schwurpraxis (al­qasāma), Hochzeiten und Scheidungen und die Gültigkeit 
vor islamischer Schwüre. Siehe Fn. 38.
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die mit der Konversion einhergingen, bezogen. Ibn Abī Šaiba und seine Vorfah-
ren unter den ahl al­  ḥadī
¯
t waren mit diesen Meinungen offensichtlich nicht ein-
verstanden und führten daher die prophetischen   ḥadī
¯
te zur Unterstützung ihrer 
Gegenargumente ins Feld. In diesem Zusammenhang wurde die gˇāhilīya für die 
ahl al­  ḥadī
¯
t nützlich, da die historische Konversion der Araber zu Mu .hammads 
islamischer Gemeinde, der Konversion der Iraker im 2./8. Jahrhundert zur kufi-
schen islamischen Gemeinde ihrem Wesen nach zu ähneln schien. Wenn die ahl 
al­  ḥadī
¯
t ihre Meinungen zu den Rechten und Pflichten zeitgenössischer Konverti-
ten in einen autoritativen Mantel kleiden wollten, so gelang dies am besten, wenn 
sie ihre Urteile in eine Erzählung einfügten, die davon handelte, wie Mu .hammad 
die Konversion seiner Zeit regelte. Die scheinbar weithin akzeptierte Vorstellung, 
dass die gˇāhilīya die Zeit vor dem Islam bezeichnete, versetzte daher die   ḥadī
¯
t-
Gelehrten in die Lage, ihren Argumenten einen Präzedenzfall voranzustellen, 
anhand dessen sie erklären und beweisen konnten, weshalb eine für ihre Ge-
genwart relevante Handlung angemessen war oder nicht. ‚Erinnerungen‘ an die 
gˇāhilīya stellen somit das Gegenteil echter Erinnerung dar: Die wenigen   ḥadī
¯
te 
sind keine Überbleibsel eines Systems, das Mu .hammad ersetzen wollte, sondern 
vielmehr ad hoc Projektionen in die Vergangenheit, die das Handeln von Musli-
men im Irak rechtfertigten und einen Wandel in der rituellen Praxis erklärten. 
Mithilfe des Begriffs al­gˇāhilīya wurden Rechtsmeinungen für gültig erklärt, in-
dem die Ahnung einer historischen Tradition erzeugt und starke beweiskräftige 
Grundlagen für die Diskussion mit den a·s  ḥāb ar­raʾ ī geschaffen wurden.
Indem man   ḥadī
¯
te als Konstruktionen zur Legitimation kufischen Rechts im 
2./8. Jahrhundert liest, kann man ebenfalls erklären, warum Mu .hammad eine so 
prominente Rolle in den   ḥadī
¯
ten über rechtliche Praktiken in der gˇāhilīya spielt. Es 
wurde andernorts aufgezeigt, dass viele gesetzgeberische Ansichten im Privat-
recht ursprünglich nicht von Mu .hammad herrührten.48 Vielmehr war dort, wo 
a  ṣ  ḥāb al­  ḥadi
¯
t und a  ṣ  ḥāb ar­raʾ ī sich nicht einig waren, ein ‚Mu .hammad-Urteil‘ zur 
Stützung des Arguments eines   ḥadi
¯
t-Gelehrten sehr hilfreich – Ibn Abī Šaiba legt 
Zeugnis davon ab, dass tatsächlich ein paar Dutzend solcher Urteile angeführt 
wurden. Die Bezugnahme auf die gˇāhilīya in den rechtsbezogenen Teilen des 
Mu  ṣannaf scheint demzufolge ihren Ursprung in Texten zu finden, die beweisen 
sollten, was für die a  ṣ  ḥāb al­hadī
¯
t andernfalls zu beweisen unmöglich war. In den 
relativ unbedeutenden und vereinzelten Fällen, in denen die   ḥadī
¯
t-Gelehrten mit 
den Parteigängern Abū Ḥanīfas uneinig waren, reichte der Verweis auf   ḥadī
¯
te der 
Rechtsgelehrten des späten 1./7. Jahrhunderts nicht aus (so wie es bei den rechtli-
chen   ḥadī
¯
ten im Mu  ṣannaf normalerweise der Fall ist). Stattdessen war die höhere 
Autorität des Propheten gefragt. Die rechtliche gˇāhilīya war also formbar und lag 
in der Hand der Rechtsgelehrten von Kufa: Sie konnte frei entworfen werden, 
48  So lautet das bewährte Argument Jospeh Schachts, The Origins of Muhammadan Jurisprudence, 
Oxford 1950. Es wird bis zu einem gewissen Grad bestätigt von den Untersuchungen von 
Lucas; siehe dazu Fn. 21.
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ent weder als Repräsentation von Kontinuitäten oder Umbrüchen, je nach der je-
wei ligen Position, die die a  ṣ  ḥāb al­  ḥadi
¯
t gegenüber den a·s  ḥāb ar­raʾ ī einnahmen. 
Zum Beispiel dachte Abū Ḥanīfa anscheinend, dass bereits verheiratete irakische 
Kon vertiten ihr Ehegelübde erneuern sollten, während Ibn Abī Šaiba berichtete, 
‚Mu .ham mad‘ habe erklärt, dass arabische Konvertiten der gˇāhilīya dies nicht tun 
müssten.49
Neben den rechtlichen   ḥadī
¯
ten hatte die ˇgāhilīya eine zweite Funktion als politi-
sches Mittel, das in denjenigen   ḥadī
¯
ten durchscheint, die die Quraiš als Anführer 
‚von Alters her‘ bestätigen. Dies reflektiert ein zentrales Narrativ in anderen Gen-
res der arabischen Literatur des 3./9. Jahrhunderts, deren Autoren die gˇāhilīya mit 
po si tiven Zügen zeichneten, um die alte Herkunft bestimmter arabischer Grup-
pen zu betonen und die Vorstellung einer Geschichte nobler Herkunft zu festigen, 
die den Status dieser Gruppen als Führungsmächte im frühen Kalifenreich wie-
der spiegelte. Hier erblicken wir Reste einer Erzählung, vermittels derer eine ver-
dienstvolle gˇāhilīya konstruiert wurde, mit dem Ziel, historische Kontinuität von 
Herrschaft und Macht für das Selbstbild der arabischen Eroberer herzustellen.50
Eine dritte Funktion der gˇāhilīya in frühislamischer Zeit scheinen die   ḥadī
¯
te 
abzubilden, die die Unzucht und die Götzenverehrung der gˇāhilīya verspotten. 
Diesen Texten zufolge entwickelten Muslime das Argument (in Übereinstim-
mung mit der koranischen gˇāhilīya), dass die vorislamische Zeit verwerflich 
gewesen sei. Es ist sehr unwahrscheinlich, dass Mu .hammad selbst diesen Dis-
kurs angeführt hat – wenn es seine Absicht gewesen wäre, seine Gemeinde als 
Nachfolgerin des alten status quo zu legimieren, hätte er den Angriffen auf die 
gˇāhilīya weit aus mehr Raum gegeben, was dann auch das Korpus des   ḥadī
¯
t reflek-
tieren würde. Stattdessen schweigen die   ḥadī
¯
te meist zu diesem Thema, während 
unterschied lichen Diskursen, die die gesetzgeberische und politische Nützlich-
keit der gˇāhilīya betreffen, gleich viel Bedeutung zukommt.
Es gibt somit zusammenfassend viele Gründe dafür, bei der Untersuchung 
des Wortes gˇāhilīya in frühen Texten Vorsicht walten zu lassen. Nicht alle Ver-
weise auf die gˇāhilīya stammen aus denselben Diskursen, aber wenn sie von en-
zyklopädischen Werken wie dem Mu  ṣannaf absorbiert werden, finden sich viele 
Bedeutungsschattierungen desselben Wortes in einem einzelnen Werk. Diese 
Vieldeutigkeit bedeutet, dass weitere Forschung notwendig ist, um das Spek-
trum der Vorstellungen von gˇāhilīya zu ergründen. Jetzt schon scheint es jedoch 
einigermaßen sicher zu behaupten, dass sehr wenige   ḥadī
¯
te aus einem für sich 
schon kleinen Korpus, das auf die gˇāhilīya verweist, überzeugend mit den Wor-
ten des Propheten selbst in Verbindung gebracht werden können. Zwar waren er 
und seine Gefährten sich wahrscheinlich bewusst, dass gˇāhilīya eine Zeit vor der 
Konversion bezeichnen konnte, aber weder verwendeten sie den Begriff in einem 
bestimmten, klar umrissenen Sinn, noch hatten sie ein zusammenhängendes 
49  Ibn Abī Šaiba, al­Mu  ṣannaf, Bd. 20, S. 77, Nr. 37263–37269.
50  Siehe Webb, „al-Jāhiliyya“, S. 84–94.
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Bild davon, wie jene Zeit ausgesehen haben könnte. Spätere Rechtsgelehrte und 
Ge schichts schreiber fanden darüber hinaus Möglichkeiten, ihre Vorstellung der 
gˇāhilīya zur Unterstützung eigener, neuer Haltungen zu instrumentalisieren, aber 
selbst in diesen Fällen scheint das monolithische Konzept der ˇgāhilīya als eines im 
Ver hältnis zum Islam grundsätzlich ‚Anderen‘ keine etablierte und anerkannte 
Vor stellung gewesen zu sein, auch nicht unter Rechtsgelehrten der ersten zwei 
islamischen Jahrhunderte.
Al- Gˇāhilīya:­Moralvorstellung und Vergangenheit
Während bisher die Aufmerksamkeit auf ausdrücklichen Vorkommnissen des 
Wor tes gˇāhilīya und seinen verschiedenen Verwendungsweisen und Kontexten 
gerichtet war, soll die Argumentation nicht bei dem Wort allein stehenbleiben: 
Ich möchte ebenfalls betrachten, wie der Mu  ṣannaf Erzählungen über die vorisla-
mische Vergangenheit entwirft und einen Sinn für Zeit und Geschichte herstellt. 
Da der Text fast 40.000   ḥadī
¯
te enthält, ist dieser Aufsatz nicht der Ort, um sich 
mit ihnen allen zu beschäftigen. Ich begnüge mich daher mit den 1.450   ḥadī
¯
ten 
in dem Kitāb al­Adab betitelten Band. Ich wähle adab, da hier die muslimischen 
Mo ralvorstellungen berührt und die Konzepte von Gleichmut (  ḥilm) und Tugend 
(murūʾ a) thematisiert werden, die Groll und Prahlerei entgegengesetzt sind, wel-
che normalerweise mit der gˇāhilīya assoziiert werden. In „Man’s Hollow Core“ 
dis kutiert Sperl auf elegante Weise das Konzept des adab in anerkannten   ḥadī
¯
t-
Samm lungen und plädiert für ein statisches und universelles zeitliches Narrativ 
im   ḥadī
¯
t.51 Aber der Mu  ṣannaf wurde ein oder zwei Generationen vor den kanoni-
schen Sammlungen verfasst und enthält weitere Hinweise auf die Funktionen 
der Vergangenheit, die die auffällige Abwesenheit der gˇāhilīya-Vorstellung in 
einem Abschnitt erklären könnten, der den moralischen und ethischen Wandel 
einer zum Islam übertretenden Person erläutern soll.
Entsprechend den spärlichen Verweisen auf die gˇāhilīya im ganzen Mu  ṣannaf 
taucht das Wort nur in zwei verschiedenen   ḥadī
¯
ten in der 1.450   ḥadī
¯
te zählenden 
Samm lung des Kitāb al­Adab auf: Einer betrifft die Annahme eines muslimischen 
Na mens im Zuge der Konversion, der zweite ist Teil einer längeren Abhandlung, 
die Argumente für die Zulässigkeit von Poesie, einschließlich vorislamischer 
Dich tungen und Erzählungen, enthält.52 Das Kapitel enthält, wie zu erwarten 
wäre, Bezugnahmen auf   ḥilm und die Vermeidung von Obszönität ( fu  ḥš), als Aus-
weis von wahrhaftem adab und von Tugend, dennoch wird nicht gˇahl – als Inbe-
51  Vgl. Stefan Sperl, „Man’s Hollow Core“, in: Bulletin of the School of Oriental and African 
Studies 70 (2007), S. 459–486. Narratologische Interpretationen des   ḥadī
¯
t gewinnen an Zug-
kraft in den Islamwissenschaften. Siehe Robert Mastron Speight, „Narrative Structure in 
the Hadīth“, in: Journal of Near Eastern Studies 59 (2000), S. 265–271, und Sebastian Günter, 
„ Modern Literary Theory Applied to Classical Arabic Texts: The Hadith Revisited“, in: Un­
derstanding Near Eastern Literatures, hg. von Beatrice Gründler und Verena Klemm, Wies-
baden 2000, S. 171–176.
52  Ibn Abī Šaiba, al­Mu  ṣannaf, Bd. 13, S. 239, Nr. 26415. Siehe auch ebd., S. 306–308, Nr. 26581, 
ein   ḥadī
¯
t, der noch zweimal (mit Variationen) wiederholt wird (Nr. 26585, 26586).
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griff für adab entgegenstehende Moralvorstellungen – verwendet, sondern es tau-
chen kufr (Unglaube), ġa   ḍab (Zorn) and gˇafāʾ (Rüpelhaftigkeit) auf.53 Das Wort gˇahl 
und das mit ihm verwandte gˇāhilīya sind offensichtlich keine üblichen Bezeich-
nungen für schlechte Moral. Die axiomatische Verbindung von Vorislam / Nicht-
Islam mit gˇahl und gˇāhilīya muss im Verhältnis zu den textuellen Schichten im 
Mu  ṣannaf spä ter datiert werden. Wiederum scheint es unwahrscheinlich, dass 
Mu .hammad den Begriff gˇāhilīya oder den Gebrauch des Wortes gˇahl zur Versinn-
bildlichung des ethisch ‚Anderen‘ verwendet hat. Die Terminologie im Kitāb al­
Adab lässt den Schluss zu, dass Mu .hammad seine Zeitgenossen nicht als Reprä-
sentanten eines ge schlossenen Systems des gˇahl sah, das der Reform bedurfte, 
und dass Muslime erst nach mehreren Jahrhunderten aus der Rückschau heraus 
begannen, die Ver gan genheit als eine dem Islam gegenüberstehende gˇāhilīya neu 
zu perspektivieren.
In Bezug auf die Zeit und die Narrative im Kitāb al­Adab legt die Berück-
sichtigung der Art und Anordnung der   ḥadī
¯
te eine recht kohärente Reihe von 
Prio ri täten frei, die die Beziehung zwischen adab, Moralvorstellungen und der 
mus li mischen Gemeinde fixieren. Die   ḥadī
¯
te sind in 241 Kapiteln angeordnet 
und ob wohl die Stringenz ihrer genauen Anordnung weder erklärt wird, noch 
offen sicht lich ist, lassen sich darin doch Muster erkennen. Der Hauptteil des Tex-
tes ist in   ḥadī
¯
te zu Themen der Kommunikation und Interaktion und solche zur 
Zuläs sig keit bestimmter Handlungen geteilt. Die erste Gruppe enthält sehr ge-
naue An weisungen in Bezug auf Gruß und Anrede, die Zulässigkeit einer Reihe 
von Aus drücken, die Kommunikation im weiteren Sinne sowie die korrekten 
Umgangsformen zwischen Muslimen. (Der Umgang eines Muslims mit seiner 
Familie wird hingegen deutlich weniger betont). Die zweite Gruppe befasst sich 
mit der Frage, ob Muslime Sitten der Nichtmuslime annehmen sollten (etwa 
in Fragen der Barttracht oder auch was die Sitzposition mit gekreuzten Beinen 
angeht!)54 oder ob sie sich mit sozialen Formen und Gegenständen, die mit der 
irakisch-ira ni schen Kul tur verbunden waren, befassen sollten (etwa mit dem 
Schachspiel, Back gammon, elfenbeinernen Kämmen und Büchern).55 Es ist eine 
deutliche Über lappung zwi schen beiden Gruppen feststellbar: Viele Regeln, die 
das Grüßen oder die korrekte Anrede betreffen, betreffen auch die Interaktion 
zwischen Muslimen und Nicht muslimen,56 oder den Gebrauch einer Sprache, 
mit dem das Risiko einer Annahme nichtmuslimischer Sprachmuster einher-
geht.57
Die sehr häufige Erwähnung von Zoroastriern (magˇūs), Christen, Juden, By-
zan tinern (rūm), Nichtmuslimen (
¯
dimma), Irakern und Iranern, die kein Arabisch 
spra chen (aʿ āgˇim), im Kitāb al­Adab spricht, neben der Frage, wie Muslime mitein-
53  Siehe z. B. ebd., Bd. 13, S. 43, Nr. 25851, S. 28, Nr. 25823, S. 48, Nr. 25861, S. 158, Nr. 26134.
54  Ebd., Bd. 13, S. 114–119, 121–123.
55  Ebd., Bd. 13, S. 351–354, 130f., 410–415.
56  Ebd., Bd. 13, S. 197–204, 219f., 232–234.
57  Ebd., Bd. 13, S. 211–213, 402.
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an der brüderlich kommunizieren und interagieren sollten, dafür, dass adab in 
Ibn Abī Šaibas Entwurf keinen rechtlichen, sondern einen moralischen Bezugs-
rahmen darstellt, innerhalb dessen das muslimische Sozialwesen geordnet, ab-
ge grenzt und bezeichnet wird. Dabei wird gleichzeitig die Verschiedenheit von 
Nicht muslimen betont. Sprache und Verhalten, die an adab geknüpft sind, helfen 
dabei, durch gemeinschaftlich geteilte Moralvorstellungen ein konkretes Ge-
spür für die Gemeinde zu entwickeln. Somit stellen das Kitāb al­Adab sowie die 
rechtlichen   ḥadī
¯
te in anderen Abschnitten des Mu  ṣannaf Texte dar, die die Zeitge-
nossen Ibn Abī Šaibas zur Bewältigung ihres Alltags verwendet haben könnten. 
Das Kitāb al­Adab beschäftigt sich nicht mit der Erklärung, wie Mu .hammad das 
vor islamische Wertesystem ersetzte und ‚die Araber‘ besserte, sondern es gibt 
Ant worten auf die drängende Frage, wie die muslimische Gemeinschaft in der 
Vielfalt auf sich vereinenden, kosmopolitischen Welt Kufas im 2./8. Jahrhundert 
weiter zusammenhalten und sich zugleich abgrenzen konnte. Im Hinblick auf 
die historische Chronologie enthält das Kitāb al­Adab keine Geschichte, wie die 
Ver gangenheit durch die Mission Mu .hammads verändert wurde; es stellt viel-
mehr eine Auflistung von Erläuterungen dar, wie in der Gegenwart des Lesers ge-
handelt werden sollte, die eine in die Zeit Mu .hammads projizierte Geschichte als 
‚Quelle‘ benutzt. Dem vorislamischen Arabien wird so ein Wert zugemessen, der 
sich von den bekannten modernen gˇāhilīya-Konzepten recht deutlich unterschei-
det: Das Narrativ, das die vorislamischen Araber als verkommene ‚Barbaren‘ 
zeichnet, fehlt, da Ibn Abī Šaiba die Araber aus den Tagen Mu .hammads als nicht 
mit Bräuchen und Vorstellungen der Iraker im 2./8. Jahrhundert in Verbindung 
ste hend darstellt und sie so seiner Leserschaft als Vorbilder einer ‚authentischen‘ 
Kul tur der ersten Muslime offerieren kann.
Die Zusammenfassung des Kitāb al­Adab offenbart Ibn Abī Šaibas vorrangiges 
Interesse daran, ein System zu entwickeln, das ein Gefühl für den Zusammen-
halt der muslimischen Gemeinschaft mit Hilfe gemeinschaftlicher Praktiken her-
stellt, die arabisch und muslimisch und nicht irakisch sind. Die Handlungen, die 
es zu vermeiden gilt, sind nicht die der Araber der ˇgāhilīya, sondern die der Nicht-
muslime aus Ibn Abī Šaibas Gegenwart. Ein solches Narrativ ist nachvollziehbar: 
Es gab viele Möglichkeiten für Muslime, sich der mesopotamische Lebenswelt 
anzupassen, wohingegen die Wahrscheinlichkeit, dass Muslime die prospe-
rierenden Städte verließen und nach Arabien zurückkehrten, sicher geringer 
war. Daher war die Betonung der arabischen Wurzeln ein überzeugender An-
satz, um eine muslimische kollektive Identität zu bewahren. Es war dement-
sprechend für die irakischen Rechtsgelehrten des 2./8. Jahrhunderts kaum von 
praktischem Nutzen, sich der vorislamischen, arabischen gˇāhilīya zuzuwenden 
und den Islam als Faktor der Auslöschung einer verwerflichen ‚arabischen Kul-
tur‘ zu propagieren: Die mit Mu .hammads Arabien verknüpfte Umwelt wird im 
Gegenteil zum Topos der Beförderung muslimischer Identität, die der Bewah-
rung bedarf.
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Zeit wird im Kitāb al­Adab also nicht entsprechend einer Chronologie, die sich 
an einer Geschichte des Übergangs vom Vorislam zum Islam orientiert, konstru-
iert und nur vereinzelte   ḥadī
¯
te setzen die Konversion mit einem bedeutenden hi-
storischen Wandel gleich. Das für Ibn Abī Šaiba relevante Zeitalter ist seine iraki-
sche Gegenwart und seine chronologische Erzählung überspannt die Zeit, die 
zwi schen den ‚arabischen Bräuchen‘ vor der Eroberung und der assimilierenden 
Pe riode des abbasidischen Irak vergangen ist. Das Kitāb al­Adab weist seine Leser 
an, eine Zeitreise in die Vergangenheit zu unternehmen: Sie sollen aufhören, den 
ira kischen Geschichtenerzählern (qu  ṣ  ṣā  ṣ) zuzuhören,58 Schach zu spielen, über-
mäßig in Büchern zu lesen59 und stattdessen das Bogenschießen üben,60 Waffen 
in die Moschee mitbringen,61 korrektes Arabisch sprechen und die Erzählungen 
aus der gˇāhilīya genießen.62 Um es mit dem Modell von Bakhtins ‚Chronotopos‘ 
zu formulieren: Die lobenswerte Zeit liegt in der Vergangenheit und sie ist unauf-
löslich mit dem arabischen Raum verbunden, während die Gegenwart irakisch, 
kosmopolitisch und riskant ist.
So können wir verstehen, warum frühe Rechtsgelehrte wie Ibn Abī Šaiba so 
wenig Material über die gˇāhilīya bieten. Ihre Texte legen nahe, dass eine Kernauf-
gabe des   ḥadī
¯
t nicht darin bestand, die Vergangenheit anzugreifen und islami-
sches Recht als Reform Arabiens darzustellen – stattdessen bestand die Funktion 
dieser Texte in der Bewahrung einer arabischen Vergangenheit in der irakischen 
Gegenwart. Es hätte den eigenen Absichten der Rechtsgelehrten widersprochen, 
arabische Lebensformen mit gˇāhilīya zu assoziieren: Der Koran stellt klar, dass al­
gˇāhilīya un-islamisch ist, aber – zum Glück für die frühislamischen Rechtsgelehr-
ten – werden im Koran nicht Bräuche und Sitten in Arabien mit diesem Begriff 
beschrieben.
Den Rechtsgelehrten stand es folglich frei, die gˇāhilīya von den frühen musli-
mi schen Gemeinden zu trennen und die Tatsache herunterzuspielen, dass die 
Araber vor Mu .hammad in der gˇāhilīya lebten. Aus der Perspektive eines frühen 
mus limischen Rechtsgelehrten hatte die vorislamische Vergangenheit vielleicht 
paradoxerweise sogar eine positive Bedeutung, da sie half, muslimische Identität 
zu affirmieren und die muslimische Gemeinschaft abzugrenzen. Rechtsgelehrte 
nahmen Abstand von der Bezeichnung der arabischen Vergangenheit als gˇāhilīya 
aufgrund der negativen Konnotationen dieses ‚schlechten Wortes‘. Dies erklärt 
vielleicht, weshalb sie frühislamische Praktiken fast ohne jede spezifische Nen-
nung der gˇāhilīya beschrieben.
58  Ebd., Bd. 13, S. 360f., Nr. 26714–26720.
59  Ebd., Bd. 13, S. 411, Nr. 26830.
60  Ebd., Bd. 13, S. 187, Nr. 26154.
61  Ebd., Bd. 13, S. 135f., Nr. 26082.
62  Ebd., Bd. 17, S. 306–308, Nr. 26581.
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Schlussfolgerungen
Die gˇāhilīya wird wie jede vielschichtige Vorstellungswelt weiterhin schwer zu 
umreißen und zurechtzuschneiden sein. Dennoch verdeutlicht meine Untersu-
chung, dass die durchgehende negative Stereotypisierung der gˇāhilīya und die 
Überzeugung, der Islam habe zu Zwecken der Selbstsetzung die gˇāhilīya stets 
als sein ‚Anderes‘ verhöhnen müssen, auf stark vereinfachenden Wahrnehmun-
gen basieren. Mu .hammad selbst scheint sich nicht besonders mit der Herabset-
zung der gˇāhilīya aufgehalten zu haben. Frühe Muslime verstanden das Wort als 
Inbegriff für die vorislamische Zeit, nahmen aber Abstand davon, die gesamte 
vorislamische Vergangenheit in ein Stereotyp zu pressen. Frühe Muslime ver-
zichteten sogar auf den Gebrauch des Wortes ˇgāhilīya zur Versinnbildlichung vor-
islamischer arabischer Lebensart. Verweise auf die gˇāhilīya nahmen stattdessen 
unterschiedliche Gestalten mit je eigenen rechtlichen, theologischen, politischen, 
historischen und kulturellen Funktionen an. Man spürt, dass Muslime im Irak 
des 2./8. Jahrhunderts gˇāhilīya auf verschiedene Weise deuten konnten, abhän-
gig von ihrem jeweiligen Kontext, und dass sich gˇāhilīya erst im Laufe der Zeit 
zu einem negativen Konzept des vorislamischen Arabiens verengte. Heutige Hi-
storiker sollten die Bezugnahme auf das dichotomische Modell gˇāhilīya / Islam 
am besten vermeiden, insofern eben jene Muslime, die an einer frühen Darstel-
lung der muslimischen Gemeinschaft teilhatten, selbst keine klare Vorstellung 
von einem zeitlichen Schnitt oder von der Tilgung des ‚arabischen Lebensstils‘ 
der gˇāhilīya durch den Islam besaßen. Sie sprachen mehrere Sprachen, waren 
aus weit entfernten Regionen zusammengekommen, und brachten verschiedene 
Wert- und Moralvorstellungen in ihre Religiosität ein. Die wahre Geschichte des 
entstehenden Islams, so wir sie denn finden möchten, kann nachgezeichnet wer-
den, indem wir zu verstehen lernen, wie diese sehr unterschiedlichen Menschen 
eine gemeinsame Grundlage entdeckten, auf der sich ein muslimischer Gemein-
schaftssinn entwickeln konnte.
Aus dem Englischen von Marc Wetzler
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Mit der Zunahme unserer Kenntnisse über die arabische Literatur ist die tra-
ditionelle Epochengliederung, die mit den Grenzen der politischen Geschichte 
zusammenfällt, fragwürdig geworden und es mehren sich die Versuche, zu ei-
ner genaueren Periodisierung auf Grund von literarischen Kriterien zu kommen. 
Neben Arbeiten, die sich auf einen einzigen Zeitabschnitt konzentrieren und ihn 
in seiner Eigenart gegen andere Epochen abzugrenzen suchen,1 liegen zwei Ent-
würfe vor, in denen die arabische Literaturgeschichte insgesamt neu gegliedert 
wird. Régis Blachère, der sich auf Poesie und Prosa bezieht, hat fünf „‚moments‘ 
tournants“ angenommen, die er in den Jahren 670, 725, 925, 1517 und schließlich 
um die Mitte des 19. Jahrhunderts sieht.2 Wolfhart Heinrichs, der nur die klas-
sische Dichtung im Auge hat, erkennt einen neuen „Kunstwillen“ um 650, mit 
dem Aufkommen der Ġazaldichtung, Ende des 8. Jahrhunderts in den sprach äs-
the tischen Veränderungen des „neuen Stils“ (al­badīʿ), und etwa ein Jahrhundert 
später mit der Entstehung der „phantastischen“ (ta
˘
hyīlī) Poesie, der Einführung 
ima ginärer Vorstellungen in die Bildgestaltung.3 Beide Versuche stellen einen 
Fort schritt dar, der jedoch auf die Umayyadenzeit und die ersten abbasidischen 
Jahr hunderte beschränkt ist, während die Anfangsphase der arabischen Litera-
tur (ca. 500–650), die man als ‚altarabisch‘ zu bezeichnen pflegt, und das Spät mit-
tel alter ungegliedert bleiben.
Die Einteilung der arabischen Tradition, im Ganzen weniger differenziert, 
weicht für die Frühzeit von den modernen Periodisierungen ab. Sie unterscheidet 
nach „vorislamischen“ (gˇāhilīyūn), (vom Heidentum) „abgeschnittenen“ (mu
˘
ha  ḍra­
∗	 	 Dieser Beitrag ist unter demselben Titel zum ersten Mal erschienen in Der Islam 61 (1984), 
S. 218–250. 
1 So hat z. B. Ma   ḥmūd M. Haddāra die Dichtung des 2. islamischen Jahrhunderts als Einheit 




tānī l­higˇrī, Kairo 1963, und Jamal 
Eddine Bencheikh hat mit bemerkenswerten Ergebnissen den kurzen Zeitraum zwischen 
dem Regierungsantritt von al-Maʾmūn 813/198 und der Ermordung von al-Mutawakkil 861/ 
247 näher untersucht; siehe ders., Poétique arabe. Essai sur les voies d’une création, Paris 1975.
2  Régis Blachère, „‚Moments‘ tournants dans la littérature arabe“, in: Studia Islamica 24 (1966), 
S. 5–18 (= Analecta, Damaskus 1975, S. 333–378).
3  Vgl. Wolfhart Heinrichs, „Literary Theory: The Problem of its Efficiency“, in: Arabic Poetry. 
Theory and Development, hg. von Gustav E. von Grunebaum, Wiesbaden 1973, S. 19–69, hier 
S. 24–26.
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mūn)4 und „islamischen“ (islāmīyūn) Dichtern, denen für die frühe Abba si denzeit 
die „modernen“ (mu  ḥda
¯
tūn) Dichter folgen. Nur die letzte Kategorie ist lite rarisch 
be gründet, während die ersten drei Gruppierungen offenbar religiös motiviert 
wa ren. Die Kategorie der mu
˘
ha  ḍramūn, die auf den folgenden Seiten etwas ins 
Licht gerückt werden soll, ist vermutlich deshalb als eigene Gruppe hervorgeho-
ben worden, weil sich die Dichter der Generation Mu .hammads weder als ‚vor-
is lamisch‘ noch als ‚islamisch‘ einordnen ließen, sofern sie vor und nach der 
Ver kündigung des Koran gewirkt hatten. Die moderne Forschung hat diese Ein-
tei lung denn auch unberücksichtigt gelassen. Wie immer die Gründe der arabi-
schen Gelehrten des Mittelalters gewesen sein mögen, es gibt Anzeichen dafür, 
dass sie gar nicht so unrecht hatten, die Dichter des ausgehenden 6. und frühen 
7. Jahr hunderts von ihren Vorgängern und umayyadischen Nachfolgern abzuhe-
ben. Damit soll kein scharfer Bruch oder ‚Wendepunkt‘ zwischen der Epoche der 
mu
˘
ha  ḍramūn und der gˇāhilīya einerseits, der Umayyadenzeit andererseits, pos-
tu liert werden, aber man kann nachweisen, dass sich die älteren und jüngeren 
Zeit genossen des Propheten in ihren Versen zum Teil von der altarabischen Kon-
ven tion lösen und auf der Suche nach neuen Ausdrucksformen manches vorweg-
nehmen, was bisher als umayyadisch angesehen und als Auswirkung des religi-
ösen und sozialen Umbruchs durch den Islam interpretiert worden ist. Ich denke 
dabei weniger an die koranischen Formeln und Vorstellungen, die vor allem bei 
den Dichtern aus der Umgebung Mu .hammads zu belegen sind.5 Dabei handelt 
es sich eher um Oberflächenphänomene, die nicht notwendig auf einen Wandel 
in der altarabischen Ästhetik schließen lassen. Von Bedeutung dagegen sind die 
sub tilen Veränderungen innerhalb des vorislamischen Kanons der Gattungen 
und Motive, also gerade dort, wo die poetische Konvention noch vollkommen 
in takt erscheint. Im Rahmen dieser kollektiven mündlichen Tradition sind bei 
ein zelnen Dichtern Versuche zu beobachten, in Komposition und Motivgestal-
tung, aber auch in den Verhaltensmustern, die dem beduinischen Publikum zur 
Iden tifizierung angeboten werden, eigene Wege zu gehen und so die ästheti-
schen Normen der altarabischen Poesie auf der Grundlage neuer Erfahrungen 
zu verändern. Das ist auch kaum überraschend, da die großen ökonomischen 
und sozialen Spannungen auf der arabischen Halbinsel, die als eine Vorausset-
zung für die Entstehung des Islams anzusehen sind, nicht ohne Einfluss auf die 
Dich tung geblieben sein können. Vereinzelte Ansätze dazu finden sich schon 
vor dem öffentlichen Auftreten Mu .hammads, so z. B. bei Dichtern, die mit den 
Fürsten von Ḥīra und Ġassān in Beziehung standen, wie an-Nābiġa a_d-_Dubyānī 
(gest. nach 602) und al-Aʿšā Maimūn (gest. um 628–629/7).
Eine Untersuchung der Poesie der mu
˘
ha  ḍramūn unter diesem Aspekt liegt bis-
her nicht vor. Ich stelle im Folgenden einige Kriterien zusammen, die aus der un-
4  Vgl. zu dieser und anderen Deutungen des Wortes Ibn Rašīq, al­ʿ Umda fī ma  ḥāsin aš­šiʿr, 
2 Bde., hg. von Mu .hammad Mu   ḥyī d-Dīn Aʿbd al-Ḥamīd, Kairo 1963–1964/1383, Bd. 1, S. 113f.
5  Vgl. dazu Omar A. Farrukh, Das Bild des Frühislam in der arabischen Dichtung von der Higˇra bis 
zum Tode ʿUmars, Erlangen 1937.
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systematischen Durchsicht einschlägiger Texte gewonnen sind und die sich bei 
gründlicher Analyse sicher vermehren ließen. Sie sind nach meiner Auffassung 
ein Indiz dafür, dass die kollektive Poetik der altarabischen Dichtung nicht mehr 
vollkommen gültig ist:
1.  Die Zunahme einmaliger narrativer Elemente; dabei kann es sich um 
fremde Erzählstoffe handeln, wie die Geschichte von Samau aʾl im Di-
wan von al-Aʿšā,6 oder um Erfindungen des Dichters.
2.  Der Übergang vom Vergleich zum Gleichnis; in der altarabischen Poe-
sie sind Vergleiche fast immer auf äußere Eigenschaften bezogen und 
auch im Falle der langen Vergleichsepisoden nur punktuell mit ihrem 
Ge genstand verbunden. Jetzt liegen vereinzelt Gleichnisse vor, d. h. 
Ana logien zwischen zwei Sachverhalten oder Vorgängen, die einer We-
sens deutung dienen, und zwar sowohl als Weiterbildung konventio-
nel ler Vergleiche,7 wie auch als schöpferische Einfälle der Dichter.
3.  Funktionsveränderung altarabischer Formeln, d. h. sprachlicher Wen-
dun gen, die in der qa·sīda ihren festen Platz haben; so kommt z. B. das 
ste reotype „Lass das!“ (daʿ  
¯
dā) oder „Lass sie!“ (daʿ hā), mit dem der vor-
is lamische Dichter seinen Hörern das Ende des nasīb ankündigt, jetzt 
auch mitten im nasīb vor.8
4.  Strukturveränderung in den traditionellen Gattungen; ein Beispiel ist 
die panegyrische qa·sīda.
 9
5.  Die Entstehung neuer Gattungen; dazu würde das Weinlied gehören, 
falls die Verse des Abū Mi   ḥgˇan (gest. um 637/16) verlässlich überliefert 
sind, und – als Hypothese – das Liebesgedicht oder ġazal.10
 6  Rudolf Geyer (Hg.), Gedichte von Abū Ba ·sīr Maimūn ibn Qais al­Aʿšā … und von al­Musaiyab ibn 
ʿAlas, London 1928, S. 5ff., Nr. XXV. Vgl. auch Francesco Gabrieli, „Elementi epici nell’antica 
poesia araba“, in: Atti del Convegno Internazionale sul tema: La poesia epica e la sua formazione, hg. 
von Accademia Nazionale dei Lincei, Rom 1970, S. 751–758.
 7  Der Vergleich der Geliebten mit einer Perle ist bei den Dichtern al-Musaiyab und Abū _Du aʾib 
al-Hu_dalī zu Episoden erweitert, in denen ausführlich von der Gewinnung und dem Ver-
kauf der Perle die Rede ist. Siehe Rudolf Geyer (Hg.), Gedichte, S. 352, Nr. IX, V. 4–17, und 
Abū _Du aʾib al-Hu_dalī (Ausgabe: Der Diwan des Abū _Duʾ aib, hg. und übers. von Joseph Hell, 
Han nover 1926), Bd. 1, Nr. XI, V. 18–22. Bei al-Aʿ šā dagegen erscheinen die Bemühungen des 
Tau chers um die Perle als Analogie der Beziehung des Dichters zu seiner Geliebten; siehe 
Ru dolf Geyer (Hg.), Gedichte, Nr. LXXX, V. 9–15. Vgl. dazu K. Dalgleish, „Some Aspects of 
the Treatment of Emotion in the Dīwān of al-Aʿ shā“, in: Journal of Arabic Literature 4 (1973), 
S. 97–111, hier S. 102.
 8  Belege dafür finden sich bei Kaʿ b b. Zuhair (Ausgabe: Šar   ḥ dīwān Kaʿ b b. Zuhair, hg. von 
Aʿ   ḥmad Aʿbd al-Qādir, Kairo 1950/1369), S. 209, V. 4, und bei Ḥassān b. _Tābit (Ausgabe: Šar  ḥ 
dīwān Ḥassān ibn _Tābit al­An  ṣārī, hg. von Aʿbd ar-Ra   ḥmān al-Barqūqī, Beirut 1978), S. 58, V. 3.
9  Vgl. Renate Jacobi, „The Camel-Section of the Panegyrical Ode“, in: Journal of Arabic Litera­
ture 13 (1982), S. 1– 22, hier S. 8–13.
10  Die Termini ġazal und nasīb werden oft allgemein im Sinne von ‚Liebespoesie‘ oder ‚Liebes-
thema‘ verwendet, besonders in der arabischen Sekundärliteratur. Ich gebrauche sie nur als 
Gatt ungsbegriffe; ġazal steht für das selbständige Liebesgedicht, nasīb für den ersten Teil der 
qa·sīda.
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Zu fast allen Kriterien finden sich Belege im Diwan des Abū _Du aʾib al- Hu- 
_dali (gest. um 649/28), der neben al-Aʿ šā und Labīd (gest. um 661/40) unter den 
mu
˘
ha  ḍra mūn wohl die größte Sensibilität für den Wandel der Zeit besaß. Seine Be-
deu tung für die arabische Liebespoesie hat bereits Joseph Hell, der Herausgeber 
und Übersetzer des Diwans, erkannt und in seinen Versen „einen wesentlichen 
Fort schritt auf dem Wege der Entwicklung des arabischen Liebesliedes“ gese-
hen.11 Auch Gustav E. von Grunebaum hat auf Bezüge zum ġazal des ʿUmar b. 
Abī Rabīʿa (gest. um 712/93) hingewiesen.12 Die folgende Untersuchung hat das 
Ziel, die knappen Bemerkungen der beiden Forscher zu ergänzen und zu präzi-
sieren, um die Liebesdichtung des Abū _Du aʾib anschließend in ihrem literarhisto-
rischen Zu sammenhang zu interpretieren. Wertvolle Anregungen verdanke ich 
der moder nen rezeptionsästhetischen Forschung, in der die komplexe Beziehung 
von historischer Veränderung und literarischer Entwicklung neu durchdacht 
wor den ist.13
Die Textanalyse ist kontrastierend angelegt, d. h. der diachronistische Aspekt 
ist von vornherein einbezogen. Die ausgewählte Textgruppe soll zunächst mit der 
bestehenden poetischen Tradition konfrontiert werden, die identisch ist mit der 
Erwartung des Publikums, so dass erkennbar wird, in welchem Maße die Kon-
vention eingehalten oder durchbrochen, die Erwartung der Hörer bestä tigt oder 
enttäuscht worden ist. Der zweite Bezugspunkt ist das System poeti scher Nor-
men, das sich in der folgenden Epoche herausbildet. Soweit es der For schungs-
stand erlaubt, soll untersucht werden, ob die neuen ästhetischen und mo ralischen 
Problemlösungen, die der Dichter seinem Publikum angeboten hat, die Normen 
verändert und damit einen Wandel in der Erwartung späterer Genera tionen her-
beigeführt haben. Auf die konkrete Aufgabe angewandt heißt dies, dass die Be-
handlung des Liebesthemas bei Abū _Du aʾib auf dem Hinter grund des vorislami-
schen nasīb und der qa·sīda-Poesie gesehen und zugleich auf Berührungspunkte 
mit der umayyadischen ġazal-Dichtung hin untersucht wird.14 In dem so gewon-
nenen Bezugsrahmen soll der literarhistorische Ort der analysierten Texte näher 
bestimmt werden.
Die wenigen überlieferten Daten zum Leben des Abū _Du aʾib spiegeln die Un-
ruhe und den Mangel an Stabilität in seiner Zeit. Es ist zu vermuten, dass der 
11  Abū _Du aʾib, S. 3. Ich lege die Edition von Joseph Hell zugrunde, auch für den Diwan von Sāʿida 
b. Gˇu aʾiya. Die Nummerierung der Gedichte und die Versfolge stimmen jedoch überein mit 
der Ausgabe Kitāb Šar  ḥ ašʿ ār al­Hu
¯
dalīyīn, 3 Bde., hg. von Aʿbd as-Sattār A   ḥmad Farrāgˇ und 
Ma   ḥmūd Mu .hammad Šākir, Kairo 1965/1384, deren Kommentar ich mehrfach heranziehe.
12  Gustav von Grunebaum, Art. „Abū _Du aʾyb al-Hudhalī“, in: EI2, Bd. 1, S. 115.
13  Wichtig für diesen Zusammenhang sind vor allem die beiden Arbeiten von Hans Robert 
Jauss, „Literaturgeschichte als Provokation der Literaturwissenschaft“, in: Literaturgeschichte 
als Provokation, Frankfurt 1977, S. 144–207, und ders., Ästhetische Erfahrung und literarische Her­
meneutik, München 1977.
14  Zur genauen Unterscheidung von ġazal und nasīb in der Umayyadenzeit fehlen Untersu-
chungen. Ich beziehe mich im Folgenden nur auf das umayyadische ġazal; mit nasīb ist daher 
immer der altarabische nasīb gemeint.
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Dichter zusammen mit seinem Stamm, den Banū Hu_dail, im Jahre 630/9 den 
Islam angenommen hat. Unter dem Kalifen ʿUmar soll er nach Ägypten aus-
gewandert sein, wo er in einem Jahr seine fünf Söhne durch die Pest verlor. Er 
beklagt diesen Verlust in seinem berühmtesten Gedicht (Nr. I), das in die Samm-
lung der Mufa  ḍ  ḍalīyāt eingegangen ist. Im Jahre 647/26 nahm er vermutlich an Ibn 
Abī Sar   ḥs Feldzug nach Nordafrika teil. Auf dem Weg nach Medina, im Gefolge 
des Aʿbdallāh b. az-Zubair, der dem Kalifen ʿU
¯
tmān die Siegesbotschaft über-
brachte, soll er um 649/28 gestorben sein. Nach seinen Versen zu urteilen, hatte 
er Liebesbeziehungen zu mehreren Frauen. Eine Anzahl kurzer Gedichte ist dem 
Streit mit seinem Vetter 
˘
Hālid b. Zuhair um eine gewisse Umm Aʿmr gewidmet. 
Von den Dichtern der Banū Hu_dail genießt Abū _Du aʾib das höchste Ansehen. 
In Wortschatz und Thematik steht er in der Tradition seines Stammes und ist 
besonders von Sāʿida b. Gˇu aʾiya abhängig, dessen rāwī er war.15 Auch Sāʿida hat 
den Islam noch erlebt und ist zu den mu
˘
ha  ḍramūn zu rechnen, so dass seine Verse 
ebenfalls für diese Epoche stehen. Es scheint außerdem, dass sich Abū _Du aʾib 
hier und da von an-Nābiġa a_d-_Dubyānī hat inspirieren lassen; auch die Bearbeiter 
seines Diwans ziehen von den älteren Dichtern besonders häufig Verse Nābiġas 
für die Worterklärung heran. Ich werde auf diese Verbindung im Laufe der Un-
tersuchung hinweisen. Als Berufsdichter hat sich Abū _Du aʾib mit den meisten 
traditionellen Gattungen und Themen befasst, bisweilen ohne ausreichende 
Sachkenntnis, was seine Kommentatoren nicht verfehlen anzumerken.16 Seinen 
Ruhm verdankt er den Trauerliedern und der Liebespoesie; diese Thematik hat 
auch quantitativ in seinem Diwan das größte Gewicht, wie die Übersicht zeigt:
A  Trauerlied (mar
¯
tiya)
 1. ohne andere Themen: Ι Χ ΧΙII XIV XIX XXXI 127
 2. mit Liebesthema verbunden: V VII IX XI 117
B  Liebesgedicht (ġazal): II VI XII XVIII ΧΧΙII XXVI 123
C  qa·sīda (nasīb  +  fa˘
hr / madī  ḥ / higˇāʾ): IV XVI XXV 56
D  qi  ṭʿ a
 1. Botschaft: VIII XV ΧVII ΧΧΙ ΧΧVII–ΧΧΧc ΧΧΧII17 ΧΧIIΙ 83
 2. Altersklage: XXIV 13
E  ragˇaz: XIVa XXXIV 10
F  Fragment: ΙΠ (Tierepisoden) XX (Gewitterschilderung)
 ΧΧII (Beschreibung eines Honigsammlers) 32
Gesamtzahl der Verse 561
 
15  Vgl. dazu Erich Bräunlich, „Versuch einer literargeschichtlichen Betrachtungsweise altara-
bischer Poesien“, in: Der Islam 24 (1937), S. 201–269, hier S. 222–227.
16  Vgl. u. a. die Ausgabe von Farrāgˇ / Šākir, Bd. 1, S. 134f.
17  Hell liefert nur einen Vers des Gedichts, die Edition von Farrāgˇ / Šākir hat dagegen 15 Verse.
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Einige Gedichte wirken unvollständig, manche sind nicht in allen Diwanrezen-
sionen erhalten, doch bieten die relevanten Texte, die Kategorien A2, B und C, ein 
recht verlässliches Bild. In der folgenden Untersuchung liegt der Schwerpunkt 
auf Komposition und Motivgestaltung, da Sprache und Stil des Abū _Du aʾib noch 
ganz altarabisch sind. Eine Ausnahme bildet in dieser und anderer Beziehung 
das Gedicht Nr. XXVI, das vorerst, auch bei Zählungen, unberücksichtigt bleibt. 
Ich möchte es zum Abschluss getrennt behandeln, denn es geht nicht nur in ein-
zelnen Punkten über die vorislamische Poesie hinaus, sondern stellt im Ganzen 
einen Bruch mit der altarabischen Ästhetik dar.
Zwei Formen sind es, mit denen Abū _Du aʾib das traditionelle System der Gat-
tungen erweitert: 1. das selbständige Liebesgedicht, 2. die Verbindung von Liebes-
thema und Trauerlied. Beide Formen sind schon im Diwan des Sāʿida b. Gˇu aʾiya 
zu belegen,18 doch was bei ihm noch wie zufällig oder fragmentarisch wirkt, er-
scheint bei seinem Schüler sorgfältig ausgearbeitet, verfeinert und durchdacht.
1.) Im Hinblick auf die Liebesgedichte des Abū _Du aʾib stellt sich zunächst die 
Frage, ob es sich dabei um Fragmente von qa·sidas handeln kann. Bei der Anzahl 
der vorliegenden Texte halte ich das für unwahrscheinlich, und auch die durch-
schnittliche Länge spricht dagegen (Gedicht Nr. II 31 Verse, VI 31 Verse, XII 23 
Verse, XVIII 9 Verse und XXIII 20 Verse). Das Argument der Länge allein würde 
allerdings nicht ausreichen, da auch der nasīb oft einen ähnlichen Umfang hat; 
zudem gestaltet Abū _Du aʾib das Liebesthema in Verbindung mit anderen The-
men ebenfalls sehr ausführlich. Auch der Aufbau der Gedichte gibt für die Frage 
der Vollständigkeit wenig her, da der Dichter in der Regel das gleiche Schema 
verfolgt, ob das Liebesgedicht allein steht oder nicht. Bei acht von zwölf Texten 
bildet eines der Rahmenmotive des nasīb die Einleitung.19 Es schließen sich zu-
meist individuelle Szenen oder Liebesklagen an, und als Hauptteil gestaltet der 
Dichter eine oder mehrere ausführliche Vergleichsepisoden. In zwei Fällen fin-
den wir eine Versgruppe mit konventionellem Selbstpreis (fa
˘
hr) eingefügt, und 
zwar sowohl in einem selbständigen Liebesgedicht (Gedicht Nr. VI, V. 16–18), als 
auch vor einer mar
¯
tiya (Nr. V, V. 20–26).
Es bleibt zu fragen, in welcher Weise Abū _Du aʾib den Schluss des Liebesthe-
mas zu gestalten pflegt. Häufig enden die Texte mit einem Vergleich, oder es fol-
gen nochmals kleine Szenen oder Aussagen über die Liebe, die zum nächsten 
Thema überleiten können. Von den fünf selbständigen Liebesgedichten enthalten 
drei am Ende einen Vergleich (Gedicht Nr. VI, XVIII, XXIII), der in Nr. XXIII un-
vollständig ist, so dass wir keinen Anhaltspunkt für den intendierten Schluss 
haben (s.u.). In den beiden anderen Fällen entsteht der Eindruck, dass ein sorgfäl-
tig geplanter Abschluss vorliegt. Ich zitiere beide Versgruppen ganz, da sie unter 
18  Joseph Hell (Hg.), Die Diwane der Hu
¯







und Usāma ibn al­Ḥāri
¯
t, Leipzig 1933, Bd. 2, S. 30, Nr. VII und S. 39, Nr. X (Liebesthema); S. 3, 
Nr. I (Liebesthema und Trauerlied).
19  Zu den Motiven des nasīb vgl. Renate Jacobi, Studien zur Poetik der altarabischen Qa·side, 
Wies baden 1971, S. 13–49.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
473Die Anfänge der arabischen ġazal-Poesie
verschiedenen Gesichtspunkten von Bedeutung sind. Das Gedicht Nr. II beginnt 
mit dem Motiv des „Trennungsmorgens“ (V. 1–2). Es folgen allgemeine Betrach-
tungen (V. 3–6) und ein langer, kunstvoll in sich verschachtelter Vergleich, in 
dem der Mund der Geliebten mit Honig und Wein verglichen wird (V. 7–28). Das 
Gedicht endet mit einer kleinen Episode, in der ebenfalls von Wein die Rede ist, 
eine bei Abū _Du aʾib sicher nicht zufällige Themenfolge (s.u.):
29.  raʾ atnī   ṣarīʿa l­
˘
hamri yauman fa­suʾ tuhā












tratihā wa­lā usīʾ a gˇawābuhā
31.  wa­lā harrahā kalbī li­yabʿuda nafruhā
 wa­lau naba  ḥatnī bi­š­šakāti kilābuhā
29.  Eines Tages sah sie mich in Qurrān, vom Wein zu Boden gestreckt, wo-
mit ich sie kränkte – Betrunkene sehen verwahrlost aus.
30.  Wäre aber sie es gewesen, die bei mir stolperte, so hätte ich sie nicht 
beschimpft deshalb und ihr keine kränkende Antwort gegeben,
31.  und mein Hund hätte nicht geknurrt, um sie zu verscheuchen, auch 
wenn ihre Hunde mich mit vorwurfsvollem Gekläff anbellten.20
Mit dieser ungewöhnlichen Huldigung hat sich Abū _Du aʾib in mehrfacher Hin-
sicht von der Konvention entfernt. Wir haben ein einmaliges, narratives Element 
vor uns (vgl. S. 469), mehr noch, es wird ein Vorfall erzählt, ohne dass seine Ein-
maligkeit durch das wa­rubba oder andere Formeln aufgehoben ist, so dass er 
als etwas gewohnheitsmäßig Erlebtes indirekt dem Selbstpreis zugeordnet wäre, 
wie z. B. die Liebesepisoden der muʿ allaqa des Imra aʾlqais.21 Ferner schildert Abū 
_Du aʾib eine Situation, in der er keineswegs dem Bild des ‚beduinischen Helden‘ 
entspricht, als dessen Vertreter der vorislamische Dichter in allen Teilen der 
qa·sīda erscheint.
22
Das Gedicht Nr. XII beginnt wie Nr. II mit einem konventionellen Rahmenmo-
tiv, der ‚Klage am verlassenen Lagerplatz‘ (V. 1–4). Es folgen kurze Vergleiche und 
Aus einandersetzungen mit der Geliebten (V. 5–9), sowie eine ausführliche Ver-
gleichsepisode (V. 10–19). Nach zwei Versen, in denen der Dichter darüber klagt, 
20  Bei den Verszitaten habe ich die Übersetzung von Hell dankbar benutzt, aber nicht wörtlich 
übernommen. Wo ich im Sinn beträchtlich von ihm abweiche, wird dies angegeben.
21  Wilhelm Ahlwardt (Hg.), The Divans of the Six Ancient Arabic Poets Ennābiga, ’Antara, Tharafa, 
Zuhair, ’Alqama and Imruulqais, London 1870, S. 146, Nr. XLVIII, V. 8–28 = Charles James Lyall 
(Hg.), A Commentary on Ten Ancient Arabic Poems: Namely, the Seven Muʿ alla·kāt and Poems by 
al­Aʿsha, an­Nābighah, and ʿAbīd ibn al­Abra·s, Calcutta 1894, S. 7–15, V. 10–30.
22  Den Begriff des „beduinischen Helden“ übernehme ich von Andras Hamori; er steht für 
die Gesamtheit normativer Verhaltensmuster der Stammesaristokratie, die der Dichter der 
qa·sīda vertritt. Vgl. Andras Hamori, „The Poet as Hero“, in: ders., On the Art of Medieval Arabic 
Literature, Princeton 1974, S. 3–33.
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dass die Geliebte ihm ihre Gunst versagt hat (V. 20–21), schließt er mit der Beteue-
rung, sie immer zu lieben:
22. fa­tilka llatī lā yabra  ḥu l­qalba   ḥubbuhā
 wa­lā 
¯
dikruhā mā arzamat ummu   ḥāʾilī
23.  wa­  ḥattā yaʾ ūba l­qāriẓāni kilāhumā 
 wa­yunšara fī l­qatlā Kulaibun li­Wāʾilī
22. Jene ist es, deren Liebe und Erinnerung mein Herz nicht verlassen 
wird, solange eine Kamelmutter nach ihrem Neugeborenen schreit,
23.  bis die beiden Sammler des qara  ẓ zurückkehren,23 und bis Kulaib unter 
den Erschlagenen der Banū Wāʾ il wieder auferweckt wird.
Mehr noch als in der ersten Versgruppe wird hier der Eindruck geweckt, dass 
eine ausgearbeitete Schlussform vorliegt, zumal die Hyperbel als qa·sīda-Schluss 
bekannt ist. Die Verse deuten darüber hinaus eine Veränderung des Liebesbe-
griffs an, denn Treue und Beständigkeit in der Liebe sind keine altarabischen Tu-
genden. Eine ähnliche Aussage findet sich schon bei Sāʿ ida b. Gˇu aʾiya, der erklärt, 
er werde die Geliebte nicht aufhören zu lieben, auch wenn sie auf Jahre von ihm 
getrennt sein sollte.24 Wie es scheint, hat sich auch das Zeitgefühl gewandelt. Ich 
komme auf beide Punkte in anderem Zusammenhang zurück.
Neben der Anzahl der überlieferten Liebesgedichte sind es die beiden Schluss-
formen, die dafür sprechen, dass Abū _Du aʾib bereits die neue Gattung, das ġazal, 
entwickelt hat. Ein Blick auf die umayyadische ġazal-Dichtung kann dies ver-
deutlichen. Wenn man eine Typologie versucht, was hier nur in groben Umrissen 
möglich ist, dann lassen sich zwei Grundformen erkennen. Wir finden eine Lang-
form (ca. 20–70 Verse), in der verschiedene thematische Einheiten nach Art der 
qa·sīda lose verknüpft sind oder unverbunden nebeneinanderstehen. Hier werden 
oft zu Anfang die Rahmenmotive des nasīb verwendet, dazu die konventionelle 
Beschreibung der Geliebten, Liebesschwüre und Klagen. Ein wesentlicher Be-
standteil sind einmalige Liebesepisoden mit lebhaften Dialogen. Der Diwan des 
ʿUmar b. Abī Rabīʿa enthält viele Beispiele dafür.25 Die zweite Form, ein kurzes 
Gedicht (ca. 4–20 Verse), weist zwei Typen auf, die allerdings nicht immer rein 
vorkommen: a) ein narratives ġazal, das eine individuelle Episode, zumeist eine 
Auseinandersetzung mit der Geliebten, enthält; b) ein lyrisches ġazal, in dem der 
Dichter ganz auf seine Gefühle und seinen Schmerz konzentriert ist. Der erste 
Typ ist im städtischen Milieu des Ḥigˇāz besonders häufig, der zweite ist kenn-
23  Sprichwörtlich für „niemals“; Anspielung auf zwei Männer des Stammes Aʿnaza, die aus-
zogen, um qara ẓ, Früchte einer Akazienart, zu suchen und verschollen blieben; vgl. Edward 
William Lane, An Arabic­English Lexicon, 8 Bde., London 1863–1893, Bd. 7, Wurzel q­r­ ẓ.
24  Hell, Joseph (Hg.), Die Diwane, S. 38, Nr. IX, V. 2 = Ausgabe Farrāgˇ / Šākir, Bd. 3, S. 1172.
25  Zur Struktur des ġazal bei ʿ Umar b. Abī Rabīʿa vgl. Claude Audebert, „Réflexions sur la Com-
position des Poèmes de ʿUmar ibn Abi Rabiʿa“, in: Cahiers de Linguistique d’Orientalisme et de 
Slavistique 5–6 (1975), S. 17–29; 9 (1977), S. 1–14.
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zeichnend für das sogenannte ‚ʿ u_dritische ġazal‘, doch lässt sich keine scharfe 
Trennungslinie ziehen. Es ist offenkundig, dass die bisher behandelten Gedichte 
der Langform des umayyadischen ġazal entsprechen. Ein Ausnahme ist Gedicht 
Nr. XVIII (9 Verse), das seinem Umfang nach in die zweite Kategorie gehörte; da 
es jedoch im Wesentlichen aus einer Vergleichsepisode besteht, kann man es we-
der dem narrativen, noch dem lyrischen Typ zuordnen.
2.) Wenn wir die Texte betrachten, in denen Abū _Du aʾib Liebesthema und 
Trauerlied kombiniert, dann überrascht das quantitative Verhältnis, das Überge-
wicht des ersten Teils:
Gedicht Nr. V Liebesthema (V. 1–19), Selbstpreis (V. 20–26), Trennung von 
der Geliebten (= Verbindungsmotiv) (V. 27–31), Trauerlied (V. 32–40)26
Gedicht Nr. VII Liebesthema (V. 1–9, V. 9 kann als Überleitung interpretiert 
werden), Trauerlied (V. 10–14)
Gedicht Nr. IX Liebesthema (V. 1–17), Verbindungsmotiv (V. 18–20), Trauer-
lied (V. 21–27) 
Gedicht Nr. XI Liebesthema (V. 1–28), Verbindungsmotiv (V. 29–32), Trauer-
lied (V. 33–35)
Es ist nicht auszuschließen, dass bei dem Preis des Toten am Ende Verse ausge-
fallen sind, aber es gibt keine Anhaltspunkte dafür. Zudem zeigen auch die drei 
qa·sīdas des Diwans (Gedicht Nr. IV, XVI, XXV) eine ähnliche Relation von nasīb 
und Hauptteil. An der Intention des Dichters, Liebesthema und Totenklage mit-
einander zu verbinden, kann kein Zweifel bestehen; das beweisen die sorgfältig 
motivierten Übergänge, die mit einer Ausnahme auf kein formelhaftes Schema 
zurückgreifen. In zwei Fällen liegt vielleicht eine Anlehnung an das originelle 
Verbindungsmotiv des Nābiġa a_d-_Dubyānī vor, der die Überleitung vom nasīb 
zum Schlussteil so gestaltet, dass er nach der Liebesklage von einer anderen Sor-
ge spricht, die ihn quält.27 Das Motiv erhält jedoch durch Abū _Du aʾib eine ganz 
eigene Wendung, indem er die Trauer um den Toten höher stellt als den Liebes-
schmerz, wie in den folgenden Versen des Gedichts Nr. V:
27.  fa­in ta·srimī   ḥablī wa­in tatabaddalī
 
˘
halīlan wa­i  ḥdākunna sūʾ un qu  ṣāruhā









 wa­ˇgaddat bi­  ṣurmin wa­stamarra ʿi
¯
dāruhā …
30.  fa­innī gˇadīrun an uwaddiʿ a ʿahdahā
   ḥamīdan wa­lam yurfaʿ  ladainā šanāruhā
31.  fa­innī   ṣabartu n­nafsa baʿ da bni Aʿnbasin
 Nušaibata wa­l­halkā yahīgˇu ddikāruhā
26  Hell sieht in den letzten Versen eine mufā
˘
hara. Ich folge der Lesung von Farrāgˇ / Šākir, der das 
Lob auf den Toten bezieht.
27  Vgl. zu dem Motiv Jacobi, Poetik, S. 87f.
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27.  Wenn du das Band zu mir zerreißest und einen anderen Liebhaber 
suchst – und die Trennung von euresgleichen ist schmerzlich –
28.  so bin ich, wann immer die Bindung an eine Geliebte brüchig wird und 
sie mit der Trennung ernst macht und auf ihrem Entschluss beharrt
 … (V. 29 enthält einen Vergleich),
30.  so bin ich imstande, das Verhältnis zu ihr im Guten zu lösen, ohne dass 
sie bei uns schmählich beschimpft wird.28
31.  Denn ich habe meine Seele bezwungen nach dem Tode des Nušaiba b. 
Aʿnbas, und das Gedenken der Toten bewegt die Seele (mehr).
Eine Parallele zu diesen Versen enthält das Gedicht Nr. XI:
29.  fa­in tuʿ ri  ḍī ʿannī wa­in tatabaddalī
 
˘
halīlan wa­minhum   ṣāli  ḥun wa­samīgˇu
30.  fa­innī   ṣabartu n­nafsa baʿ da bni Aʿnbasin
 wa­qad lagˇ ˇga min māʾi š­šuʾ ūni lagˇūgˇu
31.  li­u  ḥsaba gˇaldan au li­yu
˘
hbara   ṣāmitun
 wa­li­š­šarri baʿ da l­qāriʿ āti furūgˇu
32.  wa­
¯
dālika aʿ lā minki faqdan ruziʾ tuhu
 karīman wa­ba·tnī li­l­kirāmi baʿ īgˇu
29.  Wenn du dich abkehrst von mir und einen anderen Liebhaber suchst, 
einen Rechtschaffenen oder Wertlosen,
30.  so habe ich meine Seele bezwungen nach dem Tode des Ibn Aʿnbas, 
obwohl das Wasser der Tränenkanäle hoch angeschwollen war,
31.  um für standhaft zu gelten, oder damit es der Schadenfrohe erfährt. 
Auch soll es nach Unglücksschlägen bessere Zeiten geben.
32.  Das war ein höherer Verlust als der deine, den ich erlitt, ein edler Mann! 
Mein Herz ist um der Edlen willen zerrissen.29
In beiden Gedichten hat Abū _Du aʾib mehr als eine nur formal überzeugende Lö-
sung für den thematischen Übergang geboten. Mit der Analogie von Liebesver-
lust und Todesfall hat er dem Schmerz um die Geliebte, auch wenn er ihn aus-
drücklich geringer einstuft, eine tiefere Bedeutung gegeben.30 Wir erinnern uns, 
dass dem vorislamischen Dichter am Ende des nasīb nur die Möglichkeit bleibt, 
28  Hell übersetzt: „Und an mich reicht ihre Schande nicht heran“. Die Aussage steht im Wi-
derspruch zu der friedlichen Auflösung der Beziehung, die das Wort   ḥamīdan nahelegt; der 
Kommentar in der Ausgabe Farrāgˇ / Šākir, Bd. 1, S. 82, paraphrasiert es durch: a·srimuhā wa­l­
amru bainī wa­bainahā sākinun.
29  Ich folge in der Übersetzung Hell und dem Kommentar. Lane, An Arabic­English Lexicon, 
Wur zel b­ʿ ­gˇ, übersetzt die Stelle: “My sincere […] advice is given to the generous“, oder “My 
secret is disclosed […] to the generous“.
30  In anderer Funktion, als Hyperbel, ist die Analogie älter. Schon Aʿmr b. Kul
¯
tūm vergleicht 
seinen Kummer mit dem Schmerz einer Mutter, die neun Söhne verloren hat; siehe Lyall 
(Hg.), A Commentary, S. 111f., V. 17–18.
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seine Leidenschaft als Torheit zu erkennen, die Geliebte zu vergessen und sich 
mit anderen Dingen, seinem Reittier oder seinen Waffen, zu trösten und abzulen-
ken. In Verbindung mit dem Altersmotiv kann er außerdem durch den Rückblick 
auf Jugendfreuden und Erfolge bei Frauen sein Selbstwertgefühl wieder herstel-
len. Das Ertragen des Liebesverlusts und seine Überwindung im Sinne der alt-
arabischen Tugend des   ṣabr, wie sie der Todesfall erfordert, wird in der gˇāhilīya, 
soviel ich sehe, nicht von ihm erwartet. Es bleibt die Frage, warum die spätere 
Poetik diese Lösung Abū _Du aʾibs für ein ästhetisches und moralisches Problem 
nicht akzeptiert hat. Ich komme darauf an anderer Stelle zurück.
Im Gedicht Nr. VII besteht nur eine indirekte Verbindung der beiden Themen. 
Zu Anfang gestaltet der Dichter das Motiv des ‚verlassenen Lagerplatzes‘, den er 
ausführlich beschreibt. Er spricht von dem traurigen Anblick der Herdsteine und 
sagt mit Bezug auf sie:
9.  fa­hunna ʿukūfun ka­nau  ḥi l­karī­
 mi qad šaffa akbādahunna l­hawīyu
10.  fa­ansā Nušaibata wa­l­gˇāhilu l­
 muġammaru ya  ḥsibu annī nasīyu
9.  Und da hocken sie wie die Klageweiber des Edlen, deren Inneres (wörtl. 
„Leber“) der Schmerz um den Toten aufgezehrt hat.
10.  So vergesse (auch) ich Nušaiba nicht. Nur der unerfahrene Tor wird 
mich für vergesslich halten.
Mit Ausnahme der Partikel fa­ fehlt hier jede syntaktische Verknüpfung, und die 
semantische Beziehung ist nur durch das Nebeneinander der gleichen Thematik 
suggeriert. Dennoch wird man nicht zweifeln, dass die Verse zusammengehö-
ren. Wir haben diese Technik schon an anderer Stelle kennengelernt (siehe S. 473); 
ähnlich verfährt Abū _Du aʾib in Gedicht Nr. VI, V. 18f., wo er innerhalb des fa
˘
hr 
von seiner Großzügigkeit beim Weinkauf spricht und im folgenden Vers das Lie-
besthema durch einen Weinvergleich wieder aufnimmt.
Im letzten Beispiel, Gedicht Nr. IX, verwendet der Dichter die Schlussformel 
des nasīb, doch anders als in der qa·sīda ist sie mit sentenziösen Ermahnungen 
verbunden. Es geht ein Weinvergleich voraus:





hairin wa­la tabtaʾ is ʿinda   ḍur
19.  wa­
˘
haffi  ḍ ʿalaika mina l­  ḥādi
¯
tāti
 wa­la turayanna kāʾiban bi­šar
20.  fa­inna r­rigˇāla ilā l­  ḥādi
¯
tā­
 ti fa­staiqinanna a  ḥabbu l­gˇazar
21.  a­baʿ da bni ʿUgˇrata lai
¯
ti r­rigˇā­
 li amsā kaʾ an lam yakun 
¯
dā nafar
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18.  Wende dich ab davon, sei nicht maßlos im Glück und gräme dich nicht 
zu sehr im Unglück!
19.  Nimm die Schicksalsschläge leicht und zeige dich nicht betrübt durch 
ein Unheil!
20.  Denn die Männer, dessen kannst du gewiss sein, sind den Schicksals-
schlägen die liebsten Opfer.
21.  War es nicht nach dem Tode des Ibn ʿUgˇra, des Löwen unter den Män-
nern, als habe er keine Sippe gehabt?
Auch bei dieser Überleitung sind Liebe und Tod in Relation gesetzt, nicht im Sin-
ne der Analogie, sondern als Gegenpole. Die Liebe steht für das höchste Glück, 
der Trauerfall für das Unglück, das den Menschen trifft. In beiden Situationen 
heißt es, maßvoll sein. Ungewöhnlich ist nicht allein die Relation an sich, sondern 
auch der Hinweis auf das genossene Glück, auf das im nasīb nur als melancholi-
sche Reminiszenz, zur Motivierung der Klage, oder im Tone des fa
˘
hr angespielt 
wird. Bei Abū _Du aʾib ist die Anspielung mit einer anderen Nuance verbunden, 
die uns in seinem Diwan noch mehrfach begegnen wird. Ich habe die Überleitun-
gen von Liebesthema zu Trauerlied so ausführlich zitiert, um die Intention des 
Dichters zu dieser thematischen Verbindung zweifelsfrei zu belegen und um zu 
zeigen, dass sie für ihn mehr als nur formale Bedeutung hat.
Die Motivgestaltung des Abū _Du aʾib ist unabhängig von der Kombination 
des Liebesthemas mit anderen Inhalten, so dass alle relevanten Texte herange-
zogen werden können. Wie schon der Aufbau der Gedichte gezeigt hat (siehe 
S. 472), stellt er gern ein Rahmenmotiv des nasīb an den Anfang. Am häufigsten 
ist die ‚Klage am verlassenen Lagerplatz‘ (Gedicht Nr. VII, V. 1–9, Nr. IX, V. 1–4, 
Nr. XII, V. 1–4, Nr. XVI, V. 1f.); zweimal wird der ‚Trennungsmorgen‘ erwähnt (Ge-
dicht Nr. XX, V. 1f., Nr. XVI, V. 3–8), einmal die ‚Erscheinung des 
˘
hayāl‘ (Gedicht 
Nr. XXV, V. 1). Auch das seltenere Motiv der Frauensänften, die in der Ferne vor-
überziehen, kommt vor (Gedicht Nr. IV, V. 1–3, Nr. XI, V. 1–5), ebenso einige andere 
bekannte nasīb-Motive, wie z. B. die Altersklage oder die „Verleumder“ (al­wāšūn), 
die durch ihren Klatsch Unheil stiften. In Wortschatz und Details entspricht die 
Behandlung aller dieser Motive der Konvention. Da der Diwan des Abū _Du aʾib 
keine Kamelbeschreibung enthält, fehlen die Verbindungsmotive, die sonst das 
Ende des nasīb markieren.31 Die qa·sīdas des Abū _Du aʾib sind zweigliedrig, wirken 
jedoch in ihrem Aufbau zum Teil ungeordnet oder lückenhaft und sind daher 
nicht ganz leicht zu deuten. In Gedicht Nr. IV folge ich Hells Auffassung, der das 
Ende als einen Hilferuf des Dichters an die Banū Li   ḥyān erklärt. Dem Kontext 
nach könnte es sich jedoch auch um eine mar
¯
tiya auf Angehörige dieses Stammes 
handeln. In Nr. XVI folgen auf eine Gewitterschilderung, die zum nasīb gehört, 
drei Verse Selbstpreis (V. 15–17). Nr. XXV enthält dem Kommentar zufolge ein 
madī  ḥ auf Aʿbd Allāh b. az-Zubair. Am Ende des nasīb (V. 16f.) scheint der Dichter 
31  Vgl. Jacobi, Poetik, S. 49–53.
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seinen Nachfolger in der Gunst der Geliebten zu bedrohen. Wie die Überleitung 
zum madī  ḥ gedacht ist, bzw. wann dieses beginnt, ist mir unklar.
Ein anderes Element, mit dem sich Abū _Du aʾib in die poetische Tradition ein-
ordnet, sind die Vergleiche zum Preis der Geliebten. Er verzichtet dabei ganz 
auf die katalogisierende Beschreibung ihrer Schönheit, wie sie in der qa·sīda üb-
lich ist, und verwendet fast ausschließlich den ‚selbständigen Vergleich‘, bzw. 
die Vergleichsepisode. Ihre Eigenart besteht darin, dass der Dichter von einem 
Vergleichspunkt ausgeht, z. B. der Süße des Speichels der Geliebten am frühen 
Morgen; er vergleicht ihn mit Wein, der mit Honig oder Wasser gemischt ist, und 
wechselt assoziativ zu anderen Themen über, wie etwa der Weintransport und 
sein Verkauf, die Gewinnung des Honigs u. a. Bei dieser Schilderung geht der 
Vergleichsaspekt vollkommen verloren und jedes Detail scheint für sich zu beste-
hen und eine eigene Bedeutung zu haben. Am Ende kehrt der Dichter in weitem 
Bogen zum Ausgangspunkt zurück. In der Thematik seiner selbständigen Ver-
gleiche ist Abū _Du aʾib vielfach von Sāʿida abhängig, aber er hat eine kunstvollere 
Form gewählt als sein Meister, den Umklammerungssatz, der auch als „negati-
ve Komparativform“ bezeichnet worden ist.32 Ich gebe ein Beispiel aus Gedicht 
Nr. IX:
11.  fa­mā in ra  ḥīqun sabathā t­tigˇā­
 ru min A
¯
driʿātin fa­Wādī Gˇadar …
17.  bi­a·tyaba minhā i¯
dā­mā n­nugˇū­
 mu aʿ naqna mi
¯
tla hawādī   ṣ­  ṣadar
11.  Und kein edler Wein, den die Kaufleute von A_dri āʿt und Wādī Gˇadar 
eingeführt haben …
17.  ist köstlicher als sie, zur Zeit, wenn die Sterne heimeilen, wie die vor-
dersten der Kamele, die von der Tränke zurückkehren.
In den ausgelassenen Versen ist vom Wein und ausführlicher noch vom Was-
ser die Rede, mit dem er gemischt wird. In anderen Vergleichen stehen Bienen 
und Honigsuche im Mittelpunkt, ein beliebtes Thema der Hu_dailiten. Selbst die 
Rede der Geliebten wird einmal mit Honig verglichen (Gedicht Nr. XII, V. 5f.). 
Die kunstvolle Verschachtelung der einzelnen Themen im Weinvergleich ist be-
sonders charakteristisch für Abū _Du aʾib (siehe z. B. Gedicht Nr. II, V. 7–27, Nr. V, 
V. 12–15, Nr. VI, V. 19–31, Nr. IX, V. 11–17, Nr. XII, V. 10–19, Nr. XVIII, V. 4–9). Mehr-
fach verwendet er ferner das konventionelle Bild der Gazelle (Gedicht Nr. V, 
32  Nach Gustav E. von Grunebaum ist sie zuerst bei dem jüngeren Muraqqiš belegt; siehe 
Charles James Lyall (Hg.), The Mufa  ḍ  ḍalīyāt. An Anthology of Ancient Arabian Odes Compiled 
by al­Mufa  ḍ  ḍal Son of Mu  ḥammad According to the Recension and with the Commentary of Abū 
Mu  ḥammad al­Qāsim ibn Mu  ḥammad al­Anbārī, Bd. 1, Arabic Text, Oxford 1921, Nr. LV. Sie 
wird später von Aus b. Ḥagˇar, al-Musaiyab und al-Aʿ šā verwendet. Vgl. Gustave E. von Gru-
nebaum, „Zur Chronologie der früharabischen Dichtung“, in: Orientalia N. S. 8 (1939), S. 328–
345, hier S. 332f.
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V. 6–10, Nr. VI, V. 4–8, Nr. XI, V. 26f.) und einmal das seltene der Perle, deren Ge-
winnung durch einen Taucher er beschreibt (Nr. XI, V. 18–22). Kennzeichnend 
für den selbständigen Vergleich ist die objektive Darstellung der Wirklichkeit, 
in der jedes Detail unabhängig erscheint und ohne Bezug zum betrachtenden 
Subjekt beschrieben wird. Mit dieser ‚naiven‘ Objektivität steht die altarabische 
qa·sīda früher mündlicher Epik nahe, auch wenn ihr deren übergreifende narra-
tive Struktur fehlt. Wie auch in seinen Gewitterschilderungen (Gedicht Nr. XVI, 
V. 10–14, Nr. XXV, V. 5–14), die ähnlich strukturiert sind, zeigt sich Abū _Du aʾib in 
den Vergleichsepisoden noch ganz als altarabischer Dichter.
Wie wir sahen, arbeitet Abū _Du aʾib weitgehend mit den Versatzstücken des 
nasīb. Es wäre daher zu erwarten, dass er auch die Zeitstufe des nasīb übernimmt. 
Das ist jedoch nicht durchgehend der Fall. Es gehört zur Eigenart des nasīb, dass 
er im Wesentlichen auf zwei zeitliche Dimensionen bezogen ist, auf Gegenwart 
und Vergangenheit. Der Dichter spricht in der Gegenwart, die immer als un-
glücklich erscheint, da die Geliebte fern oder ganz für ihn verloren ist, oder weil 
die Liebesbeziehung, wie im Motiv des ‚Trennungsmorgens‘, gerade ihr Ende ge-
funden hat. Er evoziert die glückliche Vergangenheit, weint um die Geliebte, und 
erkennt schließlich die Torheit seiner Gefühle, die ihm keinen Gewinn in der 
Realität mehr bringen können. Er beschließt daher, die Geliebte zu vergessen. 
Die Zukunft, in die der Liebende seine Wünsche und Hoffnungen projiziert, ist 
selten in seine Vorstellungen einbezogen. Sie ist manchmal impliziert, so in den 
Zweifeln, die er an der Treue der Geliebten hegt, oder in der Überlegung, ob sein 
Kamel den fortziehenden Stamm einholen wird. Doch die Orientierung auf die 
Vergangenheit dominiert, und auch die Aussage, dass die Liebe nicht heilen will, 
hat Gegenwartsbezug und enthält kein Versprechen. Wenn Zuhair sagt, dass sich 
alle Liebenden trösten, während „die Liebe zu dir ohne Trost ist“ (ġaira   ḥubbiki 
mā yaslū),33 dann ist das hyperbolisch gemeint; die Partikel mā mit dem Imperfekt 
schließt aus, dass der Satz auf die Zukunft bezogen werden kann. Schon Abū 
_Du aʾib dagegen und ebenso die späteren ġazal-Dichter verwenden in ähnlichem 
Zusammenhang lā mit Imperfekt oder sa­ / saufa zum Ausdruck des Futurs.
Es ist vor allem die Zeitstufe, in der sich das umayyadische ġazal vom nasīb 
unterscheidet; darin scheint mir ein wesentlicher gattungsmäßiger Unterschied 
zu liegen. Ob der Dichter eine heitere, glückliche Beziehung schildert oder eine 
schwermütige, hoffnungslose Liebe, immer handelt es sich um ein lebendiges, 
noch bestehendes Verhältnis. Die Vergangenheit wird höchstens beschworen, 
um die gegenwärtige Situation zu motivieren. Die Dimension der Zukunft hin-
gegen ist ständig impliziert und oft ausdrücklich in der Phantasie des Dichters 
vorweggenommen. Der altarabische Dichter spricht von seinen Tränen beim Ab-
schied. Gˇamīl b. Maʿ mar (gest. um 701/82) fügt hinzu: „Ich weiß, bei Gott, wenn 
33  Ahlwardt (Hg.), The Divans, S. 89, Nr. XIV, V. 4. Ähnlich formuliert al-Aʿ šā Maimūn; vgl. Gey-
er (Hg.), Gedichte, S. 214, Nr. LXV, V. 1, der sonst vielfach über den altarabischen nasīb hinaus-
geht; vgl. dazu Dalgleish, „Some Aspects“.
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wir erst fern voneinander sind, dass manche Träne fließen wird“ (a­lā qad arā wa­
llāhi an rubba ʿabratin / i
¯
dā d­dāru ša  ṭ  ṭat bainanā sa­tarūdu34). In den Versen des Abū 
_Du aʾib ist zwar die traditionelle Situation des nasīb häufig vorauszusetzen, aber es 
finden sich viele Aussagen, die offenbar auf eine gegenwärtige Liebesbeziehung 
mit ihren Konflikten und Verwicklungen anspielen. In Gedicht Nr. IX heißt es 
unvermittelt nach der Beschreibung des ‚verlassenen Lagerplatzes‘:
5.  aliknī ilaihā wa­
˘
hairu r­rasū­
 li aʿ lamuhum bi­nawāḥī l­
˘
habar
6.  bi­āyati mā waqafat wa­r­rikā­
 bu baina l­Ḥagˇūni wa­baina s­Sirar
7.  fa­qālat tabarrarta fī .hagˇgˇinā
 wa­mā kunta fīnā   ḥadī
¯
tan bi­bar
8.  wa­azʿ umu annī wa­Umma r­Rahī­
 ni ka­ ẓ­ ẓabyi sīqa li­  ḥabli š­šaʿ ar
9.  fa­bainā yusallimu ragˇʿ a l­yadai­
 ni bāʾa bi­kiffati   ḥablin mumar
10.  fa­rāġa wa­qad našibat fī z­zimā­
 ʿi wa­sta  ḥkamat mi
¯
tla ʿaqdi l­watar
5.  Bring ihr eine Botschaft von mir! Der beste Bote ist derjenige, der alle 
Seiten der Nachricht gut kennt.
6.  Das Zeichen sei, wie sie anhielt, als ihre Kamele zwischen Ḥagˇūn und 
Sirar waren,
7.  und sagte: „Du hast große Frömmigkeit zur Schau getragen bei unserer 
Wallfahrt und warst doch sonst unter uns nicht so fromm.“
8.  Ich aber versichere, dass ich mit Umm ar-Rahīn verstrickt bin, wie die 
junge Gazelle, die zum Haarstrick getrieben wird.
9.  Indem sie die Vorderbeine noch heil zurückzieht, gerät sie in das Fang-
netz mit festgedrehten Stricken.
10.  Sie möchte fliehen, doch das Netz hat sich schon am Hufhaar verfangen 
und straff zusammengezogen, wie der Knoten der Bogensehne.
Die Versgruppe ist unter mehr als einem Aspekt von Interesse. Sie beginnt mit 
einer Formel, die als Einleitung der feindlichen Botschaft belegt ist,35 so dass sie 
vielleicht als Beispiel für den Funktionswandel altarabischer Formeln zu werten 
ist. Der Imperativ zeigt an, dass ein noch bestehendes Liebesverhältnis gemeint 
ist, ebenso das Imperfekt als Tempus für die Versicherung (wa­azʿ umu) des Dich-
ters, die ich als Inhalt der Botschaft interpretieren würde. In dem schönen Bild 
von der Gazelle, die im Netz gefangen wird, liegt ein Gleichnis vor, denn das 
34  Gˇamīl b. Maʿ mar (Ausgabe: Dīwān Gˇamīl. Šiʿr al­   ḥubb al­ʿ u_drī, hg. von Ḥusain Na   ṣ  ṣār, Kairo 
²1967), S. 62, V. 5.
35  Vgl u. a. an-Nābiġa a_d-_Dubyānī in Ahlwardt (Hg.), The Divans, S. 30, Nr. XXIX, V. 6.
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Geschehen lässt sich im Ganzen als Analogie für die Beziehung des Dichters zur 
geliebten Frau auffassen. Abū _Du aʾib bringt damit sein inneres Schwanken und 
endliches Nachgeben zum Ausdruck, ein Gedanke, der in seinem Diwan mehr-
fach begegnet. Die Verse wirken zudem individuell und erinnern in verschie-
dener Hinsicht, nicht zuletzt durch die Einführung des Boten, an die Liebesepi-
soden des ʿUmar b. Abī Rabīʿa. Diese beginnen oft mit einem Vorwurf der Frau 
(qālat / taqūlu, a
˘
hbarat, arsalat). Wo ʿUmar die traditionellen Einleitungsformeln 
des nasīb aufgibt, ist dies zu einer neuen Konvention der Einleitung geworden. 
Doch schon Abū _Du aʾib beginnt das Gedicht Nr. VI auf diese Weise:
1.  a­lā zaʿ amat Asmāʾu an lā u  ḥibbuhā
 fa­qultu balā lau lā yunāziʿ unī šuġlī
2.  gˇazaituki   ḍiʿ fa l­wuddi lammā štakaitihi
 wa­mā in gˇazaki   ḍ­  ḍiʿ fa min a  ḥadin qablī
3.  fa­in taku un
¯
tā min Maʿ addin karīmatan
 ʿalainā fa­qad uʿ   ṭīti nāfilata l­fa  ḍli
1.  Asmāʾ  hat behauptet, dass ich sie nicht liebe. Ich sagte: Doch! Wenn ich 
nur nicht so beschäftigt wäre!
2.  Sonst würde ich dir mit doppelter Liebe vergelten, da du dich beklagst, 
und niemand hat dir vor mir die doppelte Liebe geschenkt.
3.  Denn wenn eine Frau von Maʿ add je großmütig gegen uns war, du hast 
an Großmut alle übertroffen.
Auch hier ist sicher von einer noch lebendigen Beziehung die Rede. Wie in den 
oben zitierten Versen ist die Dialogform eingeführt, ein charakteristisches Stil-
mittel des ġazal, das der altarabische Dichter bereits kennt, aber noch zögernd 
verwendet. Ungewöhnlich ist die Anspielung auf die Großmut der Frau. Darin 
deutet sich ein Wandel in der Rolle der Geliebten an, die im nasīb als spröde und 
treulos erscheint und stets den Bruch herbeiführt, oder aber der Dichter rühmt 
sich seiner Verführungskünste, denen sie am Ende nachgeben muss.36 Hier liegt 
dagegen das Verdienst bei der Frau, so auch in dem folgenden Vers, der eine Re-
genschilderung abschließt (Gedicht Nr. XI, V. 6–16):
17.  fa­
¯
dālika suqyā Ummi Aʿmrin wa­innanī
 bi­mā ba_dalat min saibihā la­bahīgˇu
17.  Ein solcher Regen möge Umm Aʿmr tränken, denn ich bin über den 
Strom ihrer Gunst tief beglückt.
Die Analogie von segensreichem Wasser und Gunstbeweisen ist aus einem madī  ḥ 
des Nābiġa bekannt, wo es heißt, dass die Gnade des Fürsten (saiba nāfilatin) grö-
36  Eine ähnliche Veränderung im traditionellen Rollenverständnis der Frau zeigt sich auch bei 
anderen mu
˘
ha  ḍramūn; siehe z. B. Lyall (Hg.), The Mufa  ḍ  ḍalīyāt, Nr. XV, V. 3;6; Nr. XL, V. 1.
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ßer sei als der gewaltige Euphrat.37 Es ist die dankbare Erwähnung des genos-
senen Glücks, die in diesen Beispielen als neue Reaktion des Dichters erscheint; 
diese Nuance deutete sich schon in einem früher zitierten Vers an (siehe oben). 
Insofern hat sich nicht allein die Rolle der Frau verändert, sondern auch der Dich-
ter nimmt in der Liebesbeziehung eine andere Haltung ein.
Solange die Liebe dauert, projiziert der Liebende seine Hoffnungen und Be-
fürchtungen in die Zukunft; an die Stelle des Realen tritt das in der Phantasie 
Vorgestellte. Ein klarer Hinweis auf die Zukunft lag bereits in der Versicherung 
des Dichters, er werde die Geliebte nie vergessen (siehe S. 474). Auch wenn diese 
Aussage nur emphatischen Charakter hat, so wird damit doch eine Haltung als 
vorbildlich proklamiert, die von der Konvention abweicht. Von seiner Hoffnung 
auf Erfüllung der Liebe spricht Abū _Du aʾib zu Beginn des Gedichts Nr. XVIII:
1.  gˇamālaka aiyuhā l­qalbu l­qarī  ḥu
 sa­talqā man tu  ḥibbu fa­tastarī  ḥu
1.  Fasse dich in Geduld, oh verwundetes Herz! Du wirst treffen, wen du 
liebst und zur Ruhe kommen.
Wie schon erwähnt (siehe S. 480), ist die Verwendung des Futurs mit sa­ / saufa im 
nasīb nicht üblich, und kein altarabischer Dichter würde so eindeutig von seiner 
Hoffnung sprechen.38 Abū _Du aʾib dagegen beginnt das Gedicht Nr. XXIII sogar 
mit dem Wort „hoffen“:





dā gˇtamaʿ at _Taqīfu
2.  i
¯
dā buniya l­qibābu ʿalā ʿUkāẓin
 wa­qāma l­baiʿ u wa­gˇtamaʿ a l­ulūfu
3.  tawāʿadnā r­Rubaiqa li­nanzilanhu





4.  fa­saufa taqūlu i
¯
d hiya lam tagˇidnī
 a­
˘
hāna l­ʿ ahda am a
¯
tima l­  ḥalīfu




37  Ahlwardt (Hg.), The Divans, S. 8, Nr. V, V. 44–47.
38  Eine Parallele bietet der Vers eines anderen mu
˘
ha  ḍram; siehe Lyall (Hg.), The Mufa  ḍ  ḍalīyāt, 
Nr. CXIV, V. 2. Dieser erklärt, dass die Geliebte fortgezogen sei, aber nicht sehr weit, so dass 
„wir uns (wieder) mit Lailā vergnügen werden“ (sa­nalhā bi­Lailā). Das ist nicht mehr die 
Stim mung des altarabischen nasīb.
39  Varianten sind: tuʾ ammilu an tulāqiya und nuʾ ammilu an nulāqiya. In beiden Fällen würde der 
Dichter mit sich selbst sprechen.
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1.  Wir hoffen, dass du Umm Wahb triffst auf einem Wege, wenn die Banū 
_Taqīf zusammenkommen,
2.  wenn die Zelte in ʿUkāẓ aufgerichtet werden, wenn der Handel be-
ginnt und Tausende zusammenströmen.
3.  Wir hatten Rubaiq verabredet, um dort zu lagern, und damals wusste 
sie noch nicht, dass ich wortbrüchig sein würde.
4.  Nun wird sie sagen, da sie mich nicht findet: „Hat er die Verabredung 
nicht eingehalten oder von vornherein falsch geschworen?“
5.  Und nicht (größer als ihre (?) Sorge) ist die Sorge einer weinenden 
Mutter, die ihre Kinder verloren hat und um ihren letzten Sohn bangt, 
wenn er zum Kampf auszieht …
Das Gedicht endet mit der Erzählung von Kampf und Verwundung des Sohns 
(V. 6–20), ohne den syntaktisch notwendigen Rückverweis, so dass wir weder den 
Bezugspunkt des Vergleichs, noch sein geplantes Ende mit Sicherheit erschließen 
können. Die anfangs geschilderte Situation ist wohl so zu verstehen, dass der 
Dichter hofft, bzw. diese Hoffnung seinen Freunden in den Mund legt, er werde 
die Geliebte beim Markt von ʿUkāẓ treffen, nachdem es ihm unmöglich war, eine 
frühere Verabredung einzuhalten. In seiner Phantasie stellt er sich die besorgten 
Überlegungen der Frau vor, wenn sie ihn entgegen seinem Versprechen nicht 
antrifft. Es ist daher naheliegend, und so hat es auch Hell verstanden, dass der 
folgende Vergleich, der nach dem Muster der ‚negativen Komparativform‘ (s.o.) 
eingeleitet ist, für die Unruhe und Besorgnis der Geliebten steht. Die starke Ge-
fühlsbeteiligung der Frau, die sich darin äußern würde, wäre im vorislamischen 
nasīb kaum denkbar, im Kontext des Diwans von Abū _Du aʾib hingegen nicht un-
möglich. Wir finden bei ihm sogar einen Hinweis darauf, dass die Geliebte Trä-
nen vergießt (Gedicht Nr. V, V. 10), während im nasīb gewöhnlich nur von den 
Tränen des Dichters die Rede ist.40 Es ist aber nicht ganz auszuschließen, dass 
Abū _Du aʾib in der Sorge der Mutter um ihren einzigen Sohn eine Analogie zu 
den eigenen Befürchtungen sieht, dass die Geliebte ihm wegen des Bruchs der 
Vereinbarung untreu werden könnte. Dafür sprechen zwei Parallelen im Diwan 
des Sāʿida b. Gˇu aʾiya, die sicherlich das Vorbild für die Verse seines Schülers abge-
geben haben.41 In beiden Fällen hat Sāʿida den Vergleich für die eigenen Gefühle 
gewählt, wobei sich am Ende eine überraschende Wendung ergibt. Die klagende 
Mutter erhält die Todesnachricht und ist außer sich vor Kummer. Dann tritt ein 
zweiter Bote mit der Nachricht auf, dass der Sohn noch lebt. Man darf wohl da-
raus schließen, dass auch Sāʿ ida eine glückliche Lösung für sich erhofft. Ob Abū 
40  Als Ausnahme erscheint der Beleg, den Ilse Lichtenstädter in ihrer Arbeit über den nasīb 
bringt; es handelt sich um weinende Frauen, die in den Sänften davonziehen. Siehe dies., 
„Das Nasīb der altarabischen Qa ·sīde“, in: Islamica 5 (1931/1932), S. 17–96, hier S. 36.
41  Joseph Hell (Hg.), Die Diwane, S. 30–34, Nr. VII, V. 4–28; S. 40–43, Nr. X, V. 14–30 = Ausga-
be Farrāgˇ / Šākir, Bd. 3, S. 1158ff.; 1177ff. Auf die ältere Parallele in der muʿ allaqa des Aʿmr b. 
Kul
¯
tūm habe ich bereits hingewiesen.
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_Du aʾib die Absicht hatte, sich an dies Vorbild zu halten, lässt sich nicht sagen; der 
Vergleich endet damit, dass der Sohn im Sterben liegt.
Wenn wir alle zweifelhaften Aspekte des Textes beiseitelassen, dann bleiben 
für die Interpretation einige feste Anhaltspunkte. Es wird eine einmalige Situati-
on geschildert, die auf die Gegenwart bezogen ist. Der Dichter geht dann von der 
Wirklichkeit zu Vorstellungen seiner Phantasie über, indem er sich in die Frau 
versetzt und ihre möglichen Reaktionen vorwegnimmt. Das ist nicht mehr altara-
bisch, so wenig wie die Hoffnung auf künftige Begegnungen im Einleitungsvers. 
Ein anderer ungewöhnlicher Zug in diesen Versen liegt darin, dass sich der Dich-
ter in einer Weise darstellt, die Zweifel an der Vorbildlichkeit seines Handelns 
weckt, ähnlich wie schon in der kleinen Szene, als die Geliebte ihn betrunken 
antraf (siehe S. 473). Das entspricht nicht der Fiktion des ‚beduinischen Helden‘, 
dessen Vollkommenheit, im Sinne des Wertsystems der Stammesgesellschaft, 
keinen Zweifel zulässt.
Eine Andeutung von Selbstzweifeln oder sogar Reue enthält auch Gedicht 
Nr. V. Es beginnt mit einer schönen Meditation über die Zeit, die zur mar
¯
tiya 
passt, mit der das Gedicht endet:
1.  hali d­dahru illā lailatun wa­nahāruhā
 wa­illā ṭulūʿ u š­šamsi 
¯
tumma ġiyāruhā
2.  abā l­qalbu illā Umma Aʿmrin wa­a·sba  ḥat
 tu  ḥarraqu nārī bi­š­šakāti wa­nāruh
1.  Ist die Zeit etwas anderes als Nacht und Tag, als das Aufgehen der 
Sonne und ihr Untergang?
2.  Mein Herz wollte nichts anderes als Umm Aʿmr, doch ihr und mein 
Feuer wurde durch üble Nachrede entzündet.42
In den folgenden Versen (V. 3–5) berichtet Abū _Du aʾib, dass es den „Verleumdern“ 
(al­wāšūn) gelingt, ihn von der Geliebten zu trennen, wobei der Entschluss of-
fenbar von ihm selbst gefasst wird (V. 4). Nach mehreren Vergleichen (V. 6–15) 
schließt sich eine Versgruppe an, die vielleicht auf diese Situation Bezug nimmt. 
Da jedoch ein anderer Frauenname genannt ist, lässt sich das nicht entscheiden:
16.  a­li­l­  ḥaini qāmat hāhunā am taʿ arra  ḍat
 Fu  ṭaimatu am kaimā yabarra ʿti
¯
dāruhā





 lagˇigˇta wa­ša  ṭ  ṭat min Fu  ṭaimata dāruhā
18.  la­naʿ tu llatī qāmat tusabbiʿ u suʾ rahā
 wa­qālat   ḥarāmun an yuragˇ ˇgala gˇāruhā
19.  tabarraʾ u min dami l­qatīli wa­bazzihi
 wa­qad ʿaliqat dama l­qatīli izāruhā
42  D. h. unsere Beziehung wurde bekanntgemacht.
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16.  War es eine unglückliche Fügung, dass Fu  ṭaima dort stand, oder zeigte 
sie sich mit Absicht oder damit ihre Entschuldigung wahr sei?
17.  Du aber verhältst dich zu ihr mit deiner Entschuldigung, nachdem du 
hartnäckig warst und Futaimas Wohnort jetzt fern ist,
18.  wie die Frau, die siebenmal Reste (aus der Schüssel) wusch und das 
Kämmen des Gastes für verboten erklärte,
19.  die ihre Unschuld beteuerte am Blut des Ermordeten und am (Verber-
gen) seiner Waffen, während das Blut des Ermordeten an ihrem Um-
hang klebte.
Die Verse sind nicht ganz leicht zu deuten. Die Geschichte, auf die angespielt 
wird, steht für eine Haltung übertriebener Pflichterfüllung in geringen, äußerli-
chen Dingen, während gleichzeitig die größte Untat geleugnet und verheimlicht 
wird. Nach dem Kommentar würde sich die Analogie auf die ‚Entschuldigung‘ 
des Dichters beziehen, d. h. auf seine Behauptung, Fu  ṭaima nicht zu lieben. Was 
Abū _Du aʾib damit zum Ausdruck bringen will, ist wohl einmal Bedauern über 
sein Verhalten der Geliebten gegenüber und den Wunsch, es auszugleichen. 
Zum andern scheint er sagen zu wollen, dass seine Liebe zu Fu  ṭaima trotz seines 
Leugnens nicht verborgen bleiben kann. Wie schon in anderen Versen ist das 
Bestreben des Dichters zu erkennen, die Stilisierung, die das Liebesverhältnis im 
nasīb erfahren hat, zu überwinden und stattdessen individuelle, realistische Be-
ziehungen zu schildern. Da es in der poetischen Tradition dafür keine geprägten 
Formen gibt, muss er, wie in dem letzten Beispiel, zu ungewöhnlichen Mitteln der 
Darstellung greifen. Hier vor allem liegt die Schwierigkeit bei der Interpretation 
seiner Verse.
In den bisherigen Texten ging es vorwiegend um die äußeren Konflikte der 
Liebesbeziehung. Schon darin zeigte Abū _Du aʾib eine schärfere Beobachtung und 
Re flexion, als dies bei vorislamischen Dichtern üblich ist. Aber auch die Beschrei-
bung der eigenen Gefühle ist differenzierter geworden. Wie im Gedicht Nr.  XVIII, 
V. 1, nimmt er in den Einleitungsversen von Nr. XXV sein Herz als selbständig 
handelndes Gegenüber:
1.  a­min Ummi Sufyāna ṭaifun sarā
 ilaiya fa­hayyagˇa qalban qarī  ḥā
2.  ʿa·sānī l­fuʾ ādu fa­aslamtuhu
 wa­lam aku mimmā ʿanāhu   ḍarī  ḥā
3.  wa­qad kuntu aġbi  ṭuhu an yarī­
 ʿa min na  ḥwihinna salīman   ṣa  ḥī  ḥā
1.  Ist nächtlich von Umm Sufyān ein Trugbild gekommen und hat mein 
verwundetes Herz erregt?
2.  Mein Herz gehorchte mir nicht, da ließ ich es ziehen, war ich doch 
selbst nicht frei von dem, was es quälte.
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3.  Dabei hatte ich mich sonst immer neidlos gefreut, wenn es von ihres-
gleichen heil und gesund zurückkehrte.
Die besondere psychologische Feinheit in diesen Versen liegt darin, dass sich der 
Dichter die gleichen Gefühle zuschreibt wie seinem Herzen. Das Schwanken und 
der Widerstreit der Gefühle werden auch in den folgenden Versen zum Ausdruck 






tata a  ḥwālin fa­lammā tagˇarramat
 ʿalainā bi­hūnin wa­sta  ḥāra šabābuhā
5.  ʿa·sānī ilaihā l­qalbu innī li­amrihi
 samīʿun fa­mā adrī a­rušdun ṭilābuhā
6.  fa­qultu li­qalbī yā laka l­
˘
hairu innamā
 yudallīka li­l­mauti l­gˇadīdi   ḥibābuhā
4.  Drei Jahre lang! Und als sie über mich hingegangen waren mit Demü-
tigung, während ihre Jugend in Blüte stand,43
5.  da wandte sich mein Herz gegen mich – zu ihr. Ich gehorche seinem 
Befehl, doch weiß ich nicht, ob es recht ist, nach ihr zu verlangen.
6.  Ich sprach zu meinen Herzen: Möge es dir wohl ergehen! Die Liebe zu 
ihr wird dich in einen neuen Tod versenken.
Neben dem inneren Zwiespalt, den die Verse schildern, ist die Metapher des To-
des ungewöhnlich und muss als ein neues Element angesehen werden. Wir fin-
den im nasīb zwar das Bildfeld der (Liebes-) Krankheit, und der Dichter Ṭarafa 
hofft, dass sie nicht „tödlich“ sein möge,44 aber die Todesmetaphorik ist noch 
kaum entwickelt. Auch die Relation von Liebe und Tod, die für die spätere Lyrik 
so charakteristisch ist, findet in vorislamischer Zeit keine gedankliche Vorberei-
tung.
Ich habe zu zeigen versucht, dass die Gestaltung des Liebesthemas bei Abū 
_Du aʾib differenzierter ist als in der altarabischen Poesie, die stets zur Eindeutig-
keit tendiert, sowohl auf sprachlicher Ebene, als auch im emotionalen und im 
ethischen Bereich. Die Opposition von „(Liebes-) Torheit“ (gˇahl) und „Vernunft“ 
(  ḥilm),45 von „Krankheit“ (dāʾ) und „Gesundheit“ (   ṣi  ḥ  ḥa), wird als Konflikt er-
kannt, doch seine Lösung ist einfach und wirklichkeitsnah. Liebesabenteuer ge-
hören zum Bild des ‚beduinischen Helden‘ und sind Teil seines fa
˘
hr, aber sein 
43  Wörtlich: „anschwoll“; es liegt die Metapher vom „Wasser der Jugend“ (māʾ aš­šabāb) zu-
grunde.
44  Ahlwardt (Hg.), The Divans, S. 60, Nr. V, V. 2.
45  Zum Bedeutungsbereich von gˇahl und   ḥilm vgl. Ignaz Goldziher, Muhammedanische Studien, 
2 Bde., Halle 1889–1890 (Nachdruck 1961), Bd. 1, S. 221–228 – Von Interesse ist sein Nachweis, 
ebd., S. 224, dass in Ausnahmefällen die Haltung des gˇahl als richtiger angesehen werden 
kann.
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Liebesstreben findet nur solange Billigung, wie die Realität Erfüllung bringen 
kann. Als „töricht“ (gˇāhil) erscheint der Liebende, wenn er in seiner Leidenschaft 
verharrt, obwohl die Geliebte für ihn unerreichbar geworden ist, sei es durch 
ihre Untreue oder durch die räumliche Entfernung. In diesem Fall verlangt die 
soziale Norm, ‚das Band zu zerreißen‘ und die Frau zu vergessen. Der Gegensatz 
von gˇahl und   ḥilm wird auch von Abū _Du aʾib behandelt, nicht ohne den für ihn 
so charakteristischen Zweifel. In Gedicht Nr. VI heißt es nach einem Vergleich:
 9.  wa­in tazʿ umīnī kuntu agˇhalu fīkumu
  fa­innī šaraitu l­  ḥilma baʿ daki bi­l­gˇahli
10.  wa­qāla   ṣihābī qad ġubinta fa­
˘
hiltunī
  ġabantu fa­mā adrī a­šakluhumu šaklī
 9.  Wenn du behauptest, dass ich dir gegenüber in Liebestorheit befangen 
war – nach der Trennung von dir habe ich Vernunft für Torheit einge-
handelt.
10.  Meine Freunde sagten: „Du bist (bei dem Handel) betrogen worden.“ 
Ich aber glaubte, betrogen zu haben, doch weiß ich nicht, ob ihr Zutand 
der meine ist.
Wie aus Vers 9 hervorgeht, hat Abū _Du aʾib sich der Stammesethik konform ver-
halten und die Geliebte nach der Trennung aufgegeben. Er hat sich für   ḥilm, die 
nüchterne Vernunft, entschieden, doch seine Freunde sind der Meinung, dass 
dies kein Gewinn für ihn sei. Einer Variante zufolge ( fa­
˘
hiltunī ġubintu) neigt der 
Dichter selbst der Auffassung zu, dass er bei dem Handel verloren habe. Die Mei-
nung der Freunde allerdings ist von fraglichem Wert, da nicht sicher ist, ob sie 
im Zustand des gˇahl oder des   ḥilm sprechen. Am Ende bleibt, trotz der klaren 
Entscheidung des Dichters, ein leiser Zweifel an der Richtigkeit der traditionellen 
Verhaltensnorm, und eben dies scheint mir die wesentliche Aussage der Verse 
zu sein. Darin liegt die Erkenntnis, dass der Vernünftige, Nüchterne sich nach 
dem Zustand der Liebesleidenschaft zurücksehnen kann, so qualvoll dieser sein 
mag, da er durch ihn eine Steigerung seines Lebensgefühls erfährt. Von hier ist 
der Schritt nicht mehr allzu weit zum umayyadischen Liebesbegriff ʿu_dritischer 
Prägung, in dem die Liebe selbst als Wert begriffen wird, unabhängig von ihrer 
Erfüllung in der Wirklichkeit.
Bevor ich zu einer abschließenden Interpretation der Liebesdichtung von 
Abū _Du aʾib komme, muss ein Gedicht untersucht werden, das sich in Sprache 
und Motiven stärker von der altarabischen Poetik unterscheidet als die bisher 
behandelten Texte. Was sich an Neuem im Diwan des Dichters findet, aber noch 
mit konventionellen Zügen gemischt oder von ihnen überlagert ist, erscheint in 
Gedicht Nr. XXVI bereits voll entwickelt. Die Verse werden in der Überlieferung 
auch zwei anderen Dichtern zugeschrieben, einem „Mann vom Stamm 
˘
Huzāʿa“ 
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und Ibn Abī Dubākil, der in die zweite Hälfte des 7. Jahrhunderts gehört.46 Ich 
möchte die Motive des Gedichts kurz analysieren und anschließend versuchen, 
die Frage der Authentizität zu klären, auch unter formalen Gesichtspunkten.47





dahaba š­šabābu wa­  ḥubbuhā lā ya
¯
dhabu
2.  mā lī a  ḥinnu i
¯
dā gˇimāluki qurribat
 wa­a·suddu ʿanki wa­anti minnī aqrabu
3.  li­llāhi darruki hal ladaiki muʿ awwalun
 li­mukallafin am hal li­wuddiki ma·tlabu
4.  tadʿū l­  ḥamāmatu šagˇwahā fa­tahīgˇunī
 wa­yarū  ḥu ʿāzibu šauqiya l­mutaʾ awwibu
5.  wa­arā l­bilāda i
¯
dā sakanti bi­ġairihā
 gˇadban wa­in kānat tu  ṭallu wa­tu
˘
h  ṣibu
6.  wa­ya  ḥullu ahlī bi­l­makāni fa­lā arā
   ṭarfī li­ġairiki marratan yataqallabu
7.  wa­u  ṣāniʿ u l­wāšīna fīki tagˇammulan
 wa­humu ʿalaiya 
¯
dawū   ḍaġāʾina duʾ ʾabu
8.  wa­tahīgˇu sāriyatu r­riyāḥi min ar  ḍikum
 fa­arā l­gˇanāba lahā yu  ḥallu wa­yugˇnabu
9.  wa­arā l­ʿ adūwa yu  ḥibbukum fa­u  ḥibbuhu
 in kāna yunsabu minki au lā yunsabu
1.  Oh Zelt der Dahmāʾ , das ich meide! Die Jugend ist vergangen, aber die 
Liebe zu ihr vergeht nicht.
2.  Was ist mir, dass ich seufze, wenn deine Kamele näherkommen, und 
dass ich mich abwende von dir, wenn du mir am nächsten bist?
3.  Wie schön du bist! Kann ein Liebender auf dich vertrauen und kann er 
hoffen, dass du ihn erhörst?
4.  Die Taube ruft ihr Klagelied und erregt (mein Gefühl), und nachts 
kehrt meine Sehnsucht, wie eine ferne Herde, heim.
5.  Ein Land, in dem du nicht bist, erscheint mir öde und verdorrt, auch 
wenn es feucht von Tau und fruchtbar ist.
6.  Und wenn mein Stamm an einem Ort lagert, so geschieht es nie, dass 
meine Blicke sich zu anderen Frauen wenden.48
46  Sulaimān b. Abī Dubākil wird im Kitāb al­Aġānī erwähnt, wo ihm mehrere Verse des Ge-
dichts, mit anderen vermischt, zugeschrieben werden. Er war ein Zeitgenosse von al-A   ḥwa   ṣ 
(gest. um 728/110), wie aus einer dort erwähnten Anekdote hervorgeht; vgl. Abū l-Faragˇ al-
I  ṣfahānī, Kitāb al­Aġānī, Kairo 1928/1346, Bd. 21, S. 96 = Būlāq 1868/1285, Bd. 18, S. 195.
47  Die Analyse des Gedichts wurde auf dem Symposium On Classical Arabic Poetry in Cam-
bridge, Juli 1983, vorgetragen. Ich verdanke den Teilnehmern wertvolle Anregungen für die 
Interpretation des Textes.
48  Hell übersetzt: „…so sehe ich meinen Blick nicht ein einziges Mal nach etwas anderem als 
dir wenden.“ Das ist aus sachlichen Gründen unmöglich, da anzunehmen ist, dass der Dich-
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7.  Ich schmeichle den Verleumdern und halte mich zum Schein von dir 
fern, sie aber hassen mich und suchen eifrig mir zu schaden.
8.  Sooft ein nächtlicher Wind von eurem Land her weht, ist mir, als sei 
der Lagerplatz seinetwegen gewählt oder gemieden.49
9.  Und wenn mein Feind euch liebt, so liebe ich ihn, ob er nun zu deinem 
Stamm gehört oder nicht.
Die Reihenfolge der Verse ist nicht streng determiniert, da sie weder syntaktisch, 
noch semantisch verbunden sind. Ich weise zunächst auf einige Elemente hin, 
die an den nasīb erinnern. Dazu gehört die Einleitung, bei der man die formel-
hafte Anrufung des ‚verlassenen Lagerplatzes‘ assoziiert, wie z. B. „Oh Lager-
platz der Mayya!“ (yā dāra Mayyata).50 Doch die Ersetzung von dār durch bait und 
der folgende Relativsatz stehen im Gegensatz zur Konvention; der Gedanke, den 
Wohnort der Geliebten zu meiden, um ihren Ruf zu schonen, begegnet, soweit 
ich sehe, erst in der umayyadischen Liebesdichtung. Der zweite Halbvers enthält 
eine Anspielung auf die konventionelle Altersklage, aber auch hier ist eine Verän-
derung eingetreten. Der Verlust der Jugend wird nicht durch die Erinnerung an 
frühere Erfolge kompensiert, sondern durch die Dauer der Gefühle. Die Aussage 
wa­  ḥubbuhā lā ya
¯
dhabu schließt die Zukunft ein, so dass die Antithese an Bedeu-
tung gewinnt: die Jugend mag vergangen sein, aber die Liebe ist unvergänglich. 
Von den folgenden Versen des Textes könnte Vers 3 mit seinen rhetorischen Fragen 
in einem nasīb stehen, ebenso Vers 4, der im ersten Halbvers das bekannte Motiv 
der „Taube im Dickicht“ (  ḥamāmatu aikatin) enthält. Es ist vereinzelt in der voris-
lamischen Poesie belegt, wird jedoch erst in der Umayyadenzeit beliebt, nachdem 
sich die romantisierende Naturbetrachtung immer mehr durchsetzt. Im zweiten 
Halbvers findet sich die einzige Metapher des Textes. Der Dichter vergleicht seine 
Sehnsucht mit einer fern weidenden Herde, die jede Nacht heimkehrt. Das Bild 
stammt aus einem nasīb des Nābiġa a_d-_Dubyānī und ist einer der wenigen frühen 
Belege für die direkte Beschreibung von Gefühlen.51 Das letzte altarabische Motiv 
ter und seine Geliebte nicht derselben Stammesgruppe angehören. Zudem ist die Versiche-
rung, keine andere Frau ansehen zu können, ein Topos der späteren Liebesdichtung.
49  Der genaue Sinn des Verses ist mir zweifelhaft. Hell übersetzt: „Und erhebt sich der nächt-
liche Wind von eurem Lande her, so sehe ich, wie man seinetwegen an einem Platze Halt 
macht und (ihn) meidet.“ Es ist unwahrscheinlich, dass sich der Stamm des Dichters tat-
sächlich beim Lagern nach dem Wind aus der Gegend der Geliebten richtet. Ich verstehe 
die Aussage, ähnlich wie Vers 5, als eine subjektive Wahrnehmung. Der Dichter bezieht 
alle Phänomene der Natur auf die Geliebte, daher scheint es ihm, als sei der Lagerplatz mit 
Rücksicht auf den Wind gewählt worden, obwohl er weiß, dass dies nicht so ist. Eine an-
dere Interpretation würde darin bestehen, den Vers als Wunsch des Dichters aufzufassen, 
dass der Lagerplatz günstig für den Wind ausgewählt werden möge. Das Verb tahīgˇu wird 
von Bräunlich verstanden wie in Vers 4, so dass zu übersetzen wäre: „Ein nächtlicher Wind 
erregt [mein Gefühl]…“ Vgl. Erich Bräunlich, „Abū _Du aʾib-Studien“, in: Der Islam 18 (1929), 
S. 1–23, hier S. 18.
50  Vgl. Lichtenstädter, Nasīb, S. 61.
51  Ahlwardt (Hg.), The Divans, S. 2, Nr. I, V. 3.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
491Die Anfänge der arabischen ġazal-Poesie
des Gedichts ist die Erwähnung der „Verleumder“ in Vers 7. Doch die Verstel-
lung, die der Dichter ihnen gegenüber übt, um sein Liebesverhältnis zu schützen, 
steht im Widerspruch zum Prinzip der Stammesethik, Hass und Feindschaft mit 
Gleichem zu vergelten. Wie in anderen Versen des Diwans von Abū _Du aʾib wird 
die überkommene Verhaltensnorm zugunsten einer individuellen Entscheidung 
aufgegeben. Wir können demnach feststellen, dass der Text eine Reihe konven-
tioneller Elemente enthält; diese sind jedoch leicht abgewandelt oder so gewählt, 
dass sie mit der Stimmung des Gedichts in Einklang stehen.
Die übrigen Verse bringen neue Motive und entsprechen nicht mehr der alt-
arabischen Poetik. In Vers 2 schildert der Dichter einen schmerzlichen Konflikt. 
Die Geliebte ist nahe und alles zieht ihn zu ihr, aber äußere Gründe oder innere 
Skrupel halten ihn zurück. Der Konflikt wird nicht nur dargestellt, sondern der 
Dichter reflektiert seine eigene Reaktion (mā lī a  ḥinnu …) und geht damit über die 
bisher zitierten Versbeispiele hinaus, obwohl auch dort schon innere Konflikte 
beschrieben werden. Die Verse 5, 6 und 8 enthalten Motive, die mit Variationen 
in der Umayyadenpoesie nachweisbar sind. Von besonderer Bedeutung erscheint 
mir Vers 5, der zum Ausdruck bringt, wie Natur und Landschaft zum Spiegel 
für die Stimmung des Dichters werden. Indem er die Außenwelt subjektiv sieht 
und sich dessen bewusst ist, hat er die Illusion verloren, dass die Welt ist, wie sie 
erscheint, unabhängig von der Wahrnehmung des Betrachters. Damit vollzieht 
er zugleich den Bruch mit der altarabischen Ästhetik, denn es ist diese Illusion, 
auf der die naive Objektivität (siehe S. 480) der vorislamischen und aller frühen 
Dichtung beruht. Die qa·sīda mit ihren ausführlichen Detailbeschreibungen, die 
niemals die Stimmung des betrachtenden Subjekts spiegeln, ist ohne sie nicht 
denkbar. In Vers 9 schließlich erklärt der Dichter, seine Feinde lieben zu wollen, 
wenn es Freunde der Geliebten sind, und er schließt auch diejenigen ein, die ihr 
nicht durch nasab verbunden sind. Beide Aussagen sind unvereinbar mit der So-
zialethik der Stammesgesellschaft, da durch sie die individuelle Beziehung hö-
her eingestuft wird als die kollektiven Bindungen und Normen.
Wie in vielen Versen des Diwans ist die Zeitstufe des Gedichts die Gegenwart 
mit Ausblick auf die Zukunft. Nur eine einzige Aussage steht im Perfekt: „Die 
Jugend ist vergangen“ (
¯
dahaba š­šabābu). Alle anderen Verbformen sind Imperfek-
ta oder haben Imperfektfunktion, da sie in einen Temporalsatz gehören (qurribat, 
sakanti). Diese durchgehende Verwendung des Imperfekts ist vielleicht der auffal-
lendste Zug der Verse. Seine Funktion, Dauer und Wiederholung auszudrücken, 
entspricht dem Leitmotiv des Gedichts: „Doch die Liebe zu ihr vergeht nicht“ 
(wa­  ḥubbuha lā ya
¯
dhabu), der Antithese zum Verlust der Jugend. Der Dichter be-
schreibt die Kontinuität seiner Gefühle und seine stets gleichbleibenden Reaktio-
nen auf äußere Phänomene und Vorgänge. Diese und alles, was zur Außenwelt 
gehört, selbst die Person der Geliebten, haben für ihn kein eigenes Gewicht; sie 
sind nur der Anlass, von sich und seiner inneren Befindlichkeit zu sprechen. In-
sofern haben die Verse rein lyrischen Charakter und sind als Gattung dem lyri-
schen ġazal-Typ (siehe S. 474) zuzuordnen.
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Einige Beobachtungen zur sprachlichen Form sollen die Frage der Authen-
tizität des Textes klären helfen. Wie schon erwähnt, stehen alle Verse isoliert; 
trotzdem wirken sie zusammengehörig. Der Dichter erreicht dies durch die ein-
heitliche Stimmung und Zeitstufe und durch eine Anzahl formaler Mittel, so z. B. 
der Parallelismus der Imperfektformen zu Anfang (V. 4–9) und der Verbpaare am 
Ende (V. 5 und 8). Häufig ist Paronomasie innerhalb der Verse (V. l, 2, 8, 9) oder von 
Vers zu Vers (V. 1/8, 4/8, 6/8). Auch Wortwiederholung unterstützt die Wirkung, so 
das viermalige arā (V. 5, 6, 8, 9), das zudem die Funktion hat, die Subjektivität der 
Aussagen zu unterstreichen. Unter klanglichen Gesichtspunkten fallen die häufi-
gen Intensivbildungen auf. Die Mittel des Dichters, die Verse zusammenzuschlie-
ßen, sind also vor allem rhetorischer Art, während in der altarabischen Poesie 
narrative und syntaktische Mittel dazu dienen, die Versfolge zu sichern. Entge-
gen einer verbreiteten Meinung stehen altarabische Verse selten ganz isoliert. Es 
ist zwar richtig, dass der Vers auf Grund seiner Länge und des Monoreims, der 
den Abschluss akzentuiert, eine Tendenz zur Einheit hat, aber eine Folge von 
neun Versen ohne jede syntaktische oder semantische Verknüpfung ist kaum 
denkbar. Die zitierten Versgruppen aus dem Diwan des Abū _Du aʾib zeigen deut-
lich, dass fast immer mehrere Verse eng verbunden sind. Das beweisen auch die 
statistischen Untersuchungen von Mary Catherine Bateson,52 nach denen nicht 
der Einzelvers, sondern die Versgruppe die kleinste Kompositionseinheit bildet. 
Die Kompositionstechnik des analysierten Gedichts unterscheidet sich demnach 
erheblich von der älteren Praxis. Eine letzte Beobachtung betrifft die Gewohnheit 
von Abū _Du aʾib, bei der Beschreibung seiner Gefühle stets sein Herz (qalb, fuʾ ād) 
anzureden und sich mit ihm auseinanderzusetzen. Es ist auffällig, dass in den 
neun Versen das Wort qalb nicht ein einziges Mal vorkommt.
Joseph Hell, der das Gedicht offenbar für echt hielt, vermutet, dass Abū _Du aʾib 
in Ägypten neue Formen der Liebespoesie kennengelernt hat. Wir können das 
nicht ausschließen. Trotzdem bleiben Zweifel an der Zugehörigkeit der Verse zu 
seinem Diwan, die sich vor allem auf die sprachlichen Unterschiede gründen. 
Zudem deutet die Subjektivität der Weltsicht, die in ihnen zum Ausdruck kommt, 
auf eine Bewusstseinsstufe hin, die in anderen Versen des Dichters noch nicht zu 
beobachten ist. Andererseits gibt es unverkennbar eine Reihe von Berührungs-
punkten, so die Zeitstufe und der Verzicht auf Stilisierung nach Art des nasīb, die 
Versuche, innere Konflikte zu beschreiben, und das Aufgeben kollektiver Verhal-
tensnormen zugunsten individueller Entscheidungen. Allerdings geht der fragli-
che Text im letzten Punkt über den Diwan hinaus. Wenn wir demnach zweifeln 
müssen, dass die Verse von Abū _Du aʾib stammen, so scheint es doch nicht ohne 
Bedeutung zu sein, dass sie ihm zugeschrieben wurden, zumal es kein Frauenna-
me ist, der, wie so oft, die Zuordnung motiviert. Ich möchte es als eine indirekte 
52  Vgl. Mary Catherine Bateson, Structural Continuity in Poetry. A Linguistic Study of Five Pre­Is­
lamic Arabic Odes, Paris / Den Haag 1970, S. 123.
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Bestätigung dafür auffassen, dass die Liebesdichtung von Abū _Du aʾib in der ara-
bischen Überlieferung als eine neue Entwicklung empfunden worden ist.
Zusammenfassung
Abū _Du aʾib und die Dichter seiner Generation, die mu
˘
ha  ḍramūn, müssen auf dem 
Hintergrund einer Zeit interpretiert werden, in der die sozialen Normen der Stam-
mesgesellschaft fragwürdig geworden waren, ohne dass der großartige Entwurf 
einer neuen Sozialordnung, den der Islam darstellt, schon hätte wirksam wer-
den können. Nur unter dem direkten Einfluss der Persönlichkeit Mu .hammads 
konnte sich das Umdenken vollziehen, und wir wissen, mit welchen Schwierig-
keiten es selbst in seiner nächsten Umgebung verbunden war. Für manche Be-
duinenstämme, so auch die Banū Hu_dail, bedeutete der Sieg des Islams zunächst 
eine Niederlage, der Sieg eines fremden Stammes über den eigenen. Die Erobe-
rungen der arabischen Heere, die in der späteren Geschichtsschreibung als eine 
Reihe glänzender Triumphzüge erscheinen, wurden von den Zeitgenossen mit 
unterschiedlichen Gefühlen begleitet. Viele der Zurückbleibenden sahen da rin 
die Emigration der besten Männer des Stammes, und auch bei denjenigen, die, 
wie Abū _Du aʾib, an den Zügen teilnahmen, ist von Hochgefühl und Aufbruchs-
stimmung wenig zu spüren.53 Die Banū Hu_dail hatten zwar den Islam akzeptiert, 
aber sie lebten weiter in den überkommenen Vorstellungen. Damit behielt auch 
die Poesie ihre Bedeutung und der Stammesdichter seine traditionelle Rolle und 
Aufgabe. Wie konnte er ihr unter den veränderten Bedingungen gerecht werden?
Die altarabische Dichtung ist ihrem Wesen nach konservativ; sie dient der Tra-
dierung des Wertsystems und der Rechtsnormen der Stammesaristokratie und 
sichert damit ihre Herrschaft. Für das Individuum hat sie außerdem stabilisie-
rende Funktion. Der Dichter gestaltet die Lebenswelt des Beduinen und gibt ihr 
durch seine Sprache eine ästhetisch gültige Form. In den stilisierten Situationen 
des nasīb, die auf der kollektiven Erfahrung beruhen, erleidet er eine emotionale 
Krise und findet schließlich die Möglichkeit zu ihrer Überwindung. Indem seine 
Hörer sich unbewusst mit ihm identifizieren, durchleben sie dieselben Konflikte 
und ihre Lösung und erfahren dadurch emotionale Entspannung.54 Der Stam-
mesdichter ist also bei der Erfüllung seiner Aufgaben auf die Mitwirkung und 
Zustimmung des Publikums angewiesen; die Identifizierung, die er ihnen er-
möglicht, muss ihrem Wertsystem und Lebensgefühl entsprechen. In der Um-
bruchsphase des frühen 7. Jahrhunderts stellt sich das Problem in verschärfter 
Form. Ein Dichter wie Abū _Du aʾib konnte die poetische Tradition nicht aufgeben 
und damit seinen Stammesgenossen den Halt nehmen, der ihnen in diese Epoche 
allgemeiner Unsicherheit notwendiger war als je zuvor. Er konnte das überlieferte 
Wertsystem aber auch nicht unverändert tradieren; das Ideal des ‚beduinischen 
53  Vgl. dazu Joseph Hell, „Der Islam und die Hu_dailitendichtungen“, in: Festschrift Georg Jacob, 
hg. von Thomas Menzel, Leipzig 1932, S. 80–93, hier S. 87–89.
54  Zum Begriff der Identifizierung als Teil der ästhetischen Erfahrung vgl. Jauss, Ästhetische 
Erfahrung, S. 136–140.
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Helden‘ in altem Glanz zu verkünden, hätte ihn unglaubwürdig gemacht. Unter 
diesem Aspekt lassen sich sowohl die konventionellen Züge in seinem Diwan 
richtig einordnen, als auch die Versuche, im Rahmen der beduinischen Tradition 
neue Verhaltensmuster zu entwickeln und sie seinen Zeitgenossen zur Identifi-
zierung anzubieten.
Ich stelle zunächst die Elemente zusammen, die in seiner Liebesdichtung 
der konventionellen Poetik entsprechen. Dazu gehören die Sprache, der reiche 
altarabische Wortschatz, und die syntaktischen und narrativen Mittel der Vers-
verknüpfung. Konventionell ist ferner die Übernahme der Rahmenmotive des 
nasīb, zumeist in Anfangsstellung, und anderer Themen, wie die Altersklage, die 
‚Verleumder‘ oder der Preis der Geliebten. In den selbständigen Vergleichen zu 
ihrem Ruhm, wie auch in der Gewitterschilderung, ist der Wirklichkeitsbegriff 
der qa·sīda noch deutlich erkennbar. Der Dichter geht assoziativ vor, verliert den 
Vergleichsaspekt aus den Augen und beschreibt eine Welt, in der alle Gegenstän-
de gleiches Gewicht haben und unabhängig erscheinen von der Perspektive des 
Betrachters. In der kunstvollen Gestaltung dieser Vergleichsepisoden zeigt Abū 
_Du aʾib seine hohe Meisterschaft; es ist zu vermuten, dass er sich damit vor sei-
nem Publikum glänzend profiliert hat. Gerade diese Elemente werden jedoch in 
der Liebespoesie sehr bald aufgegeben, da sie offenbar nicht mehr als zeitgemäß 
empfunden wurden.
Den konventionellen Zügen des Diwans stehen eine Reihe formaler und in-
haltlicher Veränderungen gegenüber, wobei daran zu erinnern ist, dass manches 
auf Sāʿida ibn Gˇu aʾiya zurückgeht. In formaler Hinsicht erweitert Abū _Du aʾib das 
vorislamische System der Gattungen durch das selbstständige Liebesgedicht und 
die Verbindung von Liebesthema und Trauerlied. In seiner Kompositionstechnik 
fällt das Verfahren auf, durch die Folge ähnlicher Themen, ohne semantische 
Verknüpfung, eine Überleitung zu suggerieren. Neu ist die Häufigkeit, mit der 
nasīb-Motive von kleinen individuellen Szenen und Dialogen unterbrochen wer-
den, die auf eine gegenwärtige Liebe bezogen sind. Bisweilen wird die Zukunft 
in der Phantasie des Dichters vorweggenommen. Ich sehe darin den schärfsten 
Bruch mit dem altarabischen Lebens- und Zeitgefühl, doch finden wir daneben 
auch die alte Vorstellung vom dahr als dem ewigen Kreislauf der Tage und Nächte 
(siehe S. 485). Die Beschreibung der Gefühle bei Abū _Du aʾib ist differenzierter als 
in der altarabischen Dichtung, und seine Schilderung der äußeren Bedingun-
gen der Liebesbeziehung, vor allem das Rollenverständnis der Liebenden, zeigt 
Abweichungen von der Konvention. Die Frau ist nicht nur spröde und treulos, 
sondern oft in ihren Gefühlen beteiligt und an der Fortdauer der Verbindung in-
teressiert. Manchmal scheint es der Dichter zu sein, der den Bruch herbeiführt.55 
Seine Einstellung der Geliebten gegenüber unterscheidet sich in verschiedenen 
Punkten von der des ‚beduinischen Helden‘. Er denkt mit Dankbarkeit an das 
55  Vereinzelte Belege dafür, dass der Dichter die Bindung löst, gibt es in der Endphase der 
gˇāhilīya. Vgl. dazu von Grunebaum, „Chronologie“, S. 334f.
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Glück, das sie ihm gewährt hat. Bei Zerwürfnissen zieht er sein eigenes Verhalten 
in Zweifel oder er hat Skrupel hinsichtlich der Rechtmäßigkeit seines Verlangens. 
Bei der Trennung oder der Auflösung der Beziehung versichert er, die Geliebte 
immer zu lieben; auch ist er bemüht, das Verhältnis „im Guten“ (  ḥamīdan) zu 
lösen. Wenn er den Verlust ertragen muss, tut er es mit der Standhaftigkeit, die 
der Todesfall erfordert, statt zu vergessen und sich durch seinen Besitz oder Ak-
tivitäten abzulenken.
Wir hatten zu Anfang die Frage gestellt, ob die Dichtung des Abū _Du aʾib einen 
Wandel in der Erwartung des beduinischen Publikums bewirkt haben kann. Auf 
welche Weise haben seine Verse zur Entstehung einer neuen poetischen Konven-
tion beigetragen? Unter diesem Gesichtspunkt ist ohne Zweifel das selbständi-
ge Liebesgedicht, das ġazal, seine wichtigste Leistung. Mit dieser Form und der 
Verbindung von konventionellen Motiven und einmaligen narrativen Elementen 
kommt er der ġazal-Poesie des ʿUmar b. Abī Rabīʿa nahe, auch wenn ihm dessen 
Heiterkeit und Frivolität fehlen. Darüber hinaus sind es die Zeitstufe, die Orien-
tierung auf die Zukunft, und die veränderte Rolle der Frau, vor allem aber die 
lebendige, realistische Art, mit der Abū _Du aʾib seine Liebesbeziehungen schildert 
und so die Stilisierung des nasīb überwindet, die ihn zu einem Wegbereiter der 
Umayyadendichtung machen. Seine zweite bedeutende Neuerung, die Verbin-
dung von Liebesthema und Trauerlied, ist dagegen nicht akzeptiert worden,56 ob-
wohl er große Sorgfalt darauf verwendet hat, die Kombination beider Themen zu 
motivieren. Die Gründe dafür sind nur zu vermuten, zumal die Geschichte der 
mar
¯
tiya noch kaum erforscht ist.
Wie wir sahen, hat Abū _Du aʾib hier und an anderen Stellen seines Diwans 
den Versuch gemacht, für die traditionellen Verhaltensmuster eigene, zeitge-
mäße Lösungen anzubieten. Dabei blieb er jedoch im Rahmen der überlieferten 
Ethik und entwickelte diese weiter, ohne mit den Normen der Stammesgesell-
schaft wirklich zu brechen. So konnten seine Lösungsvorschläge vielleicht für 
die Zeitgenossen, nicht aber für die folgenden Generationen in einer sich schnell 
ver ändernden Welt verbindlich sein. Die spätere Liebespoesie in ihrer heiteren 
und in ihrer melancholischen Variante hat mit der Analogie von Liebesschmerz 
und Trauer nichts anfangen können. Die erstere war zu leichtfertig, die letztere 
wollte den Verlust der Geliebten nicht verarbeiten, sondern die Liebe bis über 
den Tod hinaus lebendig erhalten. Die Rufe nach Geduld und Fassung (·sabr) in 
56  Ich stütze mich auf die Untersuchung von Geert Jan van Gelder, wonach die arabische Li-
teraturtheorie nur eine mar
¯
tiya mit vorangehendem nasīb nennt, ein Gedicht von Duraid b. 
a  ṣ-Ṣimma (gest. 629/7). Die originelle Art des ta
˘
hallu  ṣ, die Abū _Du aʾib entwickelt hat, scheint 
nicht einmal wahrgenommen worden zu sein. Vgl. ders., Beyond the Line, Classical Arabic 
Literary Critics on the Coherence and Unity of the Poem, Leiden 1982, S. 36. Auch Blachère führt 
in seiner Histoire de la littérature arabe (3 Bde., Paris 1952–1966) kein einziges Beispiel an, so-
viel ich sehe. Eine qa·sīda in den Mufa  ḍ  ḍalīyāt (Nr. LIV), die diese Themenfolge enthält, ist 
von Lyall sicher zu Recht als eine Zusammensetzung aus mehreren Fragmenten angesehen 
worden.
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den umayyadischen Liebesversen beziehen sich auf das Ertragen des Schmerzes, 
nicht auf seine Überwindung und Heilung.
Es hat den Anschein, als würde Abū _Du aʾib mit dieser Themenverbindung 
und mit anderen ernsten Zügen seiner Liebesdichtung, so dem Ausdruck von 
Unsicherheit und Zweifel, in besonderem Maße der eigenen Epoche angehö-
ren. Die ernste, melancholische Stimmung seines Diwans, die nicht allein auf 
den hohen Anteil der Trauerpoesie zurückzuführen ist, deutet ebenfalls in diese 
Richtung. Der düstere Eindruck entsteht u. a. durch die große Zahl von Kampf-
schilderungen, die im fa
˘
hr und im higˇāʾ, beim Preis des Toten und in Gleichnissen 
vorkommen. Sie sind charakterisiert durch ihre wilde Kampfstimmung und die 
auffallende Seltenheit triumphierender Gesten; der Gedanke an Todesschicksal 
und Verhängnis bestimmt die Darstellung. Wo der Dichter einen Zweikampf be-
schreibt, in der mar
¯
tiya auf seine Söhne (Gedicht Nr. I, V. 49–63) und im Gleichnis 
von der Mutter, die um ihren Sohn bangt (Nr. XXIII, V. 5–20), also in einem Liebes-
gedicht, sind am Ende beide Gegner tödlich getroffen. Im Diwan des Abū _Du aʾib 
gibt es keine Sieger, dies zu einer Zeit, als die arabischen Heere, und er selbst mit 
ihnen, von Sieg zu Sieg schreiten. Während die Predigten von Auferstehung und 
Paradies auf der arabischen Halbinsel verbreitet werden, nehmen Abū _Du aʾib 
(Gedicht Nr. XXIV) und ältere Dichter seiner Generation (Mufa  ḍ  ḍalīyāt Nr. XXVII, 
LXXX) ihr eigenes Begräbnis als das unausweichliche Ende des menschlichen 
Daseins in der Phantasie vorweg. Man kann in der Dichtung der mu
˘
ha  ḍramūn 
die Anfänge einer neuen poetischen Entwicklung sehen; gleichzeitig ist sie Aus-
druck ihrer Epoche und muss als Korrektiv zur Darstellung der späteren Histo-
riographie interpretiert werden. Sie dokumentiert, dass die großen Zeiten des 
Umbruchs in der Geschichte bei Individuen und Gruppen der Gesellschaft oft 
mit einer extrem pessimistischen Weltsicht verbunden sind.
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by al­Aʿsha, an­Nābighah, and ʿ Abīd ibn al­Abra·s, hg. von Charles James Lyall, Calcut-
ta 1894.
Sekundärliteratur
Audebert, Claude, „Réflexions sur la Composition des Poèmes de ʿUmar ibn Abi 
Rabiʿa“, in: Cahiers de Linguistique d’Orientalisme et de Slavistique 5–6 (1975), S. 17–29; 
9 (1977), S. 1–14.
Bateson, Mary Catherine, Structural Continuity in Poetry. A Linguistic Study of Five 
Pre­Islamic Arabic Odes, Paris / Den Haag 1970.
Bencheikh, Jamal Eddine, Poétique arabe. Essai sur les voies d’une création, Paris 1975.
Blachère, Régis, „‚Moments‘ tournants dans la littérature arabe“, in: Studia Islamica 24 
(1966), S. 5–18 (= Analecta, Damaskus 1975, S. 333–378).
–, Histoire de la littérature arabe, 3 Bde., Paris 1952–1966.
Bräunlich, Erich, „Versuch einer literargeschichtlichen Betrachtungsweise altarabi-
scher Poesien“, in: Der Islam 24 (1937), S. 201–269.
–, „Abū _Du aʾib-Studien“, in: Der Islam 18 (1929), S. 1–23.
Dalgleish, K., „Some Aspects of the Treatment of Emotion in the Dīwān of al-Aʿ shā“, 
in: Journal of Arabic Literature 4 (1973), S. 97–111.
Farrukh, Omar A., Das Bild des Frühislam in der arabischen Dichtung von der Higˇra bis 
zum Tode ʿUmars, Erlangen 1937.
Gabrieli, Francesco, „Elementi epici nell’antica poesia araba“, in: Atti del Convegno In­
ternazionale sul tema: La poesia epica e la sua formazione, hg. von Accademia Nazio-
nale dei Lincei, Rom 1970, S. 751–758.
Gelder, Geert Jan van, Beyond the Line. Classical Arabic Literary Critics on the Coherence 
and Unity of the Poem, Leiden 1982.
Goldziher, Ignaz, Mohammedanische Studien, 2 Bde., Halle 1889–1890 (Nachdruck 1961).
Grunebaum, Gustav von, Art. „Abū _Du aʾyb al-Hudhalī“, in: EI2, Bd. 1, S. 115.
–, „Zur Chronologie der früharabischen Dichtung“, in: Orientalia N. S. 8 (1939), 
S. 328–345.




tānī l­higˇrī, Kairo 1963.
Hamori, Andras, „The Poet as Hero“, in: ders., On the Art of Medieval Arabic Literature, 
Princeton 1974, S. 3–33.
Heinrichs, Wolfhart, „Literary Theory: The Problem of its Efficiency“, in: Arabic Poet­
ry. Theory and Development, hg. von Gustav E. von Grunebaum, Wiesbaden 1973, 
S. 19–69.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
498 Renate Jacobi
Hell, Joseph, „Der Islam und die Hu_dailitendichtungen“, in: Festschrift Georg Jacob, hg. 
von Thomas Menzel, Leipzig 1932, S. 80–93.
Jacobi, Renate, „The Camel-Section of the Panegyrical Ode“, in: Journal of Arabic Litera­
ture 13 (1982), S. 1– 22.
–, Studien zur Poetik der altarabischen Qa·side, Wiesbaden 1971.
Jauss, Hans Robert, „Literaturgeschichte als Provokation der Literaturwissenschaft“, 
in: Literaturgeschichte als Provokation, Frankfurt 1977, S. 144–207.
–, Ästhetische Erfahrung und literarische Hermeneutik, München 1977.
Lane, Edward William, An Arabic­English Lexicon, 8 Bde., London 1863–1893.
Lichtenstädter, „Das Nasīb der altarabischen Qa·sīde“, in: Islamica 5 (1931/1932), S. 17–96.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
War das erste Jahrtausend  
eine bedeutsame Periodisierung für die Zeitgenossen?
Garth Fowden
In Before and after Mu .hammad. The First Millennium Refocused  habe ich unter beson-
derem Verweis auf die Räume des östlichen Mittelmeers und Westasiens Gründe 
dargelegt, weshalb das erste Jahrtausend n. Chr. eine hilfreiche Periodisierung 
ist, um sich mit der Beziehung zwischen dem Islam und der Spätantike auseinan-
derzusetzen und die Reifung der drei schriftgebundenen monotheistischen Reli-
gionen zu vergleichen. Sie hilft auch zu verstehen, wie nicht nur das rabbinische 
Judentum, das patristische Christentum und der frühe Islam, sondern auch grie-
chische Philosophie und Medizin sowie römisches Recht entscheidende Phasen 
der Exegese, Kodifikation und Kanonisierung durchliefen, bis sie dadurch ihre 
bis heute erkennbare und einflussreiche Gestalt annahmen. Mein Anliegen in 
diesem Beitrag ist es, eine in jenem Werk vernachlässigte Frage aufzugreifen: War 
sich irgendjemand, der zu dieser Zeit – konkret im 10. und 11. Jahrhundert – lebte, 
bewusst, dass das erste Jahrtausend eine außergewöhnlich einheitliche Periode 
der Entwicklung kultureller und vielleicht sogar sozio-politischer Strukturen 
darstellt?1
Diese Frage nimmt nicht notwendigerweise Bezug auf die gut überlieferte Er-
wartung des Weltendes oder des Jüngsten Gerichts tausend Jahre nach Christi 
Geburt. Dennoch war es unvermeidlich, dass auch dieser Naherwartung ver-
pflichtete Geistesströmungen den Aufbau und den Fortschritt der Geschichte re-
flektierten, wie auch das bevorstehende Ende. Diese Gedanken und Reflexionen 
sind insofern ebenfalls relevant für die Fragestellung. Die Zeitrechnung ab der 
Fleischwerdung Gottes, dem Grundstein des ersten Jahrtausends, war noch nicht 
allgemein gebräuchlich, dennoch existierte ein Bewusstsein für das Herannahen 
eines bedeutsamen runden Datums.2 Christen zählten die Jahre vorwiegend ab 
der Erschaffung der Welt und nahmen an, diese würde sieben ‚Tage‘ lang (analog 
der kosmischen Dauer der Schöpfung) bestehen, mit einer Dauer von tausend 
Jahren für jeden ‚Tag‘. Christus war in der Mitte des sechsten ‚Tags‘ erschienen, 
1  Eine frühere Version dieses Aufsatzes wurde auf einer gemeinsamen Tagung der Oxford 
University Byzantine Society und der Oxford Medieval Society zu „Conceptualising the 
East at 1000 CE“ am 20.02.2014 vorgestellt. Ich bin Elizabeth Key Fowden und Anthony Kal-
dellis für ihre kritische Lektüre sehr verbunden.
2  Paul Magdalino, „The Year 1000 in Byzantium“, in: Byzantium in the Year 1000, hg. von dems., 
Leiden 2003, S. 233–270.
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5508 anno mundi, weswegen die Oströmer des 10. Jahrhunderts sich der Mitte des 
siebten ‚Tags‘ näherten. Man glaubte, das Ende könne jederzeit während des sieb-
ten Tages eintreten, besonders da in der Offenbarung des Johannes (Joh 20,1–6) 
von der tausendjährigen Herrschaft der Heiligen mit Christus gesprochen wur-
de, von der man annahm, sie habe mit der Fleischwerdung oder der Auferste-
hung begonnen. Einige Zeitgenossen insbesondere der höheren Kirchenränge, 
von deren Hand die meisten unserer literarischen Zeugnisse stammen, glaubten 
daran, dass die Vollendung dieses Zeitabschnitts – zusammen mit einem deutli-
chen Triumph über den Islam, der für das spätere 10. Jahrhundert erwartet wur-
de – das Ende der derzeitigen Ordnung bedeuten würde. In der Offenbarung des 
Johannes lesen wir: 
Ich sah […] die Seelen all derer, die geköpft worden sind um Jesu Zeugnis 
willen und für die Verbreitung des Gotteswortes. […] Sie wurden zum Le-
ben erweckt und herrschten mit Christus tausend Jahre lang.
Beim Anblick der 430 Miniaturen im nach 979 fertig gestellten Menologion von 
Basileios II. mit ihren unermüdlich wiederholten Darstellungen geköpfter Mär-
tyrer kann sich der Verdacht einstellen, dass die Urheber dieses Manuskripts 
bewusst die gesammelten Zeugnisse von Christen durch die Jahrhunderte hin-
weg wiederaufnahmen, auf die baldige Vollendung der Welt hoffend. Auch war 
der Glaube an ein bevorstehendes Ende nicht lediglich Christen des 10. Jahrhun-
derts vorbehalten. Der große muslimische Historiograph a  ̣t-  Ṭabarī (gest. 923/320) 
glaubte ebenfalls, die Welt würde sieben Jahrtausende bestehen; er stellte die Le-
benszeit Mu .hammads (gest. 632/10) in die Mitte des letzten Jahrtausends. Falls er 
damit entspannter als seine christlichen Kollegen umzugehen sein scheint (und 
er schenkte den Weltchronologien der Juden, Christen und Zoroastrier einige Be-
achtung), mag dies daran liegen, dass er noch etwas mehr Spielraum als jene hat-
te; überdies verwendete er die ergebnisoffene Zeitrechnung nach der Hidschra 
statt die Jahre von der Schöpfung bis zur Apokalypse herunterzuzählen.3
Ungeachtet der verwendeten Zeitrechnung führte die gesammelte Überliefe-
rung der Christen diese zurück in die Lebenszeit Jesu, die mit der Gründung des 
Prinzipats durch Augustus (31 v. Chr. – 14 n. Chr.) zusammenfiel. Zwar hatte das 
christliche Reich zugegebenermaßen erst mit Konstantin (reg. 306–337) begon-
nen und für viele christliche Geschichtsschreiber hatte seine Herrschaft einen 
höheren Stellenwert als die des Augustus, dennoch machte der erste und höchst 
einflussreiche Kirchenhistoriker Eusebios von Cäsarea (gest. um 340) viel Aufhe-
bens um die positive Rolle Roms und des Augustus, die die das Evangelium und 
3  A  ̣t-  Ṭabarī, History of the Prophets and Kings, Series 1, S. 14–17, hg. von Michail Jan de Goeje 
u. a., Leiden 1879–1901 (englische Übersetzung: The History of al­Tabari, Prophets and Patri­
archs, übers. von Ehsan Yarshater, Albany 1985–2007); siehe auch Michael Whitby, „Tabari: 
The Period before Jesus“, in: Commutatio et Contentio: Studies in the Late Roman, Sasanian, and 
Early Islamic Near East in Memory of Zeev Rubin, hg. von Henning Börm and Josef Wiesehöfer, 
Düs seldorf 2010, S. 393–407.
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die Hoffnung auf Erlösung verbreiteten. Ebenso taten dies seine geistigen Erben. 
Die arabischen Einfälle unter Herakleios (reg. 610–641) und seinen Nachfolgern 
dämpften einen solchen Triumphalismus, aber nur für etwa zweihundert Jahre. 
Schon im frühen 9. Jahrhundert sehen wir die Chronik des Georgios Synkellos 
erneut die Geburt des Erlösers unter der Herrschaft des Augustus thematisieren. 
Einige Jahrzehnte später widmete Georgios der Mönch Alexander und den Se-
leukiden neun Seiten, darauf zehn Zeilen Julius Caesar, gefolgt von achtzehn Sei-
ten über Augustus und Christus.4 Sogar diejenigen ohne eschatologisch / theolo-
gisch geprägte Geisteshaltung konnten sehen, dass im späten 10. Jahrhundert fast 
ein Jahrtausend seit dem Beginn der römischen und schließlich auch christlichen 
Kaiserzeit vergangen war. Oströmer gaben diesem Jahrtausend ein besonderes 
Gewicht, da es direkt an die Geschichte ihres eigenen Staates und ihrer Gesell-
schaft heranreichte. Unter Verwendung einer fast von theologischer Prägung 
freien Sprache veröffentlichte Basileios II. (reg. 976–1025) eine berühmte Novelle 
im Jahr 6504 anno mundi – so spezifizierte er das Datum, äquivalent zum Jahr 996 
n. Chr. Die Novelle war zentral für die Entwicklung der Innenpolitik Basileios’ 
und zielte auf den Schutz der freien Landbevölkerung hin, deren Güter die Rei-
chen und Mächtigen an sich gerissen hatten. Basileios kündigt darin an, dass der 
Fiskus bis in die Zeit des Augustus Caesar zurück ermitteln werde, um sein Recht 
auf Untersuchung und Beschlagnahmung wahrzunehmen.5
Christen außerhalb des Oströmischen Reichs waren sich ebenfalls des heuri-
stischen Potentials des ersten Jahrtausends oder jedenfalls der mit Augustus und 
Christus angebrochenen Periode bewusst. Nehmen wir zum Beispiel die Chronik 
bis ins Jahr 1018 des Bischofs der Kirche des Ostens in Nisibis von 1008 bis 1046, 
Elias Bar Šīnāyā. Elias war ein vielseitiger, kritischer und gewissenhafter Gelehr-
ter, der sehr an Theologie, Geschichtsschreibung, kanonischem Recht, Gramma-
tik und Lexikographie interessiert war.6 Nisibis lag in der Mitte des Fruchtbaren 
Halbmonds, nahe der früheren, nord-südlich verlaufenden iranisch-römischen 
Grenze und nach den arabischen Eroberungen weiterhin in unmittelbarer Nähe 
der west-östlichen Grenze zwischen dem Kalifenreich und den Oströmern, die 
4  Georg. Synk. Chron., Ausgabe: Chronographia, hg. von Alden A. Mosshammer, Leipzig 1984, 
S. 380–382 (englische Übersetzung: The Chronography of George Synkellos: A Byzantine Chron­
icle of Universal History from the Creation, übers. von William Adler und Paul Tuffin, Oxford 
2002, S. 381–383). Georg. Mon. Chron., Ausgabe: Georgii Monachi Chronicon, 2 Bde., hg. von 
Carl de Boor, überarbeitet von Peter Wirth, Stuttgart 1978, Bd. 1, S. 284–311. Alexander Kazh-
dan, „George the Synkellos“, in: The Oxford Dictionary of Byzantium, hg. von dems., New York 
1991, S. 839, hält diese Hervorhebung für „willkürlich“.
5  Mein Dank geht an Anthony Kaldellis für den Hinweis auf die Neara des Basileios: Basil. 
Neara 996, Ausgabe: Les Novelles des empereurs macédoniens concernant la terre et les stratiotes, 
hg. von Nicholas Svoronos (posthum hg. von Paris Gounaridis), Athen 1994, S. 200–217, vor 
allem S. 212 (englische Übersetzung: The Land Legislation of the Macedonian Emperors, übers. 
von Eric McGeer, Toronto 2000, S. 115–132, insbes. S. 126f.); vgl. Catherine Holmes, Basil II and 
the Governance of Empire (976–1025), Oxford 2005, Kap. 8.3.
6  Garth Fowden, Before and after Mu  ḥammad: The First Millennium Refocused, Princeton 2014, 
S. 79–81. David Bertaina, Art. „Elias of Nisibis“, in: EI3, (online).
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viele der Einwohner der Stadt im Jahr 972 massakrierten – nur drei Jahre vor 
Elias’ Geburt. Die Seldschuken  verwüsteten wiederum drei Jahre vor Elias’ Tod 
bereits das Umland der Stadt.7 In Nisibis war eine alte Gelehrsamkeit beheima-
tet, die in der Tradition der dyophysitischen Kirche des Ostens stand. Ein dort 
lebender, wachsamer und historisch geschulter Beobachter konnte die Welt nicht 
durch die Augen bloß einer Kultur sehen oder auch nur in dichotomischen Be-
griffen denken.
Eine solche Person konnte sich mit der Erzählung des Eusebios, die auf der Kon-
vergenz von Reich und Kirche fußte und Iran (das den Adepten der antiocheni-
schen Theologie Schutz vor der Verfolgung durch Rom gewährt hatte) ausschloss, 
nicht völlig zufrieden geben.8 Was die nach-herakleischen Geschichtsschrei ber 
Ostroms betrifft, so hätte Elias in Theophanes (gest. 817) mit seinen syrischen 
Quellen und seiner Berücksichtigung der Vorgänge im Sasanidenreich und im 
Ka lifenreich sicher eher einen Verwandten im Geiste gefunden als in denjeni-
gen, die wie Nikephoros, der Patriarch von Konstantinopel (gest. 828), alles aus 
der Perspektive der Hauptstadt betrachteten und die ‚Sarazenen‘ als lästige Ein-
dring linge sahen. A  ̣t-  Ṭabarī, den Elias als Quelle verwendete, hatte die römische 
Ge schichte von Tiberius bis zu Herakleios in seinem monumentalen Werk Ge­
schichte der Propheten und Könige (etwa 8.000 Seiten in der Leidener Ausgabe) auf 
nur drei Seiten dargestellt, hingegen jedoch einen ausführlichen Bericht über sei-
ne Heimat Iran unter den Sasaniden und über Arabien vor Mu .hammad geliefert. 
Andere muslimische Geschichtsschreiber waren immer weniger an der vorisla-
mi schen Welt interessiert, beziehungsweise sahen sie ausschließlich aus islami-
scher Perspektive,9 während man etwa dem Geschichtswerk des Miskawaih 
(gest. 1030), eines älteren Zeitgenossen von Elias, anmerkt, dass die Bagdader 
Sicht weise inzwischen von derselben Provinzialität geprägt war wie die des Ni-
ke phoros; als wäre das Reich der Buyiden alles, worauf es bei der Beobachtung 
an kam.10
Daher bestanden im syrisch-christlichen Milieu theoretisch die besten Aus-
sichten, dem provinziellen Denken auf der einen sowie dem imperial zentrierten 
auf der anderen Seite zu entgehen und eine möglichst umfassende historische 
Darstellung hervorzubringen. Die syrischsprachigen Christen im Kalifenreich, 
meist Miaphysiten oder Anhänger der Kirche des Ostens, konnten weder den 
 7  Ernest Honigmann [C. E. Bosworth], Art. „Na ·sībīn“, in: EI
2, Bd. 7, S. 983f.
 8  Ein früherer syrischer Chronist, eine der Quellen des Elias, Jakob von Edessa (gest. 708), hat-
te bereits die Vernachlässigung des arsakidischen und sasanidischen Iran, Armeniens und 
der Osrhoene durch Eusebios getadelt und einen Versuch zur Ergänzung unternommen: Ja-
kob von Edessa, Chronik, Ausgabe und Übers. ins Lateinische von E. W. Brooks, in: Chronica 
minora, hg. von E. W. Brooks, Ignacio Guidi und Jean-Baptiste Chabot, Paris 1905–1907, Bd. 3., 
S. 278–283 (Übers. S. 209–212).
 9  Vgl. Chase F. Robinson, Islamic Historiography, Cambridge 2003, S. 134–142; Fowden, Before 
and after Mu  ḥammad, S. 77–79.
10  Vgl. Mohammed Arkoun, L’humanisme arabe au IVe / Xe siècle: Miskawayh, philosophe et histo­
rien, Paris ²1982, S. 123. Miskawaih beschrieb die oströmische Besetzung von Nisibis.
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Islam ignorieren ohne den Kontakt zur Realität zu verlieren, noch die vorisla-
mische Vergangenheit auslöschen, ohne ihre Wurzeln und ihre Identität zu ver-
lieren. Außerdem hatten sie selbst kein Reich und damit bestand keine Notwen-
digkeit für eine vereinfachende imperiale Teleologie, die es Eusebios erlaubte, 
ohne Iran auszukommen und a  ̣t-  Ṭabarī, Rom zu vernachlässigen. Dies versetzte 
sie in die Lage, trotz ihrer makkabäisch anmutenden Obsession für das Leiden 
und die Mühen des Daseins, die Dinge panoramahaft so zu sehen, wie sie waren. 
Die Chronik des Elias Bar Šīnāyā ist ein hervorragendes, wenn auch rudimentäres 
und nicht notwendigerweise gewöhnliches11 Zeugnis für die Möglichkeiten der 
syrischen Perspektive.
Dass Elias, ein in der Kirche des Ostens seiner Zeit herausragender und er-
fahrener geistlicher Autor, ebenso tief in der arabischen Welt verwurzelt war, 
scheint bereits in den Tatsachen auf, dass er parallel zur syrischen eine arabische 
Version seiner Chronik schuf, und für die Zeit nach 622 die islamische Zeitrech-
nung verwendete. Bis zu diesem Zeitpunkt benutzte er die Olympiaden (!) sowie 
die seleukidische Ära zur Datierung. Sein syrischer Vorgänger Jakob von Edessa 
(gest. 708) hatte verschiedene Zeitrechnungen verwendet, der letzte der griechi-
schen Kirchenhistoriker, Evagrios Scholastikos (gest. 594), hatte die antiocheni-
sche Ära sowie Regierungsjahre bevorzugt. Die von Dionysius Exiguus 525 in 
Rom entwickelte Ära ab der Fleischwerdung des Herrn war selbst im Westen 
vor dem 8. Jahrhundert nicht besonders weit verbreitet. Man kann sich daher 
die Erleichterung des Elias bei der Verwendung der muslimischen Jahreszahlen 
vorstellen, die so rasch auf einem so großen Teil der Erdoberfläche angenommen 
worden waren.
Für die vorislamische Geschichte hatten die arabischen Geschichtsschreiber 
allerdings kein eigenes Datierungssystem entwickelt: a  ̣t-  Ṭabarī tat, was er konnte, 
mit seiner Liste iranischer Dynasten, „da seit den Persern keine Nation außer 
ihnen eine durchgehende, ungebrochene Geschichte“ gehabt habe, nicht einmal 
die Juden.12 Was den historiographischen Inhalt betrifft, kreist sein Werk um is-
raelitische Propheten, iranische Könige und undurchsichtige Vorgänge in Ara-
bien. Hier waren Elias’ Vorbilder (er führt sehr gewissenhaft viele schriftliche 
Quellen in seinem Werk an13) hauptsächlich Christen, insbesondere die Chronik 
und die Kirchengeschichte des Eusebios. Von der Geschichtsschreibung der Kirche 
des Ostens ist wenig aus der Zeit vor Elias überliefert; letzterer war gerne bereit, 
die syrische Chronik des miaphysitischen Jakob von Edessa einschließlich seiner 
Olympiaden zu verwenden. Jakob stützte sich wiederum auf die Chronik des Eu-
11  Was die Anleihen des Elias bei Eusebios als ostsyrischer Historiograph sowie sein Interes-
se für weltliche Geschichte betrifft, siehe Muriel Debié und David Taylor, „Syriac and Sy-
ro-Arabic Historical Writing, c. 500–c.1400“, in: The Oxford History of Historical Writing, Bd. 2, 
400–1400, hg. von Sarah Foot und Chase F. Robinson, Oxford 2012, S. 155–179.
12  A  ̣t-  Ṭabarī, History of the Prophets and Kings, Series 1, S. 148, 353.
13  Aufgezählt von Louis Delaporte, La Chronographie d’Élie Bar­Šinaya, Métropolitain de Nisibe, 
Paris 1910, S. VII–XIV.
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sebios. Doch dort, wo Eusebios das Interesse an Iran nach den Achämeniden ver-
liert und die Sasaniden meist nicht beachtet, beschreibt Elias (wiederum wie Ja-
kob von Edessa) die sasanidischen Großkönige neben ihren römischen Kollegen 
und schließlich auch die Kalifen, im Rückgriff auf a  ̣t-  Ṭabarī.14 Der räumliche Rah-
men konnte anders als bei Eusebios nicht der des Mittelmeerraums sein. Stattdes-
sen richtete Elias (nur gedanklich, da auch er kein Geograph war) den Blick auf 
weiter östlich gelegenene Horizonte, die dem Historiker der Reiche des ersten 
Jahrtausends selbstverständlich erscheinen mussten, vor allem dann, wenn er 
sich im Herzen des Fruchtbaren Halbmonds befand. –Elias meinte mit dem Osten 
allerdings Samarkand und nicht China, wo die Kirche des Ostens zu seiner Zeit 
praktisch ausgestorben war.
Der erste Teil der Chronik beschränkt sich auf die Wiedergabe einfacher Listen 
biblischer Figuren, beginnend mit Adam, Dynasten älterer Reiche einschließlich 
des römischen bis 1018 (Basileios II.) und Listen von Bischöfen, vor allem der 
Katholikoi (Patriarchen) der Kirche des Ostens. Es folgt eine Lücke, die offenbar 
nicht von Textverlust herrührt. (Das einzig erhaltene Manuskript in der British 
Library könnte das persönliche Exemplar des Elias gewesen sein.) Die eigentli-
che Chronik beginnt daraufhin mit Abgar von Edessa, Tiberius, Pontius Pilatus 
und Christus und erstreckt sich wiederum bis ins Jahr 1018. Sie will einen Über-
blick über das monotheistische erste Jahrtausend geben, in dem zuerst Rom in 
den Vordergrund gerückt wird (während die Ereignisse in Iran nur summarisch 
abgehandelt werden) und anschließend das Kalifenreich (wobei Rom nur noch 
als erobert oder letzthin als Eroberer Erwähnung findet und nur wenige seiner 
Herrscher namentlich erwähnt werden). Elias hatte als Christ guten Grund, seine 
Chronik mit dem Leben Jesu und den zeitgenössischen Herrschern zu beginnen, 
doch der Endpunkt des Werkes ist das zufällige Produkt persönlicher Umstände 
und war nicht als Klimax einer zusammenhängenden Epoche gedacht.
Nichtsdestotrotz ist das Ergebnis seiner Bemühungen eine Beschreibung 
des ersten Jahrtausends, auch wenn Elias diesen Zusammenhang nicht expli-
zit betonte. Folgten wir seinem quellentechnischen Hinweis auf Eusebios und 
a  ̣t-  Ṭabarī, so wären wir in der Lage, eine Abfolge schriftbasierter monotheisti-
scher Geschichtsdarstellungen zu konstruieren, die uns unter Beibringung viel 
größerer Details als sie im von Elias gewählten Format der Chronik enthalten 
14  Zu Jakob von Edessa siehe Witold Witakowski, „The Chronicle of Jacob of Edessa“, in: Ja­
cob of Edessa and the Syriac Culture of his Day, hg. von Bart ter Haar Romeny, Leiden 2008, 
S. 25–47. Für ein weiteres Exemplar dieser umfassenden syrischen Perspektive siehe auch 
die (nur indirekt überlieferte) chalcedonische – aber grundsätzlich mehr weltliche als kir-
chengeschichtliche – Chronik des Theophilos von Edessa (gest. 785), eines Astrologen am 
abbasidischen Hof. Theophilos behandelt sowohl das Sasanidenreich als auch das Römische 
Reich seit den 590er Jahren, wie auch das Kalifat seiner Tage sehr dertailreich. Seine Quellen 
waren wahrscheinlich Griechisch, Syrisch und Arabisch. Siehe dazu Theophilus of Edessa’s 
Chronicle and the Circulation of Historical Knowledge in Late Antiquity and Early Islam, hg. von 
Robert Hoyland, Liverpool 2011.
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sind durch das erste Jahrtausend führen würden.15 Diese Abfolge könnte mit dem 
Bericht des Eusebios in seiner Kirchengeschichte beginnen, dem zufolge sich in den 
ersten drei Jahrhunderten die Institutionalisierung der Kirche parallel zur Kano-
nisierung der Schrift und dem Anwachsen patristischer Exegeseliteratur vollzog, 
begünstigt durch das vergossene Blut der Märtyrer, und schließlich legitimiert in 
den Augen der herrschenden römischen Elite durch die Taufe Konstantins. Die 
Abfolge könnte dann mit den post-eusebischen Kirchenhistorikern fortgesetzt 
werden – Socrates Scholasticus (gest. 440) war etwa Elias’ bevorzugte Wahl – bis 
hin zu Evagrius, der seinen stark auf den Osten sowie auf die Verhältnisse in Iran 
und Arabien fokussierenden Bericht 594 enden lässt.16 Ibn Is  ḥāq (gest. 767), der 
die erste überlieferte Biographie des Propheten Mu .hammad verfasste, nimmt den 
Faden dann von einer anderen, jedoch damit verbundenen Perspektive auf das 
vorislamische Arabien des 6. Jahrhunderts auf und fährt fort bis zum Vorabend 
der arabischen Expansion. Daraufhin setzt a  ̣t-  Ṭabarī die Erzählung fort, der ne-
benbei bemerkt über die Sasaniden extensiv berichtet und einen großen Teil des 
verlorenen früheren Materials von Ibn Is  ḥāq bewahrt, und übernimmt von der 
Zeit der arabischen Eroberungen bis in die zweite Dekade des 10. Jahrhunderts. 
eine Geschichte wird von Gelehrten wie Ibn al-A
¯
tīr (gest. 1233/630) fortgeführt.
Einen anderen, diesmal spanischen Blickwinkel auf das erste Jahrtausend 
bie ten zwei aus dem zehnten Jahrhundert stammende Versionen der Historia ad­
ver sum paganos des lateinischen Geschichtsschreibers Orosius aus dem frühen 
5. Jahr hundert, dessen siebtes Buch mit Augustus und Christus beginnt und mit 
der Gegenwart des Autors endet.17 Ein Manuskript aus Madrid ergänzt Orosius 
durch 77 weitere Blätter mit anderen lateinischen Texten, die seine Geschichte 
fort führen und beispielsweise eine eschatologische (aber nicht millenarische) 
Chro nica prophetica über die muslimische Herrschaft bis in die Mitte des 9. Jahr-
hun derts beinhalten. Darüber hinaus bietet eine arabische Übersetzung einen 
kur zen Überblick über die Zeit von Orosius an bis zur muslimischen Eroberung 
Spa niens 711 und vielleicht sogar weiter – das einschlägige Kapitel ist dem einzi-
gen Manuskript abhanden gekommen, dennoch erlaubt das einleitende Ma-
te rial mit unklaren Referenzen möglicherweise Rückschlüsse darauf, dass die 
15  Robinson, Islamic Historiography, S. 135, bemerkt: “Muslim historians conformed to some-
thing of a Eusebian model [of universal history]. Just as Eusebius’ […] project was in part 
to endow Christianity with an antique pedigree […] Islamic universal chronography […] 
located Mu .hammad and his polity in a succession of monotheist events.“
16  Evagrios skizziert die Möglichkeit einer umfassenden Weltchronik, die aus einer Vielzahl 
früherer Werke zusammengesetzt wäre: Evagr. HE  5,24, Ausgabe: The Ecclesiastical History, 
hg. von Joseph Bidez und Léon Parmentier, London 1898; englische Übersetzung: The Ec­
clesiastical History of Evagrius, übers. von Michael Whitby, Liverpool 2000. Siehe Peter Van 
Nuffelen, „Theology versus Genre? The Universalism of Christian Historiography in Late 
Antiquity“, in: Historiae Mundi: Studies in Universal History, hg. von Peter Liddel und Andrew 
Fear, London 2010, S. 190–212.
17  Siehe hierzu Christian C. Sahner, „From Augustine to Islam: Translation and History in 
the Arabic Orosius“, in: Speculum 88 (2013), S. 905–931. Ich danke dem Autor für die darüber 
hinaus gehende Korrespondenz zum arabischen Orosius.
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Umayyaden kurz behandelt wurden. Diese arabische Fassung weist selbstver-
ständlich versöhnlichere Anspielungen auf den Islam auf. Selbst wenn der Über-
setzer die Darstellung 711 hätte enden lassen, könnte das von der reichen Ver-
fügbarkeit von Berichten über die Umayyaden in den arabischen Chroniken (die 
nun verloren sind, aber von Ibn Ḥaiyān in seiner großen Kompilation, Muqtabis, 
zusammengefasst wurden) herrühren, oder darauf zurückzuführen sein, dass 
dieses Erzählgut bereits gut bekannt war und mündlich zirkulierte.
***
Auch wenn die arabischen Eroberungen und der Aufstieg des Islams vom Ver-
fassen kirchlicher Geschichtsschreibung in griechischer Sprache abschreckten, 
bewies der syrische Raum in dieser Hinsicht eine größere Widerstandskraft. Dies 
trifft nicht nur auf Elias von Nisibis zu, der aus seiner Warte des 11. Jahrhunderts 
heraus die Rolle des Fürsprechers syrischer Kultur gegenüber dem arabischen Is-
lam und dem griechischen Christentum übernahm,18 oder einen breiten Horizont 
anvisierte – was eine implizite Kritik an a  ̣t-  Ṭabarīs Vernachlässigung Roms, an 
Eusebios’ Vernachlässigung Irans sowie an dem Provinzialismus eines Nikepho-
ros oder Miskawaih darstellte. Philip Wood hat vor kurzem die These aufgestellt, 
die Führer der Kirche des Ostens hätten schon zweihundert Jahre vor Elias ihren 
Platz in der neuen Welt des Kalifats gefunden, indem sie enzyklopädische Tätig-
keiten pflegten, Gesetze und Konzilsakten sammelten und allgemein die zentrale 
Stellung ihrer Tradition zu einer sowohl römischen als auch iranischen Weltge-
schichte hervorhoben, ihre Orthodoxie in Bezug auf Konstantin und Nicäa und 
schließlich die freundschaftlichen Beziehung zum Islam betonten.19 Doch für die 
klare Anwendung eines auf das erste Jahrtausend zugeschnittenen Bezugsrah-
mens müssen wir uns anderen Überlieferungen zuwenden – etwa dem Bericht 
des Bagdader Philosophen al-Fārābī (gest. 950/339) über den Aristotelismus oder 
der Ge schichte des rabbinischen Judentums, die 987 von Šerira ben Ḥanina, Ga oʾn 
der yešiva von Pumbedita, verfasst wurde.
Der große arabische Philosoph Ibn Sīnā (gest. 1037/427) war sich (seltsamerwei-
se) der Tatsache bewusst, von der Zeit des Aristoteles „etwa 1330 Jahre“20 ge trennt 
zu sein. Allerdings war der Aristotelismus, der zur Grundlage des ra tio nalen 
Den kens in der griechisch-römischen Welt, in der christlichen und ara bi schen 
(auch islamischen) Philosophie und teils auch im Judentum wurde, ein Ergebnis 
18  Vgl. David Bertaina, „Science, Syntax, and Superiority in Eleventh-Century Christian-Mus-
lim Discussions: Elias of Nisibis on the Arabic and Syriac Languages“, in: Islam and Chris­
tian­Muslim Relations 22 (2011), S. 197–207, hier S. 205f.
19  Vgl. Philip Wood, The Chronicle of Seert: Christian Historical Imagination in Late Antique Iraq, 
Oxford 2013, S. 3f., 229–261.
20 Dimitri Gutas, Avicenna and the Aristotelian Tradition: Introduction to Reading Avicenna’s Philo­
sophical Works, Leiden ²2014, S. 28, 366 Fn. 11.
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des ersten Jahrtausends.21 Vor der Edition der ‚esoterischen‘ Schriften des Ari-
stoteles durch Andronikos von Rhodos etwa 30 v. Chr. (nun unter der Bezeich-
nung Corpus Aristotelicum geläufig) war relativ wenig von Aristoteles bekannt, da 
die Manuskripte von seinen Erben verborgen gehalten wurden. Eine Ausnahme 
stellten seine gemeinverständlicheren Schriften dar, die, in Platons dialogischem, 
zugänglichem Duktus gehalten, weniger eine gelehrte Leserschaft erforderten als 
die uns heute bekannten Werke, die ihrem Wesen nach Vorlesungsmitschriften 
sind. Zur ersten Blüte des Aristotelismus kam es im 1. und 2. Jahr hundert. In der 
Exegese des Alexandros von Aphrodisias fand sie um 200 einen Höhepunkt. Da-
nach hörte die Philosophie des Aristoteles allmählich auf, als eigenständige Rich-
tung innerhalb der griechischen Geisteswelt zu gelten und wur de zur Grundlage 
einer ‚harmonisierten‘ Philosophie von Aristoteles und Pla ton, die sich mit maß-
geblichen stoischen Beifügungen seit Porphyrios von Ty ros (gest. um 305) im-
mer mehr durchsetzte. Dieses Bemühen um Harmonisie rung kulminierte in den 
Schulen des 5. bis 6. Jahrhunderts in Alexandria und ge langte von dort aus über 
syrische Übersetzungen in das philosophische Milieu der frühen Abbasidenzeit, 
wo es etwa bei al-Fārābī voll ausgeprägt war – kurz vor der neuen, innovativen 
Beschäftigung mit der aristotelischen Tradition durch Ibn Sīnā unmittelbar nach 
dem Jahrtausendwechsel.
Wir verdanken al-Fārābī – und anderen, insbesondere dem Geschichtsschrei-
ber al-Masʿ ūdī, (gest. 956/346) – eine gekürzte Geschichte des Aristotelismus, der 
zufolge Aristoteles nicht in Chalcis, sondern in Alexandria gestorben sei.22 Die 
Philosophie habe im ptolemäischen Alexandria unter zwölf Leitern floriert, de-
ren letzter Andronikos von Rhodos gewesen sei.
Nach dem Tod der Kleopatra besichtigte der Kaiser Augustus 
die Bibliotheken [in Alexandria] und ihre Einrichtung und fand darin Ko-
pien von Büchern des Aristoteles, die zu dessen Lebzeiten und zu Lebzei-
ten des Theophrast abgeschrieben worden waren […]. Da befahl er, dass je-
ne Bücher, die in den Tagen des Aristoteles und seiner Schüler geschrieben 
worden waren, kopiert werden sollten und dass man aus ihnen unterrich-
ten und von dem übrigen absehen sollte. Er beauftragte Andronikos mit 
der Durchführung.
21 Eine tiefergehende Erörterung des Aristotelismus auf Griechisch und in anderen Sprachen 
bis zur Zeit des Islam bietet mein Werk Before and after Mu  ḥammad auf den Seiten 129–136 
und 139–146.
22  Dimitri Gutas, „The ‚Alexandria to Baghdad‘ Complex of Narratives“, in: Documenti e studi 
sulla tradizione filosofica medievale 10 (1999), S. 155–193, stellt die verschiedenen Versionen in 
parallelen Spalten dar. Ich verwende hier und in den folgenden Zitaten al-Fārābī nach Ibn 
abī U  ṣaibiʿa, zitiert in der Übersetzung von Franz Rosenthal, Das Fortleben der Antike im Islam, 
Zürich 1965, S. 74–76. Vgl. Fowden, Before and after Mu  ḥammad, S. 146–153.
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Andronikos sollte ebenfalls Philosophie in Rom unterrichten. Mit der Ankunft 
des Christentums hörte die Lehrtätigkeit in Rom auf, während sie in Alexandria 
fort geführt wurde. 
Indem sie Augustus die Wiederentdeckung der Werke des Aristoteles zu-
schrieben, reflektierten al-Fārābī und die anderen Autoren die Entwicklung des 
Aristotelismus im Verlaufe das ersten Jahrtausends und erinnerten an Eusebios’ 
Betonung des zeitlichen Zusammenfalls von Augustus und Christus. Allerdings 
hielt al-Fārābī den Islam und nicht das Christentum für die Vollendung der phi-
losophischen Tradition, wodurch er sein eigenes Erbe legitimierte und uns – in 
unserer Zeitrechnung, wenn schon nicht in der seinigen – fast bis ans Ende des 
ersten Jahrtausends führt. Al-Fārābī behauptet, dass die philosophischen Leh-
ren in Alexandria von dem „König der Christen“ und den Bischöfen untersucht 
wurden:
Da versammelten sich die Bischöfe und berieten, was von dieser Lehre 
belassen und was abgeschafft werden sollte. Da beschlossen sie, dass aus 
den Büchern der Logik bis zum Ende der Figuren des Wirklichen [Analyti­
ca priora 1.7] unterrichtet werden sollte, nicht aber das, was danach kommt, 
denn sie waren der Meinung, dass dies dem Christentum schädlich wäre 
und dass in dem, dessen Unterricht sie freigäben, etwas enthalten sei, was 
zur Durchsetzung ihrer Religion dienlich sein könnte. So blieb der öffent-
liche Unterricht in diesem Umfang erhalten, den Rest studierte man im 
Geheimen, bis danach nach langer Zeit der Islam kam.
Als die philosophische Lehrtätigkeit in Alexandria versiegte, wurde sie vom 
umayya dischen Kalifen ʿUmar II. (reg. 717–720/99–101) nach Antiochia verlegt. 
Sie überdauerte dort, bis nur noch ein Lehrender übrig war. Seine zwei Schüler 
schließ lich „nahmen die Bücher mit sich“, der eine nach Ḥarrān in Mesopota-
mien, der andere weit nach Osten, nach Marw in 
˘
Hurāsān. Auf diesen Wegen 
er reichte die griechische Gelehrsamkeit schließlich Bagdad, wo sie vom Kalifen 
al-Maʾmūn (reg. 813–833/208–218) besonders begünstigt wurde. Dies hatten auch 
sei ne Vorgänger getan, doch war die gemeinsame Quelle für die verschiedenen 
Ver sionen der ‚Von Alexandria nach Bagdad‘-Erzählung wohl al-Maʾmūn beson-
ders wohl gesinnt. Die Berichte von al-Fārābī und al-Masʿ ūdī verdeutlichen die 
Rolle christlicher Lehrer bei der Verbreitung der Philosophie. Mit einem von 
ihnen studierte al-Fārābī selbst eine vollständigere Fassung der aristotelischen 
Lo gik, die die Analytica posteriora einschloss.
Mit anderen Worten stellte sich al-Fārābī in eine bewusst artikulierte und 
erneu erte Tradition der Auseinandersetzung mit dem Aristotelismus, die zwar 
bei dem Lehrmeister selbst begann, aber zu deren Vereinheitlichung, Gestal-
tung und schließlich Fortschreibung der Kaiser Augustus vor ziemlich genau 
einem Jahrtausend beigetragen hatte. In dieser Überlieferung steckt eine deutli-
che Ambivalenz, was die Rolle des christlichen Ostroms betrifft, und al-Masʿ ūdīs 
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Umgang war wesentlich unverblümter als der al-Fārābīs,23 der bei einem christ-
lichen Lehrer studiert hatte. Wir finden daher eine polemische Darstellung von 
Geschichte, die auf diejenigen in der islamischen Welt gemünzt war, die die Leh-
ren der Griechen ablehnten. Unabhängig davon, ob die muslimische Zivilisation 
als – teilweise – aus der christlichen hervorgegangen betrachtet wird oder ob 
suggeriert wird, sie kehre zu den griechischen Wurzeln zurück, von denen das 
christliche Rom abgewichen war, besteht das erste Jahrtausend als zeitlicher Rah-
men fort, auf den Bezug genommen wird, vor dem Hintergrund der besonde-
ren Rolle, die das Römische Reich und insbesondere Augustus in der Geschichte 
sowohl der Philosophie als auch des Christentums spielten. Aristoteles war trotz 
seiner Zugehörigkeit zu der Welt vor dem ersten Jahrtausend bis zur Zeit des Au-
gustus kein bedeutender Akteur auf der Bühne der Geschichte.
***
Genau wie im Falle al-Fārābīs eigenwilliger Abhandlungen des Aristotelismus 
unternahm Šerira ben Ḥanina Ga oʾn in seiner Geschichte des rabbinischen Ju-
dentums den Versuch, die autoritativen Quellen seiner Tradition zu definieren, 
wenngleich seine Geschichte in ihrem Informationsgehalt und Detailreichtum 
wesentlich zuverlässiger und genauer war als dies für al-Fārābī behauptet werden 
kann. Im Jahr 987 erhielt Šerira eine Anfrage der Rabbinen von Kairouan zum Ur-
sprung der verschiedenen Genres der Tora-Kommentierung, d. h. der Mischna, 
der Tosefta und des Talmud.24 Obwohl diese nirgendwo explizit erwähnt wird, 
nahm die moderne Forschung einen Zusammenhang mit der karäischen Kritik 
an der durch die Rabbinen vertretenen Gleichstellung der ‚mündlichen‘ Tora mit 
ihrem schriftlichen Widerpart an. Šeriras Antwort bestand in einem ausführli-
chen Brief (Iggeret) auf Aramäisch, der später ins Hebräische übersetzt worden ist. 
Die Iggeret stützt sich sowohl auf den Babylonischen Talmud selbst, als auch auf 
die schriftliche und mündliche Überlieferung der babylonischen Schulen in Sura 
und Pumbedita (der er als einer ihrer Schüler besonders zugeneigt war). Šerira 
beginnt mit der Beschreibung eines ‚goldenen Zeitalters‘ vor der Zerstörung des 
Jerusalemer Tempels im Jahr 70, in dem unter den jüdischen Weisen kein Streit 
geherrscht habe. „(Die) Weisheit war groß, und sie waren frei von Mühsalen.“25 
„Sie [die Weisen] erklärten nicht ausführlich die Gründe für altbekannte Wahr-
23  Vgl. Fowden, Before and after Mu  ḥammad, S. 151f.
24  Šerira ben Ḥanina, Iggeret, S. 1–3/§§ 1–11. Siehe neben Nosson Dovid Rabinowichs Edition 
und engl. Übersetzung, The Iggeres of Rav Sherira Gaon, Jerusalem 1988, die deutsche Über-
setzung mit Einleitung und partiellem Kommentar zu talmudischen Anleihen durch Mar-
garete Schlüter, Auf welche Weise wurde die Mishna geschrieben? Das Antwortschreiben des Rav 
Sherira Gaon, Tübingen 1993, und auch ebd., S. 22 Fn. 12, über Rabinowichs Ausgabe. Sei-
tenangaben im Folgenden beziehen sich auf Rabinowich, Paragraphen auf Schlüter, deren 
genauere Übersetzung hier von mir verwendet wird. Siehe Robert Brody, The Geonim of Ba­
bylonia and the Shaping of Medieval Jewish Culture, New Haven 1998, S. 20–25.
25  Šerira ben Ḥanina, Iggeret, S. 4f. (Übers. §§ 14f.).
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
510 Garth Fowden
heiten, wie dies in der schriftlichen Tora (dem Talmud) gemacht wird.“26 Die 
Strei tig keiten nahmen jedoch stark zu nach dem Fall Jerusalems und schließlich 
der Unterdrückung des Bar-Kokhba-Aufstands. Eine klare Unterscheidung wird 
zwi schen der „Zeit des Tempels“ und der Zeit „nach der Zerstörung“27 getroffen – 
einer Ära, die auch auf palästinensischen Grabsteinen des 4. bis 6. Jahrhun derts 
genannt wird.28 Es seien Anstrengungen unternommen worden, die Gesetz e vor 
der Unordnung und Konfusion, die die Gemeinden erfasst hatten, zu be wah ren,29 
aber die Rabbinen seien verfolgt worden, „die Weisheit nahm ab“.30 Šerira zählt 
gleich wohl ihre Namen über mehrere Generationen hinweg auf und rühmt ihr 
eifri ges Bemühen darum, die katastrophalen Zustände zu beenden.31 Zu dieser 
Zeit sei allerdings noch nichts schriftlich festgehalten worden. Es habe kein ein -
heit liches Gesetz gegeben, wohl aber eine Übereinstimmung im Hinblick auf 
grund sätzliche Prinzipien seiner Ausgestaltung.32
Dann kam ‚Rebbe‘, Rabbi Yehuda ha-Nasi ,ʾ der – Šerira zufolge – ein Freund 
des Kaisers „Antoninus“ gewesen sei,33 vermutlich ein Kaiser aus der Dynastie 
der Antoninen. Die moderne Forschung datiert Rebbe allerdings etwas später, in 
die Jahre 180 bis 220. Sein wahrscheinlich von Šerira übertrieben herausgestelltes 
Ver dienst war, dass er gemeinsame Grundlagen in der Lehre der jüdischen Wei-
sen fand und „alle sechs Mischnaordnungen redigiert hat, damit wir Halakha 
um Halakha studieren, denn man darf nicht hinzufügen und nicht hinwegneh-
men“ – mit anderen Worten schuf er einen kanonischen Text in einheitlichem 
Duk tus. Es wurde gesagt, „seit den Tagen des Moshe bis R(ebbe) haben wir Torah 
und Grösse nicht an einem Ort gefunden“.34 Šerira fügt hinzu, „dass die Worte 
un serer Mischna wie aus dem Mund der Gevura [ein göttlicher Handlungsmo-
dus] gesagt waren, und sie glichen einem Zeichen (und) Wundermal. Und nicht 
aus seinem Herzen (heraus) formulierte R(ebbe) sie, sondern (es sind) Worte, die 
einige jener Ersten studierten, die vor ihm (lebten)“.35 „Und als alle Welt die Vor-
trefflichkeit der Redaktion unserer Mischna sah, und die Richtigkeit der Gründe 
und die Genauigkeit der Worte, ließen sie alle ab (von) jenen Lehren, die man (bis 
dahin) gelehrt hatte“.36
Anschließend beschreibt Šerira Tosefta und Sifra. Diese entwickeln Prinzipien 
weiter, die sich in der Mischna andeuten, weswegen sie frühestens in die Zeit des 
26  Ebd., S. 17 (Übers. § 41).
27  Ebd., S. 6f. (Übers. § 16, 19).
28  Siehe Fergus Millar, Religion, Language and Community in the Roman Near East: Constantine to 
Muhammad, Oxford 2013, S. 79.
29  Vgl. Šerira ben Ḥanina, Iggeret, S. 7, 14 (Übers. §§ 19, 28).
30  Ebd., S. 8 (Übers. § 21).
31  Vgl. ebd., S. 14 (Übers. § 28).
32  Vgl. ebd., S. 14f. (Übers. § 30).
33  Vgl. ebd., S. 17 (Übers. § 40).
34  Ebd., S. 3–16, 17 (Übers. §§ 12, 38–40).
35  Ebd., S. 20 (Übers. §§ 44f.).
36  Ebd., S. 28, (Übers. § 59).
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Rebbe zu datieren sind. Die Tosefta kommentiert die Mischna, klärt und erwei-
tert sie, die Sifra polemisiert gegen die ihr zugrunde liegenden logischen Kate-
gorien. Šerira insistiert auf den Vorrang der praktischen Weisheit der Weisen vor 
bloßer logischer Argumentation. Sie erlaube dem Einzelnen ein eigenes Urteil 
aus der kumulativen Erfahrung der Tradition heraus.37 Die aufeinanderfolgenden 
Schichten der Interpretation der Mischna formten schließlich den Talmud. „Als 
(die) Mischna abgeschlossen war und die Seele R(ebbes) ruhte, wurde das Herz 
klein, und sie mussten (den) Talmud sammeln und ihn studieren. Und ihm wur-
den etliche andere Weisen hinzugefügt. […] Und sie legten darin auch fest, was 
jene Ersten nicht brauchten wie etwa (die) Deutung tief(gründig)er Worte.“38
Der zweite Teil der Iggeret berichtet über das sich trübende Schicksal der Ju-
den im christlichen Römischen Reich nach Konstantin39 und fokussiert verstärkt 
auf die Vorgänger Šeriras in den babylonischen Akademien. Šeriras Chronologie 
gewinnt ab dem 3. Jahrhundert an Klarheit, die vermehrte Angabe genauer Da-
ten ist der Verwendung der Aufzeichnungen der yešiva geschuldet. Er erwähnt 
die zeitweise schwierige politische Stellung der babylonischen Gemeinschaft 
und ihres Oberhaupts, des Exilarchen, ebenso wie innere Spannungen zwischen 
dem Exilarchen und einzelnen Rabbinen. Šerira datiert den ‚Abschluss‘ des baby-
lo ni schen Talmud auf das Ende des 5. Jahrhunderts40 Nach einer ausführlichen 
Liste von Gelehrten der Zeit vor und nach den arabischen Eroberungen schließt 
Šerira mit seiner eigenen Ernennung zum Leiter der Akademie von Pumbedita 
im Jahr 968 und mit der Bitte, „er [Gott] lasse den Gesalbten ben David kommen, 
eilends und in naher Zeit, in unserem Leben und in eurem Leben und im Leben 
des ganzen Hauses Isr(ael)“.41 Dies erinnert an Elias von Nisibis’ Aufzählung der 
Ober häupter der Kirche des Ostens, die auch in Bagdad residierten. Elias schließt 
seine Auflistung mit allen zu seiner Zeit lebenden Bischöfen und wünscht ihnen 
ein gutes Lebensende – allerdings ohne eschatologische Andeutungen.42
Anders als in al-Fārābīs fantasievoller Erzählung ‚von Alexandria bis Bagdad‘, 
die erheblich von den verfügbaren Belegen für die Geschichte des Aristotelismus 
ab weicht, stellt Šerira ben Ḥanina Ga oʾns Geschichte des rabbinischen Judentums 
prak tisch alles verfügbare Material dar – allerdings in nüchterner und verläss-
licher Form. Es ist in diesem Zusammenhang wichtig, dass beide Texte aus ih-
rer je weiligen Perspektive des 10. Jahrhunderts heraus das erste Jahrtausend als 
zusam menhängende Einheit bis in ihre Zeit darstellen. Šerira endet sogar mit ei-
nem endzeitlichen Wunsch, der, hätte er sich „in unserem [Šeriras] Leben“ erfüllt, 
eine millenarische Qualität gemäß der christlichen Wahrnehmung gehabt hätte, 
auch wenn Šerira selbst die seleukidische Ära verwendete, und das letzte von ihm 
37  Vgl. ebd., S. 45f. (Übers. § 92).
38  Ebd., S. 58 (Übers. §§ 107f.).
39  Vgl. ebd., S. 72 (Übers. § 127).
40  Vgl. ebd., S. 118 (Übers. § 190).
41  Ebd., S. 160 (Übers. § 226).
42  Vgl. Elias, Chronik, Bd. 1, S. 44–73 (Übers. S. 27–36)
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genannte Datum das Jahr 1279 = 968 n. Chr. ist. Was uns betrifft, so scheint die 
Bemerkung berechtigt, dass Šerira und al-Fārābī, obwohl ihnen dies unbewusst 
war, beide am Ende eines größeren Abschnitts ihrer jeweiligen Tradition stehen. 
Nach al-Fārābī gab Ibn Sīnā die alexandrinische Überlieferung zugunsten einer 
couragierten persönlichen Synthese auf, die sowohl den arabischen als auch den 
lateinischen Aristotelismus für einen Großteil des zweiten Jahrtausends prägte. 
Seine große Bekanntheit bereits unter Zeitgenossen bestätigt deren Bewusstsein 
von einer sich momentan ereignenden großen intellektuellen Entwicklung. Was 
die Akademien von Babylonien / Bagdad betrifft, so sah die Nachwelt das Ga oʾnat 
des Šerira als einen Höhepunkt, nach dem das Zepter in die Hand der Rabbinen 
Nordafrikas und Spaniens gelangte. In diesem Licht ist die polemische Stoßrich-
tung des nächsten bedeutenden Werks der rabbinischen Geschichte zu sehen, 
des nun deutlich gegen die Karäer gerichteten Buchs der Überlieferung (Sefer ha­
Qabbala) von Abraham Ibn Daud aus Cordoba und Toledo (gest. 1180/575), mit 
seiner berühmten Geschichte der vier auf See versklavten Rabbinen, die Schulen 
in Kairouan, Kairo und Cordoba gründeten. Trotz des tendenziösen Gehalts des 
Werkes, das die weiterhin bestehenden babylonischen Akademien unerwähnt 
lässt, stellt es den einflussreichen Standpunkt einer rabbinischen Kultur dar, die 
sich mehr und mehr auf Bücher statt auf bestimmte Orte stützte, während die 
Autorität des Talmud sie über die Streitsucht der yešivot von Palästina und Baby-
lonien erhob.43 
***
Al-Fārābīs und Šeriras höchst schwerpunktorientierte Erzählungen des ersten 
Jahrtausends hatten beide ihren Ursprung in der Debatte über die Quellen der 
Lehrmeinung im Bagdad des 10. Jahrhunderts, jeweils in der Philosophie und 
innerhalb des rabbinischen Judentums. Zur selben Zeit waren andere Gelehrte 
in der abbasidischen Hauptstadt mit der Konsolidierung eines später als klas-
sisch geltenden muslimischen Wissens beschäftigt, nicht nur in der Philosophie, 
und dies weitgehend ohne die Beteiligung des Kalifen, die die Zeit al-Maʾmūns 
und seiner unmittelbaren Nachfolger gekennzeichnet hatte. Was die gelehrte Eli-
te Konstantinopels angeht, so betätigte sie sich an einer von kaiserlicher Seite 
geförderten Neuordnung der orthodoxen Tradition, nachdem der Bilderstreit 843 
zu einem Ende gekommen war. In beiden Städten können wir im 10. Jahrhundert 
43  Abraham Ibn Daud, Book of tradition, hg. und übers. ins Englische von Gershon D. Cohen, 
London 1967, S. 58f., 62, 63–66, 70f., 78. Daniel Boyarin hat mir zu diesem Text wertvolle Hin-
weise gegeben. Ibn Dauds aus jüdischer Sicht verständliche Beschäftigung mit der Zerstö-
rung des Jerusalemer Tempels, häufige Erwähnungen Roms (vor allem der Gleichzeitigkeit 
von Augustus und Jesus, dazu siehe ebd., XXXII–XXXIII, S. 246f.), aber auch des sasanidi-
schen Iran geben seiner Erzählung eine eusebische Note und bieten einen größeren Refe-
renzrahmen des ersten Jahrtausends als die Iggeret. Ibn Daud bewunderte al-Fārābī und Ibn 
Sīnā und wurde mit „Avendauth“ gleich gesetzt, der zur Übersetzung von Aristoteles vom 
Arabischen ins Lateinische beitrug, siehe Resianne Fontaine, Art. „Ibn Daud, Abraham ben 
David Halevi“, in: Encyclopaedia Judaica, hg. von Fred Skolnik, Detroit ²2007, Bd. 9, S. 663–665.
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eine lebendige Szene des ‚Enzyklopädismus‘ beobachten, der zur Unterstützung 
einer einzigen autoritativen Kultur in Konstantinopel und zur Unterstützung 
meh rerer in Baghdad, eingesetzt wurde.
Wir können in Konstantinopel – aus naheliegenden Gründen im christli-
chen Römischen Reich – eine Tendenz in Richtung des ersten Jahrtausends in 
den Quellen dieser enzyklopädischen Bewegung wahrnehmen. In Bagdad ist 
die Reichweite der Zeugnisse noch größer und verläuft – ganz ungeachtet der 
schick salshaften zeitlichen Übereinstimmung von Augustus und Jesus – in den 
Bah nen einer Bewunderung der klassischen Griechen, als deren authentische Er-
ben einige arabische Intellektuelle sich verstanden,44 obgleich dieselben (wie wir 
ge sehen haben) noch im Stande waren, sogar Aristoteles vom Standpunkt des er-
sten Jahrtausends zu sehen. Im Folgenden möchte ich einen kurzen Blick auf fünf 
Kom pilationen werfen, die auf unterschiedlichen Ebenen ein Bewusstsein für die 
Form und Dynamik erkennen lassen, die ich im ersten Jahrtausend wahrnehme. 
Ich möchte erstens auf die sogenannte Bibliotheke, eine Sammlung von Zusam-
men fassungen und Auszügen griechischer Bücher durch Photios (Patriarch von 
Kon stantinopel 858–867, 877–886) verweisen, zweitens auf die Excerpta Constan­
tiniana, eine auf die Initiative des Kaisers Konstantinos VII. Porphyrogennetos 
(reg. 945–959) zusammengestellte Übersicht verschiedener Themenbereiche aus 
der griechischen Literatur, drittens den bibliographischen Fihrist des erst in Mo-
sul, dann in Bagdad ansässigen Buchhändlers Ibn an-Nadīm, viertens das erst 
kürzlich veröffentlichte Manuskript der Bodleian Library Oxford Ms.  Marsh 539, 
das eine Auswahl arabischer Texte zu Metaphysik, Physiologie und Ethik enthält 
und wahrscheinlich von einem Schüler des Philosophen und Historikers Miska-
waih im islamischen Osten Anfang bis Mitte des 11. Jahrhunderts zusammenge-
stellt wurde, und schließlich fünftens auf die enzyklopädischen Rasāʾil der schii-
tischen Lauteren Brüder von Basra der 970er und 980er Jahre.
Beginnen wir mit Photios, der im Vorwort zu seiner Bibliotheke jede Absicht, 
über Geschichte oder irgendein anderes Thema zu schreiben, abstreitet. Dennoch 
bewahrte er durch seine Sammlung von Auszügen als wertvoll angesehe ner 
griechischer Literatur, die in scheinbar zufälliger Ordnung nach Werk oder Au-
tor angeordnet sind, bedeutende historiographische Handlungsstränge aus nicht 
weniger als 39 Werken. Tatsächlich hat seine Arbeit unsere gesamte Wahrneh-
mung dieser Überlieferung geprägt,45 auch wenn seine Vorlieben die Lektüre be-
treffend oder seine Sicht auf die Vergangenheit dem heutigen Leser befremdlich 
44  Vgl. Dimitri Gutas, Greek Thought, Arabic Culture: The Graeco­Arabic Translation Movement in 
Baghdad and Early ʿAbbāsid Society (2nd– 4th/8th–10th centuries), London 1998, S. 83–95.
45  Siehe Anthony Kaldellis, „The Byzantine Role in the Making of the Corpus of Classical 
Greek Historiography: A Preliminary Investigation“, in: Journal of Hellenic Studies 132 (2012), 
S. 71–85. Es fehlt der Hinweis auf Cyril Mangos brillanten und unterhaltsamen Aufsatz „Dis-
continuity with the Classical Past in Byzantium“, in: Byzantium and the Classical Tradition, hg. 
von Margaret Mullett und Roger Scott, Birmingham 1981, S. 48–57. Für eine Aufstellung der 
Texte, auf die sich Photios bezog, siehe Jacques Schamps Inhaltsverzeichnis für René Henrys 
Ausgabe (mit französ. Übers.), Paris 1959–1991.
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erscheinen. Er ignorierte beispielsweise die griechischen Stadtstaaten und die 
römische Re publik, die heutigen Studenten geistesverwandte Vorbilder politi-
schen Staatsle bens sein mögen. Ihn interessierten vielmehr die Monarchie und 
die Abfolge östlicher Reiche von den Achämeniden in Iran über Alexander bis 
zu den Anfängen der Diadochenstaaten – allerdings nicht ihre spätere Entwick-
lung, auch wenn sein Interesse mit der römischen Expansion im Osten wieder 
zunimmt. Dort entstand schließlich das christliche Ostrom, dem sich Photios 
selbst ver bunden fühlte. Dieses prallte mit dem beständigen persischen Reich 
zu sam men, mit dem zusammen es die ersten sechs Jahrhunderte des ersten Jahr-
tau sends dominierte. Diese östliche Dimension der Geschichte faszinierte Pho-
tios (der von den Historien des Prokop nur die Bücher über die persischen Krie-
ge zu sam menfasste) genauso wie die Verflechtung von Römischem Reich und 
christ licher Kirche.
Während er Augustus einige Aufmerksamkeit schenkte, war Photios bei der 
Darstellung der nächsten drei Jahrhunderte bis zum ersten christlichen Kaiser 
Konstantin zurückhaltend.46 Die Orthodoxie in der Lehre stand noch nicht fest 
und Häresien waren weit verbreitet. Für die Zeit ab Konstantin schöpfte Photios 
aus der reichen Tradition griechischer kirchlicher Geschichtsschreibung, die mit 
Eusebios von Caesarea begonnen hatte. Er bewahrte sogar Eusebios’ Leben des 
Konstantin vor dem Vergessen, das dem Werk aufgrund seines ausweichenden 
Umgangs mit der kirchlichen Lehrmeinung drohte – obwohl auch er die Undeut-
lichkeit des Eusebios mit Blick auf die Verurteilung des Arius in Nicäa 325 verur-
teilte.47 Eusebios hatte nicht nur mehr als jeder andere christliche Denker dafür 
getan, Geschichte an dem göttlich inspirierten Zusammenfall der Fleischwer-
dung mit der Gründung des Römischen Reichs durch Augustus auszurichten. 
Er sprach auch in seinen beiden Werken, der Chronik und der Kirchengeschichte, 
der Zerstörung des Jerusalemer Tempels im Jahr 70 eine verbindende Stellung 
zu – diese war für ihn genauso wichtig wie für Šerira, wenn auch naturgemäß 
aus anderer Perspektive. Er berief sich in der dramatischen Schilderung dieses 
Ereignisses zu großen Teilen auf den jüdischen Geschichtsschreiber Flavius Jo-
sephus, den Photios gleichfalls tadelt. Die Vertreibung der Juden aus Jerusalem 
– nur eine Generation nach der Kreuzigung – war in seinen Augen fast genauso 
ausschlaggebend für den Beginn einer neuen Ära, wie die Geburt Jesu und die 
Herrschaft des Augustus. Wir finden bei Photios auch ein weit größeres Interesse 
an der Geschichte der Juden des Altertums als beispielsweise an den Ägyptern, 
die ihrerseits die antiken Griechen so sehr fasziniert hatten. Photios las nicht nur 
Flavius Josephus, sondern auch einen anderen hellenisierten Juden des ersten 
Jahrhunderts, Philo von Alexandria. Beide waren von ihren Religionsgenossen 
46  Diese Tatsache kann man gut an Schamps Inhaltsverzeichnis ersehen.
47  Phot. Bibl. codex 127, Ausgabe und französische Übersetzung: Bibliothèque, hg. und übers. 
von René Henry, Paris 1959–1991. Siehe darüber hinaus Euseb. Vita Const., Ausgabe: Eusebius 
Werke, hg. von Friedhelm Winkelmann, Bd. 1.1, Über das Leben des Kaisers Konstantin, Berlin 
²1991, S. XXVII–XXXII.
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lange vernachlässigt, aber von einer christlichen Leserschaft geschätzt worden; 
Philo für seine Formulierung der Gottesvorstellung der jüdischen Bibel mithil-
fe von Begriffen aus der griechischen Philosophie, Flavius Josephus dafür, dass 
er die Prophezeiung Jesu über den Tempel in Jerusalem bestätigte. Beide stel-
len einen guten Ausgangspunkt für eine Untersuchung des ersten Jahrtausends 
dar. Weiterhin bemerkenswert ist die Häufigkeit der Nennung der Juden in den 
wenigen Hinweisen, die Photios zu den Regierungszeiten der Kaiser zwischen 
Augustus und Konstantin gibt.
Kurz gesagt stützte Photios die langwährende christlich-römische Vorstellung 
von Geschichte als einer in Rom gipfelnden Abfolge von Reichen, die der Gott des 
Alten und des Neuen Testaments so entworfen hatte, dass sie der Verbreitung des 
Evangeliums günstig war. Alles, was in historischen Berichten im Einklang mit 
der Konvergenz des Schicksals der Reiche mit dem erst jüdischen, dann christli-
chen Monotheismus stand, war in Photios Augen eine Untersuchung wert – nicht 
aber die Vorgänge in den klassischen Stadtstaaten, außer ein anerkannter Stilist 
des Griechischen berichtet von ihnen. Herodot stellt hier eine Ausnahme dar. Er 
wurde zwar nur kurz von Photios gestreift, in seiner ausführlichen Beschäfti-
gung mit Iran aber war er mit der Bibel verbunden. Die Geschichte hatte von Pho-
tios’ Standpunkt aus im ersten Jahrtausend endlich zu sich gefunden, auch wenn 
er diese Formulierung aufgrund der noch spärlichen Verbreitung der Zeitrech-
nung ab der Fleischwerdung so nicht verwenden konnte. Konkret war auch die 
Geschichte des Römischen Reichs erst ab der Zeit Konstantins ein gleichwertiges 
Objekt gelehrter Untersuchung – trotz der zahlreichen Häresien (und schließlich 
des Islams). Nichtsdestotrotz war die christliche Zeitrechnung aus einer östli-
chen, nicht mediterranen Perspektive der sinnvollste Rahmen jener Zeit.
***
Mit Photios’ Weltbild eng verwandt war das des Gelehrten und Kaisers Kon stantin 
VII. Porphyrogennetos aus der Mitte des 10. Jahrhunderts und das derje ni gen, die 
ihm dabei halfen, aus Exzerpten der ausgedehnten griechischen Li teratur eine 
Übersicht „aller Arten und Weisen von Wissen“ aufzustellen, „den monumen-
talen Verlauf der gesamten Geschichte“ zu erhellen,48 sowie die orthodoxe Welt-
sicht nach dem Trauma des Ikonoklasmus (wie man vermuten kann) zu reinigen 
48  Excerpts (Excerpta Constantiniana), peooemium: Excerpta historica iussu Imp. Constantini Porphyro­
geniti confecta, hg. von Ursul Philip Boissevain, Carl de Boor und Theodor Büttner-Wobst, Ber-
lin 1903–1910 (Prooemium auch hg. von András Németh, Imperial Systematization of the Past: 
Emperor Constantine VII and his Historical Excerpts, Budapest 2010, S. 182–186). Siehe außer dem 
Paul Lemerle, Le premier humanisme byzantin: Notes et remarques sur enseignement et culture à By­
zance des origines au Xe siècle, Paris 1971, S. 280–288; Übersetzung ins Englische: Helen Lindsay 
und Ann Moffatt (Übers.), Byzantine Humanism: The First Phase. Notes and Remarks on Education 
and Culture in Byzantium from its Origins to the 10th Century, revidiert von Paul Le merle, Can-
berra 1986, S. 323–332. Ebenso Bernard Flusin, „Les Excerpta constantiniens: Lo gique d’une 
anti-histoire“, in: Fragments d’historiens grecs: Autour de Denys d’Halicarnasse, hg. von Sylvie 
Pittia, Rom 2002, S. 537–559, und András Németh, „The Imperial Systematisation of the Past in 
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
516 Garth Fowden
und „neu zu ordnen“.49 Sie verteilten das kontextfrei präsentierte Material auf 53 
Kapitelüberschriften, wodurch sie auf die Behauptung des Polybios anspielten, 
Rom wäre in 53 Jahren vom Stadtstaat zur Weltmacht geworden.50 Die Kompila-
toren der Excerpta strebten nicht nach einem breiteren historischen Überblick als 
etwa Photios (oder als Konstantin selbst, dessen Schrift De Administrando Imperio 
rein deskriptiver Natur war und nur von den Nachbarstaaten dieses Imperiums 
eine historische Berichterstattung anbot). Es sind vier Kapitel dieses massiven 
Werks erhalten geblieben: „Über Gesandtschaften“ vollständig, daneben Teile 
von „Über Tugend und Laster“, „Über Hinterhalte“ und „Über gnomische Aussa-
gen“. Andere erfassten die Abfolge und Ausrufung von Königen und Kaisern, die 
Jagd und kriegerische Angelegenheiten, Briefe, Rhetorik und die Ehe. Es werden 
fünfundzwanzig historische Quellen bemüht (weniger als Pho tios gekannt hatte, 
allerdings gilt ein Großteil der Excerpta als verloren). Sie rei chen von Herodot bis 
zu Georgios Monachos im 9. Jahrhundert.51 Die Aufmerk sam keit der Excerpta gilt 
genau wie bei Photios dem christlichen Rom. Fast die Hälfte der zitierten Quellen 
stammt aus dem 5. bis 7. Jahrhundert, mit besonderem Schwerpunkt auf Herr-
schern, die als Bannerträger der Orthodoxie galten, wie etwa Theodosius I. und 
Justinian. Ebenfalls können wir uns an den unerfüllten Wunsch des Konstan-
tin Porphyrogennetos erinnern, der im Vorwort zu der von ihm verfassten Vita 
seines Großvaters Basileios I. äußerte, eine Geschichtserzählung „der denkwür-
digsten Taten, die während der gesamten Dauer der römischen Herrschaft über 
(die Stadt) Byzanz ausgeführt worden sind, der Taten der Kaiser, der unter ihnen 
dienenden Amtsträger, der Heerführer und ihrer Stellvertreter und so weiter 
bis ins kleinste Detail“ zu schreiben52 – in anderen Worten, eine Geschichte von 
Konstantin I. bis zur Mitte des 10. Jahrhunderts. Trotzdem umfassen die Excerpta, 
dank der Einbeziehung von Dionysios von Halikarnassos, Polybios und Cassius 
Dio, einen größeren Teil der hellenistischen und der republikanisch-römischen 
Geschichte als das Werk des Photios.
Insgesamt herrscht eine enge Übereinstimmung zwischen dem historischen 
Material, das den Gelehrten am Ende des ersten Jahrtausends zur Verfügung 
stand, und unserem Bestand der griechischen Historiographie.53 Der endgültige 
Constantinople: Constantine VII and his Historical Excerpts“, in: Encyclopaedism from Antiquity 
to the Renaissance, hg. von Jason König und Greg Woolf, Cambridge 2013, S. 232–258.
49  Zum wiederkehrenden Thema der τάξις im 10. Jahrhundert siehe Paul Magdalino, „Ortho-
doxy and History in Tenth-Century Byzantine ‚Encyclopedism‘“, in: Encyclopedic Trends in 
Byzantium?, hg. von Peter van Deun und Caroline Macé, Leuven 2011, S. 143–159, 152–154.
50  Vgl. Németh, Imperial Systematisation, S. 66–70.
51  Die einzige nicht-historiographische Quelle, die aufgelistet ist, ist der Romanschriftsteller 
Iamblichos.
52  Konst. Por. Vita, Ausgabe und englische Übersetzung: Chronographiae quae Theophanis Con­
ti nuati nomine fertur liber quo Vita Basilii Imperatoris amplectitur, hg. und übers. von Ihor 
Ševčenko, Berlin 2011, Bd. 1, S. 8f. Trotz der unklaren Autorschaft eines Großteils des Texts 
stammt das Vorwort wahrscheinlich vom Kaiser selbst.
53  Siehe Kaldellis, „Byzantine Role“.
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Prozess des Aussortierens wurde wahrscheinlich durch den Übergang von der 
Majuskel zur Minuskel in der Schrift vom 9. bis ins 10. Jahrhundert ausgelöst. 
So ist nicht nur unser Blickwinkel auf die antike Geschichte von den Entschei-
dungen und dem Geschmack der griechisch-christlichen Kopisten und Kompi-
latoren am Ende des ersten Jahrtausends abhängig. Vielmehr waren auch ihre 
Entscheidungen selbst das Resultat einer Weltsicht, die eine entscheidende neue 
geschichtliche Phase am Anfang des ersten Jahrtausends ansetzte, auch wenn 
diese Phase erst im 4. Jahrhundert verwirklicht war.
Besonders mit Blick auf Justinian ist erwähnenswert, dass um das Jahr 900 
– zwischen Photios und den Excerpta – eine weitere größere Sammlung, diesmal 
von Gesetzen, erschien. Sie ist unter dem Namen Basiliká bekannt, da sie unter Ba-
sileios I. (reg. 867–886) begonnen und von Leo VI. (reg. 886–912), seinem Sohn und 
dem Vater des Konstantin Porphyrogennetos, vollendet wurde. Auch in diesem 
Fall bestand der Leitgedanke darin, eine große Sammlung früheren Materials – in 
diesem Fall Justinians große Kodifikation – aufzugreifen, auszuschließen, was 
nicht gebraucht wurde und das Übrige in eine thematische Anordnung zu brin-
gen.54 Da der Codex des Justinian sich auf Konstitutionen bis in die Zeit Hadrians 
(reg. 117–138) zurück beruft und ein Großteil des in den Digesten / Pandekten verar-
beiteten Materials aus dem 2. und der ersten Hälfte des 3. Jahrhunderts stammt, 
bestand der Horizont grosso modo wieder in dem des ersten Jahrtausends (auch 
wenn sehr wenig post-justinianisches Material aufgenommen wurde). Man kann 
in diesem Kontext der Neuordnung der Überlieferung auch zwei weitere Kom-
pilationen des 10. Jahrhunderts erwähnen, das Synaxarion von Konstantinopel 
mit seiner Erwähnung der Heiligen für jeden Tag des Jahres sowie die sprachlich 
überarbeitete, systematische Sammlung von Heiligenviten durch Simeon Meta-
phrastes, die normalerweise in zehn Bänden angeordnet war und von der das 
Me nologion des Basileios II. eine Prachtausgabe darstellt.55 Solche Sammlungen 
waren ebenso wenig wie die Basilika oder der Codex des Justinian als Geschichts-
werke gedacht, trotzdem implizieren sie auf verschiedene Weise den zeitlichen 
Horizont des ersten Jahrtausends, indem sie entweder auf die durch den Ikono-
klasmus verursachten Brüche hindurch in die früheste Zeit des Christentums 
54  Marie Theres Fögen, „Reanimation of Roman Law in the Ninth Century“, in: Byzantium in the 
Ninth Century, hg. von Leslie Brubaker, Aldershot 1998, S. 11–22. Ebenso Bernhard H. Stolte, 
„Codification in Byzantium from Justinian to Leo VI“, in: Diverging Paths? The Shapes of Power 
and Institutions in Medieval Christendom and Islam, hg. von John Hudson und Ana Rodríguez, 
Leiden 2014, S. 59–74. Man beachte Aude Cohen-Skalli, der in „Les Excerpta Constantiniana: 
Une συλλογή conçue d’après un modèle juridique?“, in: Jahrbuch der Österreichischen Byzan­
tinistik 63 (2013), S. 33–52, einen Vergleich der Digesten – aber nicht der Basilika – mit den 
Excerpta anstellt. 
55  Siehe Christian Høgel, „Symeon Metaphrastes and the Metaphrastic Movement“, in: The 
Ashgate Research Companion to Byzantine Hagiography, Bd. 2, Genres and Contexts, hg. von 
Stephanos Efthymiadis, Farnham 2014, S. 181–196, und Andrea Luzzi, „Synaxaria and the 
Synaxarion of Constantinople“, in: The Ashgate Research Companion to Byzantine Hagiography, 
Bd. 2, Genres and Contexts, hg. von Stephanos Efthymiadis, Farnham 2014, S. 181–208, hier 
S. 197–208.
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zurückblicken oder nach vorne, um das christliche Reich auf das Ende aller Ge-
schichte vorzubereiten.56
Es hat unter Byzantinisten in jüngerer Zeit eine etwas spitzfindige Debatte um 
die Anwendung des von Paul Lemerle popularisierten Begriffs des ‚Enzyklopä-
dismus‘ auf diese größeren Werke gegeben.57 Doch auch wenn diese Werke  we-
nig mit dem europäischen Enzyklopädismus des 17. und 18. Jahrhunderts zu tun 
haben, auf den der Begriff üblicherweise angewandt wird, so ist das zugrunde 
liegende Konzept doch offensichtlich gut geeignet, eine in der oströmischen Kul-
tur einmalige Phase gelehrter Sammlungs- und Ordnungstätigkeit zu beschrei-
ben, die mit Sicherheit in ihrem Umfang und weitestgehend auch in ihrer Vorge-
hensweise zuvor und danach ohne Entsprechung blieb.58 (Die interessantesten 
Vorgänger wären wohl Varro, Celsus und Plinius, die zeitlich mit Roms Aufstieg 
zur Weltmacht und seiner Einverleibung des Hellenismus am Anfang des ersten 
Jahrtausends zusammenfallen,59 während andere sich um das 6. Jahrhundert 
herum sammeln.60) Die für diese inner-byzantinistische Debatte aufgebrachte 
Ener gie wäre besser in einen Vergleich mit der lateinischsprachigen Welt oder 
(hier von größerer Relevanz) der Welt des Kalifats mit seinen großen syrisch- und 
ara bischsprachigen christlichen Gemeinden investiert worden, deren Gelehrte 
eben falls Wissen aus dem Griechischen bewahrten. Einige oströmische Gelehrte 
waren schließlich über Vorkommnisse in Bagdad informiert61 und auch wenn es 
kei nen konkreten Beleg für einen solchen Kontakt in der Bibliothek des Photios 
gibt, so könnte sein Interesse an Iran durch seine Pläne, eine Gesandtschaft „zu 
56  Magdalino, „The Year 1000 in Byzantium“, S. 233–270, bemerkt: „Im Licht des nahenden Jahr-
tau send wechsels gesehen erscheint die kulturelle Unternehmung der „makedonischen Re-
nais sance“ als Versuch, das kaiserliche Haus für die Ankunft des Königs der Könige [des 
Er lösers] vorzubereiten und in Ordnung zu bringen. Nichts in seinem summarischen Gehalt 
Ver gleichbares wurde je wieder geschaffen, noch wurde der Versuch einer Aktualisierung 
unternommen.“
57  Lemerle, Premier humanisme byzantin, S. 267–300 (Übers. S. 309–346). Zur Debatte zwischen 
Paul Schreiner, Paolo Odorico und Paul Magdalino siehe Deun und Macé (Hgg.), Encyclope­
dic Trends, S. 3–25, 89–107, 143–159, sowie die Rezension von Anthony Kaldellis in: The Medie­
val Review (online) 12.10.30, der das Ende des „byzantinischen Enzyklopädismus“ postuliert. 
Ebenso Magdalino, „Byzantine Encyclopaedism“; Németh, „Imperial Systematisation“; und 
Cohen-Skalli, „Excerpta Constantiniana“. Ich übergehe die alphabetisch gegliederte Suda, 
auf deren enzyklopädischem Charakter Lemerle und Magdalino bestehen, da sie so schwie-
rig zu datieren ist. Sie ist weiterhin stark von den Excerpta abhängig.
58  Die Theologie bildet hier eine Ausnahme: Paul Schreiner, „Die enzyklopädische Idee in By-
zanz“, in: Encyclopedic Trends, hg. von Peter van Deun und Caroline Macé, Leuven 2011, S. 3–25; 
hier S. 18f., 24. Magdalino, „Byzantine Encyclopaedism“, S. 223f. betont die Rolle Leos VI. in 
der Entwicklung des üblicherweise seinem Sohn zugeschriebenen „Enzyklopädis mus“.
59  Vgl. Jason König und Greg Woolf, „Encyclopaedism in the Roman Empire“, in: Encyclopa­
edism from Antiquity to the Renaissance, hg. von dens., Cambridge 2013, S. 23–63, hier S. 37–49.
60  Michael Maas, „Roman Questions, Byzantine Answers: Contours of the Age of Justinian“, in: 
The Cambridge Companion to the Age of Justinian, hg. von dems., Cambridge 2005, S. 3–27, hier 
S. 18–20.
61  Gutas, Greek Thought, Arabic Culture, S. 175–186.
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den Assyrern“ zu schicken, vermutlich in deren Hauptstadt Bagdad, beflügelt 
wor den sein.
***
Mit Erleichterung wenden wir uns der nächsten Kompilation, dem Fihrist des 
arabischen Gelehrten Ibn an-Nadīm zu, das einen deutlichen enzyklopädischen 
Charakter aufweist und dessen kultureller Horizont alles aus Ostrom Bekannte 
weit übersteigt.62 Ibn an-Nadīm war ein schiitischer iranischer Buchhändler und 
Schreiber in Bagdad sowie Besitzer eines großen Magazins, das von Gelehrten 
frequentiert wurde. Er vollendete seinen Katalog im Jahr 377 der islamischen Zeit-
rechnung, 987–988 n. Chr.63 Im Gegensatz zu Photios und den Excerpta, die auf die 
eigene Sprache und größtenteils auf ältere Werke beschränkt blieben, erhob Ibn 
an-Nadīm den Anspruch, „die Bücher aller Völker, der Araber und der Fremden, 
in arabischer Sprache“ abzudecken.64 Er weist auf eine große Vielzahl von Über-
setzungen aus der griechischen, syrischen, persischen und indischen Sprache 
hin und bietet fachbezogene Lektürelisten zu indischen Büchern über Medizin 
auf Arabisch (er plante das Gleiche für die persischen Bücher, brachte dies jedoch 
nicht zur Vollendung65). Seine Sammlung erotischer Handbücher und pornogra-
phischer Schriften allein umfasst Titel auf Persisch, Indisch, Griechisch und Ara-
bisch (auch wenn wir nichts von Achilles Tatius hören, der Photios so empört 
hatte).66 Ibn an-Nadīm legt sogar Listen von Übersetzern aus dem Griechischen, 
Syrischen, Persischen und Nabatäischen vor.67 Auch werden zeitgenössische Au-
62  Zum arabischen „Enzyklopädismus“ siehe Mahmoud Tahmi, L’encyclopédisme musulman à 
l’âge classique: Le Livre de la création et de l’histoire de Maqdisî, Paris 1998; Hans Hinrich Bie-
sterfeldt, „Arabisch-islamische Enzyklopädien: Formen und Funktionen“, in: Die Enzyklo­
pädie im Wandel vom Hochmittelalter bis zur frühen Neuzeit, hg. von Christel Meier, München 
2002, S. 43–83; Louise Marlow, „Difference and Encyclopaedism in Tenth-Century Eastern 
Iran“, in: Jerusalem Studies in Arabic and Islam 40 (2013), S. 195–244; und James E. Montgomerys 
scharfsinnige Bemerkungen in Al­Jāḥiẓ: In Praise of Books, Edinburgh 2013. Man beachte die 
enzyklopädische Dimension vieler historiographischer und geographischer Schriften (z. B. 
bei al-Masʿ ūdī) und der meisten adab-Werke. Die Muslime haben hier und nicht in ihren 
religiösen Wissenschaften eine Bestandsaufnahme von vorislamischen und nichtmuslimi-
schen Welten gemacht und ihr Wissen strukturiert. Dieser Prozess verlangt nach einer wei-
terführenden Auseinandersetzung, siehe dazu Tarif Khalidi, Arabic Historical Thought in the 
Classical Period, Cambridge 1994.
63  Rudolf Sellheim u. a., Art. „Fehrest“, in: Encyclopaedia Iranica, hg. von Ehsan Yarshater, London /  
Costa Mesa (Calif.) / New York 1985–, Bd. 9, S. 475–483; Devin J. Stewart, „Abū ’l-Faraj 
Mu .ham mad ibn Is   ḥāq ibn al-Nadīm“, in: Essays in Arabic Literary Biography 950–1350, hg. von 
Terri DeYoung und Mary St. Germain, Wiesbaden 2011, S. 129–142. Für eine positive Würdi-
gung der Besonderheit und der redaktionellen Techniken Ibn an-Nadīms siehe auch Devin 
Stewart, „The Structure of the Fihrist: Ibn al-Nadim as Historian of Islamic Legal and Theo-
logical Schools“, in: International Journal of Middle East Studies 39 (2007), S. 369–387, und ders. 
„Ibn al-Nadīm’s Ismāʿīlī Contacts“, in: Journal of the Royal Asiatic Society 19 (2009), S. 21–40.
64  Ibn an Nadīm, Fihrist, 1.1, S. 3 (Übers. S. 1).
65  Vgl. ebd., 2.1, S. 315f. (Übers. S. 710f.).
66  Vgl. ebd. 2.1, S. 345 (Übers. S. 735f.).
67  Vgl. ebd. 2.1, S. 144–152 (Übers. S. 586–590).
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toren wie der Leiter der Akademie von Pumbedita, Saʿ adya Ga oʾn, erwähnt, der 
„so kürzlich gestorben ist, dass einige unserer Zeitgenossen [etwa Šerira, der ihn 
erwähnt] zum Zeitpunkt seines Todes schon gelebt haben“,68 nämlich 942. Das 
erste seiner zehn Bücher begann Ibn an-Nadīm, von einem bewundernswerten 
Interesse an den instrumenta studiorum geleitet, mit einer Untersuchung „der Spra-
chen der Völker, Araber und Fremder“, womit er Schriften meinte, beginnend mit 
der arabischen, über die syrische, persische, hebräische und griechische, hin zu 
weit entfernten Schriften wie der lateinischen (die er in fränkische Schwerter ein-
graviert sah) und der chinesischen (auf Fächern). Seine Beschreibung der   ḥigˇāzī-
Schrift hat der modernen Forschung zu der Erkenntnis verholfen, dass wir über 
frühe Koranfragmente verfügen, die möglicherweise sogar in vor-umayyadische 
Zeit zurückzudatieren sind.69 Dann zählt er mit angemessener Frömmigkeit und 
in eindrucksvoller Breite die Schriften der Juden, Christen und Muslime auf. Da-
bei rekurriert er auch auf die lebendige, mündliche Überlieferung: Auf der Suche 
nach einer verbindlichen Darstellung der christlichen Bibel „fragte ich Yūnus, 
den Priester, der ein hervorragender Mann war“.70
Daraufhin folgen die Koranstudien; das zweite Buch ist den Grammatikern 
ge widmet, das dritte beschäftigt sich ausführlich mit Geschichtsschreibern und 
Genealogen und das vierte mit der Dichtung. Das fünfte Buch erwähnt in seinem 
Bericht über verschiedene muslimische Glaubensrichtungen unterschiedliche 
Strömungen der Schia, der der Autor selbst angehörte. Daher finden sich in dem 
die Gesetze behandelnden sechsten Buch auch acht und nicht vier Rechtsschulen, 
unter Berücksichtigung der schiitischen Traditionen. Lag der Schwerpunkt mit 
Ausnahme der Erwähnung jüdisch-christlicher Schriften und altarabischer Poe-
sie auf muslimischem Wissen, so geht das siebte Buch die griechische Philoso-
phie, Mathematik, Astronomie und Medizin in Übersetzung an. Der Grund für 
die Anordnung dieser „alten Wissenschaften“71 hinter die islamische Literatur 
liegt – falls nicht in der Zurückhaltung, die nichtmuslimischen Texten von man-
cher Seite entgegengebracht wurde – gewiss in der Tatsache, dass muslimische 
Ge lehrte, die sich damit befasst hatten, breite eigene Horizonte erschlossen hat-
ten. Das achte Buch enthält Sammlungen von Fabeln und Liebesgeschichten in 
ver schiedenen Sprachen sowie von Büchern über Magie, das neunte Buch wie-
derum bricht mit dem bislang vorherrschenden trockenen Stil und beschäftigt 
sich in auffallend diskursiver Schreibart mit nicht anerkannten Religionen wie 
dem Heidentum, dem Manichäismus (der zu Lebzeiten des Autors in Bagdad 
un ter ging) und dem Buddhismus, aber merkwürdigerweise nicht mit dem 
Maz dais mus, wiewohl der Autor eine Fülle iranischen Materials verwertete. 
Mit Be merkungen zu Indien und China (teilweise gestützt auf die Berichte von 
Reisen den und Wanderpredigern) endet das neunte Buch. Es wird deutlich, dass 
68  Ebd. 1.1, S. 55 (Übers. S. 44).
69  Siehe Francois Déroche, Qur’ans of the Umayyads: A First Overview, Leiden 2013.
70  Ibn an Nadīm, Fihrist, 1.1, S. 56 (Übers. S. 45).
71  Ebd. 2.1, S. 131 (Übers. S. 571).
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Ibn an-Nadīm dieser Art von Textmaterial sehr zugeneigt war; sein Kapitel über 
den Manichäismus hat, obgleich in der Neuzeit weitere Manuskripte aufgefun-
den wurden, weiterhin Referenzwert für die Untersuchung dieser Religion. Das 
zehnte Buch schließt mit einer Behandlung der Alchemie.
Dieses außergewöhnliche Werk ist unser bester Beleg für das im Bagdad des 
10. Jahrhunderts verbreitete literarische und wissenschaftliche Wissen, in einer 
Stadt, die nach Einwohnerzahl mit Konstantinopel vergleichbar,72 aber in ihrem 
intellektuellen und spirituellen Geistesleben viel kosmopolitischer war und alle 
kulturellen Hauptströmungen des ersten Jahrtausends zusammenbrachte. Der 
Katalog beschreibt eine islamische Welt, in der alles von uns als ‚klassisch‘ oder 
‚traditionell‘ Benannte bereits existierte. Die Bedeutung, die allen monotheisti-
schen Religionen, dem Manichäismus und der griechischen Philosophie, der Wis-
senschaft und der Medizin beigemessen wird (es fehlt nur das römische Recht), 
macht deutlich, wie dieser Reifeprozess die einzelnen Traditionen destillierte 
und vermischte, deren Geschichte uns veranlassen sollte, das ganze erste Jahr-
tausend zu überschauen, von der Wiederentdeckung des Aristoteles im ersten 
Jahrhundert v. Chr., den Ursprüngen des Christentums und den Anfängen der 
‚Rabbinisierung‘ des Judentums, über die Kirchenväter, die prophetischen Kar-
rieren Manis und Mu .hammads und die Harmonisierung von Platon und Aristo-
te les in den Schulen von Alexandria, bis hin zu der gewaltsamen Ausfor mung 
der sunnitischen und schiitischen Milieus und der griechisch-arabischen phi lo-
so phischen und enzyklopädischen Synthesen, die von al-Fārābī eine Genera tion 
vor Ibn an-Nadīm und von Ibn Sīnā eine Generation nach ihm erreicht wurden.
***
Allein die Philosophie bot damals eine Reihe von Annahmen über das Primat der 
Vernunft an, die zumindest teilweise eine Alternative zu religiösen Erkenntnis-
konzepten und Offenbarung darstellten. Dies beschäftigte eine Elite hochgebil-
deter Männer. Unter Berücksichtigung der häufigen Beteiligung von Philosophen 
an der Erziehung von Prinzen oder der Verwaltung von Staaten ist ein kurzer 
Blick auf ihre intellektuellen Horizonte jedoch von Vorteil, um zu verstehen, wie 
sie in unser Bild von einem im 10. Jahrhundert – sowohl von einem islamischen 
als auch einem christlichen Standpunkt aus – existierenden Referenzfeld, das das 
ganze Jahrtausend einschloss, passen.
Die Wissenschaft hat sich schon lange mit den philosophischen Diskussions-
gruppen und Lehrzirkeln beschäftigt, die in Bagdad und an den Höfen östlich da-
von im Klima des politisch zerfallenden abbasidischen Kalifats entstanden sind. 
Muslimische Denker wie al-Fārābī und Ibn Sīnā spielten natürlich eine wichtige 
72  Für Bagdad gibt Francoise Micheau, „Baghdad in the Abbasid Era: A Cosmopolitan and 
Multi-Confessional Capital“, in: The City in the Islamic World, 2 Bde., hg. von Salma K. Jayyusi, 
Leiden 2008, Bd. 1, S. 221–245, eine Schätzung von 300.000 bis 1.500.000 Einwohnern an, die 
Zah len für Konstantinopel bewegen sich am unteren – und realistischeren – Ende dieser 
Skala.
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Rolle in der arabischen Geistesgeschichte, aber einer der einflussreichsten Lehrer 
war der christliche Schüler al-Fārābīs, der Buchhändler und Informant Ibn an-
Nadīms, Ya  ḥyā b. Aʿdī (gest. 974). Einige von al-Fārābīs Lehrern waren selbst sy-
rische Christen gewesen. Wir sehen neben Christen verschiedener Zugehörigkeit 
und sowohl sunnitischen als auch schiitischen Muslimen auch Juden, Zoroastrier 
und sogar pagane Sabier an diesen Debatten teilnehmen. Manche der genannten 
Gruppen schränkten die Berufung auf heilige Schriften ein oder untersagten sie 
sogar zugunsten eines vernunftgeleiteten Vorgehens, so dass jeder von einer ge-
meinsamen Grundlage ausgehen durfte, vorausgesetzt er beherrschte die aristote-
lische Logik.73 Auch wenn der Streit zwischen Philosophie und geoffenbarter Re-
ligion erst unter al-Ġazālī (gest. 1111/505) einen Höhepunkt erreichen sollte, weist 
die arabische Philosophie im 10. Jahrhundert dennoch einen hohen Reifegrad auf 
und es fand, wie bereits festgestellt, ein Übergang von der traditionellen Methode 
des Kommentars klassischer Texte (besonders Aristoteles) im alexandrinischen 
Stil hin zu dem persönlicheren, synthetischen Ansatz Ibn Sīnās statt. Diese Ent-
wicklungen sind hinlänglich bekannt.74 Das Argument, das ich hier mache, kann 
am besten durch den Hinweis auf ein „philosophisches Lesebuch“ untermauert 
werden, das erst jetzt von Elvira Wakelnig komplett veröffentlicht, übersetzt und 
kommentiert worden ist, obwohl es schon länger bekannt war und gelegentlich 
besprochen wurde.75 Dem Manuskript der Oxforder Bibliothek Ms. 539 fehlt das 
erste und letzte Blatt. Es scheint aber von einem Schüler Miskawaihs (auch er ein 
Schiit) zusammengestellt worden zu sein, der in Raiy aufwuchs und später an 
verschiedenen Orten, unter anderem auch in Bagdad, arbeitete. Er starb 421/1030 
und war eher ein zweitrangiger Philosoph, der einmal so sehr über Ibn Sīnās 
unverschämte Fragen verärgert war, dass er ihm ein Buch über Ethik nachwarf, 
so zumindest das Gerücht.76
Die Absicht des Lesebuchs (oder der Anthologie, auch wenn die Autoren der 
zitierten Texte anders als in den oben besprochenen griechischen Sammlungen 
nicht genannt werden) ist es, eine philosophische Vision der Realität abzustecken 
– Gott, Seele, Natur und Körper –, die auf griechischer Metaphysik, Psycholo-
gie und Naturwissenschaft beruht, dazu auf der spätantiken ‚Harmonisierung‘ 
Platons und Aristoteles’ und schließlich auf neueren Schriften von Miskawaih 
selbst und denen der ‚Lauteren Brüder‘ von Basra (siehe unten). Eine unserer 
Hauptquellen – auf 32 von insgesamt 128 Manuskriptseiten – ist der ‚griechische 
Weise‘, unter dessen Namen Material zirkulierte, das auf der einflussreichen ara-
73  Vgl. Fowden, Before and after Mu  ḥammad, S. 207f.
74  Siehe Dimitri Gutas, Avicenna and the Aristotelian Tradition: Introduction to Reading Avicenna’s 
Philosophical Works, Leiden ²2014, S. 359–386.
75  Bodleian Ms. Marsh 539: Elvira Wakelnig (Hg.), A Philosophy Reader from the Circle of Miska­
wayh, Cambridge 2014.
76  Siehe David C. Reisman, „Stealing Avicenna’s Books: A Study of the Historical Sources for 
the Life and Times of Avicenna“, in Before and after Avicenna, hg. v. dems., Leiden 2003, S. 91–
126, hier S. 115–117. 
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bischen Paraphrase von Plotins Enneaden 4–6, angefertigt durch die Gruppe um 
den Bagdader Philosophen al-Kindī, fußt und unter der Bezeichnung Theologie 
des Aristoteles bekannt war.77 Dieser Titel ist für uns besonders aufschlussreich. Er 
lenkt unsere Aufmerksamkeit hin zu den Bemühungen muslimischer Intellektu-
eller, eine Gotteslehre zu entwerfen, die Unschärfen des Koran durch den Hin-
weis auf Aristoteles zu lösen vermochte. Dieser wiederum sollte seinerseits mit 
den Lehren Platons vereinbar sein und eine Theorie vorbringen, die dem führen-
den Platoniker des 3. Jahrhunderts, Plotin, abgelauscht war. Diese machte man 
durch wenige Änderungen und Auslassungen mit dem Koran konform. Solcher-
art waren die ausgeklügelten Zusammenstellungen intellektueller Autoritäten, 
die im zeitlichen Rahmen des ersten Jahrtausends entworfen werden konnten.
Wie viel Prestige wir den ‚klassischen‘ Wurzeln griechischen Denkens und 
wie viel Resonanz wir Namen wie Platon und Aristoteles auch zubilligen, die 
Form, in der sie uns im Manuskript Marsh 539 überliefert sind, ist nicht die des 
Originals, sondern die nach ihrer Umformung im Verlauf aufeinanderfolgen-
der Entwicklungsstufen im Griechischen, Syrischen und Arabischen. Sie sind 
außerdem oft mit Emendationen oder zusätzlichen Beifügungen versehen, die 
die Bedürfnisse des ersten Jahrtausends bedienen. Dies war eine Welt, in der 
die schriftbasierten monotheistischen Religionen jeden geistigen Horizont ab-
sorbiert hatten. Dabei war aber eine so große Fülle hermeneutischer Probleme 
entstanden, dass griechische Rationalität in einer Welt des Glaubens nicht über-
flüssig wurde, sondern vielmehr als einzige Gesprächsgrundlage für Gelehrte 
verschiedener Glaubensrichtungen Anerkennung fand. Wir werden angesichts 
der Debatten von Juden, Christen und Muslimen im Bagdad des 10. Jahrhunderts 
Zeugen eines seltenen Zusammentreffens, bei dem zwischen allen beteiligten 
Akteuren eine annähernde Chancengleichheit herrschte. Angesichts des Bedürf-
nisses, das viele Menschen heute verspüren, so etwas wie diesen lichten Moment 
wiederherzustellen, um religiöser Polarisierung zu begegnen, ist es ermutigend, 
ein wachsendes Interesse an der klassischen Zeit arabischer Geistesgeschichte 
und an den Anregungen, die diese der christlichen, jüdischen und muslimischen 
Gelehrsamkeit gegeben hat, zu beobachten.78 Das ist eine positive Entwicklung 
angesichts mehrerer Jahrhunderte eurozentrischer Forschung, in der Kulturhi-
storiker die arabischen Versionen griechischer Wissenschaft und Philosophie nur 
zu dem Zweck streiften, möglichst rasch zu ihren Übersetzungen ins Lateinische 
im zwölften Jahrhundert ‚vorzuspulen‘“, während Philologen gern ‚zurückspul-
ten‘“, um griechische Texte im Lichte arabischer Ausgaben zu vervollständigen 
oder wiederherzustellen, da die arabischen Manuskripte oft wesentlich älter 
waren als ihre griechischen Äquivalente. Als nicht allzu geringe Beigabe kann 
77  Siehe Christina D’Ancona, „La teologia neoplatonica di ‚Aristotele‘ e gli inizi della filoso-
fia arabo-musulmana“, in: Entre Orient et Occident: La philosophie et la science gréco­romaines 
dans le monde arabe, hg. von Pascale Derron, Richard Goulet und Ulrich Rudolph, Genf 2011, 
S. 135–195.
78  Vgl. Fowden, Before and after Mu  ḥammad , S. 178–181, 186–188.
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die Wiederentdeckung großer Teile der Literatur des ersten Jahrtausends gelten, 
deren pseudonymische Zuschreibung zu Aristoteles oder Hermes Trismegistos 
ihr die Ge ringschätzung und Vernachlässigung durch moderne Wissenschaftler 
eingebracht hat – obwohl die Taktik der pseudonymischen Zuschreibung durch 
ein dringendes Bedürfnis hervorgerufen wurde, geheiligte Namen einer entfern-
ten Vergangenheit an aufkommende Antworten auf die Starrheit und Krisen des 
Mo notheismus zu heften.79
***
Ein Werk, das durch seine Abwesenheit in Ibn an-Nadīms Klassifizierung 
mensch lichen Wissens auffällt, sind die Rasāʾil (Briefe) der ‚Lauteren Brüder von 
Basra‘, einer Gruppe schiitischer Gelehrter, die in den 970er und 980er Jahren in 
Basra aktiv war.80 Verglichen mit den hohen philosophischen Bemühungen al-
Fārābīs und Ibn Sīnās ist dies ein intellektuell zugängliches Milieu, vergleichbar 
etwa mit den Pythagoreern oder Hermetikern der griechisch-römischen An tike. 
Genau wie die Texte der Hermetiker sind die der Lauteren Brüder in ano ny -
mer Form auf uns gekommen. Die Rasāʾil übermitteln eine allgemeine und ver -
gleichsweise zusammenhängende philosophische Weltsicht in einer nicht fach -
lichen Sprache und gespickt mit religiösen Werten, ohne im Bereich des Den kens 
auf Neuland vorzustoßen. Sie schlagen einen aufsteigenden Ablauf der Er kennt-
nis vor, die in Bereiche wie „mathematisch“, „physisch und naturge mäß“, „psy-
cho logisch und intellektuell“ und „theologisch und religiös“ eingeteilt wird. Sie 
un terteilen die menschliche Gelehrsamkeit minutiös etwa dem aristo telischen 
Mo dell entsprechend, auch wenn ihr Konzept von der Emanation von Wissen 
und Welt stark an den späten Platonismus erinnert.
Neben diesen philosophischen Anleihen bei den Griechen beziehen sich die 
Rasāʾil auf ein umfangreiches geistiges Erbe des ersten Jahrtausends, ein breites 
Spek trum an babylonischer, iranischer, indischer, jüdischer und christlicher Ge-
lehr samkeit, das auf ein breites, wenn auch fantasievoll gehandhabtes Funda-
ment aus Anspielungen auf den Koran gestützt wird. Der vollkommene Mensch 
ist laut ihnen:
Gelehrt, fähig, würdig, scharfsinnig, fromm und einsichtig […] Perser von 
Ab stam mung, Araber im Glauben, ein absoluter Monotheist (  ḥanīf) dem 
79  Zum arabischem Hermetismus siehe Kevin van Bladel, The Arabic Hermes: From Pagan Sage to 
Prophet of Science, New York 2009. Zum Pseudo-Aristotelismus siehe meinen Aufsatz „Pseu-
do-Aristotelian Politics and Theology in Universal Islam“, in: Universal Empire: A Comparative 
Approach to Imperial Culture and Representation in Eurasian History, hg. von Peter F. Bang und 
Dariusz Kołodziejczyk, Cambridge 2012, S. 130–148.
80  Siehe Carmela Baffioni, „Gli I
˘
hwān al-Ṣafā’ e la loro enciclopedia“, in: Storia della filosofia nell’ 
Islam medievale, hg. von Christina D’Ancona, Turin 2005, S. 449–489; Gaudefroid de Callataÿ, 
„The Classification of Knowledge in the Rasāʾ il“, in: Epistles of the Brethren of Purity. The 
Ikhwān al­Ṣafāʾ and their Rasāʾil: An Introduction, hg. von Nader El-Bizri, Oxford 2008, S. 58–82; 
Daniel de Smet, „Die Enzyklopädie der I
˘
hwān a ·s-Ṣafāʾ “, in: Philosophie in der islamischen Welt, 
Bd. 1, 8.–10. Jahrhundert, hg. von Ulrich Rudolph, Basel 2012, S. 531–539, 551–554.
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Be kenntnis nach, kulturell betrachtet ein Iraker, ein Hebräer nach Über-
lie fe run gen, ein Christ im Verhalten, ein Damaszener in der Andacht, ein 
Grieche in der Wissenschaft, ein Inder, was das Urteilsvermögen betrifft, 
ein Sufi in der Anspielungsweise des Ausdrucks (išārāt), königlich von 
Charakter, meisterhaft im Denken und von göttlichem Bewusstsein.81
Die Rasāʾil stehen den von ihnen abgehandelten Denkrichtungen nicht unkritisch 
gegenüber, auch nicht der koranischen. Der generelle Eindruck ist aber doch der 
einer duldsam eklektischen Annäherung an das Spektrum des Wissens, das ei-
nem gebildeten Iraker des 10. Jahrhunderts zur Verfügung stand. Da Irak zu die-
ser Zeit einem möglichen Zentrum der eurasischen Welt noch am nächsten kam, 
überspannt das intellektuelle Panorama der Rasāʾil fast das gesamte erste Jahr-
tausend. Man ist besonders von der Tendenz der Lauteren Brüder beeindruckt, 
die Schriften der Juden und Christen mehr oder weniger auf Augenhöhe mit dem 
Koran zu behandeln. Trotzdem dient der Zugang zu dieser universellen und ein-
heitlichen Enzyklopädie einzig und allein dem Ziel der Rettung der Seele und 
ihrer Befreiung von ihrer physischen Existenz. In einem muslimischen Kontext 
gedacht, ist der Höhepunkt der menschlichen Erfahrung schließlich der Islam. 
Eine ungefähr zeitgleich verfasste und wiederum anonyme syrische Samm-
lung, Das Buch der Ursache aller Ursachen, mobilisiert ebenfalls enzyklopädisches 
Wissen, mit dem Ziel einer ‚Universalreligion‘ für alle Völker, dieses Mal mit ei-
ner notwendigerweise christozentrischen Perspektive.82 Konfessionell motivierte 
Bekenntnisse blieben zweifellos stark – neben einem Bewusstsein für die Über-
einstimmung bedeutender menschlicher und göttlicher Überlieferungen.
***
Die Gleichzeitigkeit der Herrschaft des Augustus mit der Fleischwerdung, ganz 
zu schweigen von endzeitlichen Spekulationen, hätte Christen dazu verleiten 
können, auf das erste Jahrtausend als einen römisch-christlichen Rahmen ihrer 
Vergangenheit zu blicken. Aber es gab Alternativen. Nicht nur war die Zeitrech-
nung ab der Fleischwerdung noch in spärlichem Gebrauch, es war auch Konstan-
tin und nicht Augustus, der sich taufen ließ, während das christliche Reich von 
Theodosius I. und Justinian gefestigt wurde. Daher liegt der Schwerpunkt späte-
rer Autoren auf dem 4. bis 6. Jahrhundert, statt auf dem 1. bis 3.83 Sie überfliegen 
daraufhin die arabischen Eroberungen und den Ikonoklasmus, aber in Folge der 
81  Rasāʾil I
˘
hwān a·s-Ṣafāʾ, Ausgabe und englische Übersetzung: Epistles of the Brethren of Purity: 
The Case of the Animals versus Man before the King of the Jinn, Epistle 22, hg. und übers. von Lenn 
E. Goodman und Richard McGregor, Oxford 2009, S. 278 (Übers. folgt S. 313f.).
82  Siehe Gerrit J. Reinink, „Communal Identity and the Systematization of Knowledge in the 
Syriac ‚Cause of all Causes‘“, in: Pre­modern Encyclopaedic Texts, hg. von Peter Binkley, Leiden 
1997, S. 275–288.
83  Siehe Stratis Papaioannou, „The Byzantine Late Antiquity“, in: A Companion to late Antiquity, 
hg. von Philip Rousseau, Chichester 2009, S. 17–28.
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politischen, militärischen und – wie sie selbst dachten – religiösen Erneuerung 
des Reichs unter der makedonischen Dynastie von Basileios I. (reg. 867–886) und 
seinen Nachfolgern suchten sie ihr Erbe in den enzyklopädischen Werken des 
10. Jahrhunderts zusammenzufassen.84 Auf der anderen Seite der Grenze führten 
das Leben Mu .hammads und die koranische Verkündigung zu einem historischen 
Neuanfang, was von der muslimischen Historiographie reflektiert wird. Aber so-
bald die abbasidische Dynastie sich in Bagdad etabliert hatte, entstand auch hier 
ein starkes Interesse an der griechischen Vergangenheit in der Bewegung, grie-
chische Wissenschaft und Philosophie zu übersetzen. Einige muslimische Auto-
ren sahen sich gegenüber den Oströmern als die wahreren Erben – sie lebten in 
dem Bewusstsein, eine Vergangenheit vor dem Christentum und vor dem ersten 
Jahrtausend wieder zu erwecken.85 Im 10. Jahrhundert sah man sowohl in Kon-
stantinopel als auch in Bagdad die Notwendigkeit, die griechische Vergangenheit 
im Licht neuer Anforderungen neu zu lesen und anzuordnen, sei es im Zuge der 
Erneuerung des öströmischen Staates oder des Reifens der islamischen Zivilisati-
on im verfallenden Abbasidenstaat oder unter seinen dynamischen Nachfolgern. 
Was die christlichen Untertanen des Kalifenreichs betrifft, so kultivierten sie eine 
besondere Identität, die die Überlieferungen beider Reiche berücksichtigte. Ge-
wöhnliche Christen beiderseits der Grenzen fühlten sich wohler mit einer Ge-
schichtsschreibung, die mit der Schlacht an der Milvischen Brücke begann, und 
Muslime mit einer, die mit der Hidschra einsetzte, aber im 10. Jahrhundert neig-
ten einige gelehrte Kreise beider Seiten wie auch aus dem rabbinischen Milieu zu 
maximalistischen Interpretationen und enzyklopädischen Präsentationen ihres 
geistigen Erbes, um starke und beständige Positionen ihrer jeweiligen Weltsicht 
zu unterstreichen. In einigen Fällen, wie in denen al-Fārābīs und Šeriras, passte 
das erste Jahrtausend perfekt hinein. In anderen erfüllte es die meisten – wenn 
auch nicht alle oder auch nur mehr als die nötigsten – Bedürfnisse. Eine Sache 
steht allerdings fest – seine Nützlichkeit für den modernen Historiker findet im 
Diskurs des späten ersten Jahrtausends einen besonderen Widerhall.
Aus dem Englischen von Marc Wetzler
84  So von Magdalino in „Distance of the Past“ und in „Orthodoxy and History“ geäußert, aller-
dings ist seine Formulierung in „Distance of the Past“, S. 121, dass „die römische Antike im 
sechsten Jahrhundert zu Ende ging“) zu radikal für diejenigen, die ihre eigene Zeit zwar im 
Niedergang, aber nicht vollkommen von dem „alten römischen Staat“ abgeschnitten sahen, 
den sie gerade erneuern wollten. Die enzyklopädische Bewegung im Osmanischen Reich 
des 17. Jahrhunderts – vor allem das Werk des Kātib Çelebī – kann ebenfalls als Antwort 
auf eine politische Krise gesehen werden, siehe dazu Gottfried Hagen, „Kātib Çelebī“, in: 
Historians of the Ottoman Empire , hg. von Cemal Kafadar, Hakan Karateke und Cornell Flei-
scher, 2007, URL: https://ottomanhistorians.uchicago.edu/sites/ottomanhistorians.uchicago.
edu/files/katibcelebi_en.pdf (03.12.2015).
85  Vgl. Fowden, Before and after Mu  ḥammad, S. 151f.
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‚Multiple Spätantiken‘?
Denkräume und Ungleichzeitigkeiten  
in der Geschichte des Christentums
Peter Gemeinhardt
1  Religion, Christentum und Kirche in der Spätantike – Zugänge
1.1 Die kanonisierte Spätantike
Was auch immer die Spätantike an und für sich gewesen sein mag – seit 2012 
besitzt sie ihr eigenes Handbuch bei der renommierten Oxford University Press.1 
Und jeder Zweifel daran, dass es wirklich etwas gebe, was sinnvollerweise als 
Spätantike bezeichnet werden sollte, dürfte sich mit dem Erscheinen des ebenso 
voluminösen wie gehaltvollen Handbook of Late Antiquity erledigt haben, wie auch 
die Frage nach der kultur-, geistes- und sozialgeschichtlichen Bedeutung dieses 
Gegenstands, der in den letzten vier Jahrzehnten zumal in der anglophonen For-
schung eine bemerkenswerte Eigenständigkeit erlangt hat. Unter der Heraus-
geberschaft von Scott Fitzgerald Johnson bietet der besagte Band auf über 1.200 
Seiten ein Panoptikum unterschiedlicher Zugänge zur Spätantike, angefangen 
mit einem konzisen Forschungsüberblick aus der Feder des Herausgebers und 
einem einleitenden Beitrag,2 der zeigt, dass die Vorstellung einer Spätzeit dessen, 
was man als (vergangene) Antike begriff, schon bei den Zeitgenossen aufzufin-
den ist. Das heißt natürlich nicht, dass zwischen spätantiken und spätmodernen 
Konzeptionen von Spätantike kein Unterschied besteht – ganz im Gegenteil! –, 
es macht aber schlaglichtartig deutlich, dass hier nicht nur aus moderner Per-
spektive Befindlichkeiten und Zuständlichkeiten rekonstruiert werden, sondern 
dass synchrone und diachrone Konstruktionen von Spätantike ins Gespräch zu 
bringen sind. Und dazu bietet das Handbuch – ohne hier in das Genre der Re-
zension übergehen zu wollen – reiches Material. Man muss kein Prophet sein, 
um vorauszusagen, dass dieses Handbuch, dem seit den 1990er Jahren eine gan-
ze Reihe ähnlicher Sammelwerke vorangegangen ist und zweifelsohne weitere 
folgen werden,3 bis auf Weiteres als Standardwerk zum Thema fungieren und 
damit die Spätantike als Forschungsfeld sui generis (weiter) etablieren wird.
1  The Oxford Handbook of Late Antiquity, hg. von Scott Fitzgerald Johnson, Oxford 2012.
2  Hervé Inglebert, „Late Antique Concepts of Late Antiquity“, in: The Oxford Handbook of Late 
Antiquity, hg. von Scott Fitzgerald Johnson, Oxford 2012, S. 3–28.
3  Pars pro toto sei hingewiesen auf: Late Antiquity. A Guide to the Postclassical World, hg. von 
Glen W. Bowersock, Peter Brown und Oleg Grabar, Cambridge 1999; Approaching Late Anti­
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
534 Peter Gemeinhardt
Das gilt zweifellos auch aus der Perspektive der Geschichte des spätantiken 
Christentums. Für deren Historiographen eröffnet das Handbuch eine Fülle von 
Einsichten, wie das Christentum in der Welt der spätantiken Religionen zu veror-
ten, präziser: als spätantike Religion zu beschreiben wäre; und in diesem Denk-
rahmen wären seine Besonderheiten, aber auch die Gemeinsamkeiten mit ande-
ren zeitgenössischen Religionskulturen herauszuarbeiten. Zweifellos markiert 
die Ausbreitung des Christentums mit seiner inneren Differenzierung wie auch 
seiner äußeren Prägewirkung eine entscheidende religions-, aber auch politik-, 
sozial- und kulturgeschichtliche Entwicklung in dieser Epoche. Dafür muss man 
keinem heilsgeschichtlichen Deutungsschema folgen: Bereits in De civitate Dei hat 
Augustin mit der Vorstellung aufgeräumt, mit der Etablierung der christlichen 
Kirche als dominierender religiöser Institution und ihrer Förderung durch Kai-
ser Konstantin als Alleinherrscher des Imperium Romanum (seit 324 n. Chr.) sei 
das Reich Gottes auf Erden angebrochen – mit dieser Pointe hatte Eusebius von 
Caesarea in der Vita Constantini das Gastmahl des Kaisers mit den Vätern des 
Konzils von Nizäa (325) beschrieben.4 Und man muss auch nicht mit einer binä-
ren Unterscheidung von ‚Christen‘ und ‚Heiden‘ arbeiten, um doch als Signatur 
der Spätantike festhalten zu können, dass die christliche Religion mit ihrem ex-
klusiven Anspruch und mithilfe der nach und nach christlich(er) werdenden Kai-
ser zum Ende der griechischen und römischen Kultpraxis führte.5 Die bleibenden 
Überschneidungen zwischen paganen und christlichen Frömmigkeitspraktiken 
widersprechen dem nicht, sie machen vielmehr erkennbar, dass (sit venia verbo) 
das Erfolgsrezept des Christentums gerade darin lag, eine Vielzahl von Partizi-
pationskulturen zu akzeptieren und in der Praxis zahlreiche Formen paganer 
Religiosität flexibel zu integrieren (oder als vorerst unausrottbar hinzunehmen).6
1.2 Kirche – (k)ein Thema in der Spätantike?
Zu alledem findet sich manches im Handbook of Late Antiquity. Das Inhaltsver-
zeichnis offenbart allerdings auch eine Leerstelle, jedenfalls aus meiner pro-
fessionsspezifischen Sicht als Kirchengeschichtler.7 Denn von „Kirche“ ist in dem 
von Johnson herausgegebenen Werk in strukturgebender Weise nicht die Rede. 
Dem Christentum als solchem wird keine herausragende Rolle zugemessen, und 
quity. The Transformation from Early to Late Empire, hg. von Simon Swain und Mark Edwards, 
Oxford 2004; A Companion to Late Antiquity, hg. von Philip Rousseau, Malden 2009.
4  Euseb. Vita Const. III 15,2; Ausgabe: De Vita Constantini. Über das Leben Konstantins, hg. von 
Bruno Bleckmann und Horst Schneider, Turnhout 2007, S. 328.
5  Den entscheidenden Wendepunkt markiert die Untersagung der ‚heidnischen‘ Kulte durch 
Theo dosius I. am 8. November 392 (Cod. Theod. XVI,10,12, Ausgabe: Codex Theodosianus, hg. von 
Paul Krüger und Theodor Mommsen, Bd. 1, Berlin 1915 [Nachdruck Hildesheim 1990], S. 900).
6  Vgl. Peter Gemeinhardt, „Volksfrömmigkeit in der spätantiken Hagiographie. Potential 
und Grenzen eines umstrittenen Konzepts“, in: Zeitschrift für Theologie und Kirche 110 (2013), 
S. 410–438.
7  Oder ‚Patristiker‘, insofern die ältere Kirchengeschichte es traditionell (auch) mit den ‚patres 
ecclesiae‘ zu tun hat.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
535‚Multiple Spätantiken‘?
vergeblich sucht man ein Kapitel zur Dogmengeschichte – ein viel beackertes, 
ja bis in die jüngste Vergangenheit das zentrale Feld patristischer Forschung in 
Deutschland (und darüber hinaus). Allerdings hat auch in der deutschen Patris-
tik die Beschäftigung mit der Trinitätslehre zuletzt merklich an Intensität ver-
loren, während sich noch in den 1990er Jahren eine einschlägige Dissertation 
und Habilitationsschrift an die nächste gereiht hatten. In jüngeren Arbeiten geht 
es hingegen eher um das Spannungsfeld von Christentum und paganer Tra-
dition, um christliches Leben und ethisches Handeln oder um das Verhältnis 
des Christen tums zu paganer Bildung und antiker Philosophie, um nur einige 
Schwerpunkte zu nennen.
Doch drängt sich der Eindruck einer Präponderanz dogmatischer und konzili-
arer Debatten und kirchlicher Ämterstrukturen nach wie vor auf, wenn man die 
Inhaltsverzeichnisse neuerer kirchengeschichtlicher Lehrbücher zumal evangeli-
scher Provenienz8 durchblättert. Zwar ist dort auch von Märtyrern und Mönchen 
die Rede, um liturgische Feiern und die Verehrung der Heiligen geht es aber in 
evangelischen Darstellungen schon seltener; und der weite und bunte Bereich der 
Frömmigkeit wird oft nur knapp abgehandelt, ebenso wie die religionsgeschichtli-
che Verortung des Christentums in seiner Umwelt, sofern es sich nicht um klassi-
sche Fragen der Apologetik – und damit vor allem um Abgrenzungen statt um Ge-
meinsamkeiten – handelt. Das mag sich dem Genre des Lehrbuchs verdanken, das 
auf eine länger zurückreichende Praxis in Vorlesungen und auf die Prüfungsord-
nungen der deutschen evangelischen Landeskirchen Bezug nimmt; es ist für ein 
Standardwerk ja auch durchaus ratsam, Trends der Forschung nicht aufzugreifen, 
bevor sie sich als konsensfähig erwiesen haben. Das beste Beispiel für eine solche 
Hartleibigkeit gegenüber kurzfristigen Modeerscheinungen, freilich auch gegen-
über wegweisenden Denkfortschritten ist ‚der Heussi‘, der noch dreißig Jahre nach 
dem Tod seines Verfassers unverändert aufgelegt und benutzt wurde, bis er von 
‚dem Hauschild‘ verdrängt wurde, der jetzt – rund zwanzig Jahre nach Erscheinen 
der Erstauflage – allerdings bereits einer Überarbeitung unterzogen wird.9
Aber es wäre zu kurz gegriffen, allein lehr- und prüfungspragmatische Gege-
ben heiten für den beschriebenen Befund verantwortlich zu machen. Vielmehr 
8  Die Frage, worin sich evangelische und katholische Lehr- und Handbücher zur antiken Kir-
chengeschichte unterscheiden, ist nicht nur der konfessionsspezifischen Organisation der 
theo logischen Ausbildung in Deutschland geschuldet, sondern auch sachlich bedeutsam, 
in sofern theologische und damit auch kirchengeschichtliche Forschung neben dem inter-
diszi plinären wissenschaftlichen Diskurs (auch) auf binnenkirchliche und ökumenische 
Selbst aufklärung zielt. Obwohl die Urteile über die Geschichte des Papsttums und der Re-
for mation naturgemäß deutlicher divergieren, wäre auch für die Spätantike einmal gründli-
cher zu untersuchen, worin sich die Werke römisch-katholischer Fachkollegen (siehe z. B. 
Jo hannes Hofmann, Zentrale Aspekte der Alten Kirchengeschichte, 2 Bde., Würzburg 2012/2013, 
oder die entsprechenden Abschnitte, in: Franz Xaver Bischof, Thomas Bremer, Giancarlo 
Collet und Alfons Fürst, Einführung in die Geschichte des Christentums, Freiburg 2012) von den-
je nigen evangelischer Provenienz tatsächlich unterscheiden.
9  Karl Heussi, Kompendium der Kirchengeschichte, Tübingen 181991; Wolf-Dieter Hauschild, Lehr­
buch der Kirchen­ und Dogmengeschichte, 2 Bde., Gütersloh 1995/1999 (42011/2010).
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gibt es auch einen sachlichen Grund, der zum Kern des Geschäfts von Kirchen-
ge schichtlern und Kirchengeschichtlerinnen führt und insofern Chancen und 
Grenzen der Beschäftigung mit der Spätantike vom Gegenstand und der dis-
zi plinären Organisation seiner Erforschung her aufzuzeigen geeignet ist. Die 
an ge deutete Diskrepanz zwischen der lehrbuchartigen Darstellung des Chris-
ten tums und der interdisziplinären Erforschung der Spätantike ver dankt sich 
näm lich, wie mir scheint, einer gewissen Unschlüssigkeit, wie aus einer kir-
chen geschichtlichen Perspektive mit Begriff und Sache der Spät an tike um zu ge-
hen sei; und dies hat wiederum mit der Doppelstellung der Kir chen ge schichte 
„zwi schen Altertumswissenschaft und Theologie“10 zu tun: Ob eine Publikation 
oder Lehrveranstaltung der theologischen Bildung künftiger Pastorinnen und 
Leh rer oder der Verständigung mit Althistorikerinnen, klassischen Philologen, 
Is lam wissenschaftlerinnen oder Archäologen dienen soll, macht einen Unter-
schied. Diese Doppelperspektive ist der Kirchengeschichte als akademischem 
Fach eingestiftet, und sie bietet in erster Linie nicht Probleme, sondern Möglich-
kei ten: Aufgabe der Kirchengeschichte ist es einerseits, den exegetischen, syste-
ma tischen und praktischen Fächern der Theologie die Geschichtlichkeit, ja Welt-
lich keit ihres Gegenstands vor Augen zu halten, und andererseits im Kreis der 
al tertumswissenschaftlichen Fächer bewusst zu machen, dass die elaborierte 
theo logische Reflexion im antiken Christentum nicht ein religionsgeschichtliches 
Epi phänomen ist, sondern konstitutiv zum Erscheinungsbild dieser Religion ge-
hört – und nicht nur dieser Religion: Denn spätestens hier fragt man sich, wie die 
christ liche Theologie zu parallelen Entwicklungen im Judentum, in der spätanti-
ken (zumal neuplatonischen) Philosophie, aber auch im Islam ins Verhältnis zu 
setz en ist. Gerade im Blick auf die Bildungs-, Geistes- und Theologiegeschichte 
stellt sich die Spätantike als Epoche sui generis dar, und hierzu leistet die Kir-
chengeschichte einen unverzichtbaren Beitrag. Das erfordert jedoch wiederum 
kirchengeschichtlicherseits eine Klärung, wie mit dem Begriff ‚Spätantike‘ ope-
riert werden kann und sollte. Einen Vorschlag hierzu – nicht mehr und nicht we-
niger – möchte ich im Folgenden unterbreiten.
2 ‚Spätantike‘ in kirchengeschichtlicher Perspektive – Einblicke
2.1 Kirchengeschichte oder Geschichte des Christentums?
‚Kirchengeschichte‘, wie sie an Universitäten im deutschsprachigen Raum, kon-
kret an Evangelisch-Theologischen Fakultäten und Fachbereichen, gelehrt wird,11 
ist schon von ihrer Bezeichnung her möglicherweise eher ein Teil des Problems 
10  So der Titel eines einschlägigen Sammelbandes: Zwischen Altertumswissenschaft und Theolo­
gie. Zur Relevanz der Patristik in Geschichte und Gegenwart, hg. von Christoph Markschies und 
Johannes van Oort, Leuven 2002.
11 Die Nomenklatur ist nicht einheitlich, doch führen abweichende Bezeichnungen wie ‚Kir-
chen- und Dogmengeschichte‘ (z. B. Mainz, Hamburg) oder ‚Historische Theologie‘ (Heidel-
berg) faktisch nicht zu greifbaren Unterschieden in der Praxis von Forschung und Lehre. 
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als die Lösung. Seit Eusebius von Caesarea galt historia ecclesiastica als historia 
sacra, als Geschichte Gottes mit der geschaffenen Menschheit, einschließlich 
seiner mindestens als Möglichkeit gedachten Einflussnahme auf den Lauf der 
Menschheits-, Welt- und Kirchengeschichte und der unbezweifelten Erwartung 
des Jüngsten Gerichts. Dieses Konzept einer ‚Heilsgeschichte‘ wurde in der Auf-
klärung, zumal durch die Entstehung der historischen Methode im 18. Jahrhun-
dert, zunehmend obsolet.12 Die Bezeichnung ‚Kirchengeschichte‘ wurde freilich 
beibehalten und durch die Ausdifferenzierung der klassischen theologischen 
Disziplinen im 19. Jahrhundert noch stabilisiert. Entsprechend sind Kirchenhis-
toriker bis heute mit der Frage konfrontiert, was das Wort ‚Kirche‘ im Titel ihres 
Fachs genau bedeutet. Im Deutschen bezeichnet es sowohl den Singular als auch 
den Plural, d. h. es kann die Geschichte der Kirche gemeint sein, aber auch die 
Geschichte der Kirchen, also entweder die Geschichte der „einen, heiligen, apos-
to lischen und katholischen Kirche“ (so das Glaubensbekenntnis von Nizäa-Kon-
stan tinopel, 381) oder die Geschichte der vielen empirischen Kirchen, die in mehr 
oder weniger großer Verwandtschaft zueinander stehen und jeweils geschichtli-
che Realisierungen der einen Kirche sind. Zumal im Anschluss an die reforma to-
rische Unterscheidung von sichtbarer und unsichtbarer Kirche kann keine vor-
find liche Kirchenstruktur für sich in Anspruch nehmen, die eine und einzige 
bzw. vollgültige Kirche zu sein, wenn auch jede real existierende Kirche (nach 
der Confessio Augustana sogar jede Gottesdienst feiernde Gemeinde) vollgültig 
Kir che ist. Die römisch-katholische Ekklesiologie optiert nicht zuletzt aufgrund 
der historischen Entwicklung des Papsttums anders, ohne dass dies hier näher 
zu verfolgen wäre.
Der historische und systematische Befund wird dadurch noch verkompliziert, 
dass diese partikularen Kirchen, Gemeinschaften und Gruppen schon in der An-
fangszeit des Christentums unterschiedliche Organisationsgrade und Selbstbe-
schreibungen entwickelten, vielfach miteinander im Streit lagen (und liegen) und 
sich gegenseitig bestritten (und bestreiten), ‚wahre‘ Kirche zu sein. Verfahren zur 
Herstellung und Dokumentation von Einheit wie die von Kaisern einberufenen 
(Reichs-) Konzile, die idealiter die gesamte christliche Kirche in den Grenzen des 
Imperium Romanum repräsentierten, erreichten ihr Ziel regelmäßig nicht nur 
durch Festlegung identitätsstiftender Bekenntnisse, sondern auch (und vor al-
lem) durch den Ausschluss dissentierender Gruppen, bekundeten damit also die 
existierende Pluralität und verschärften sie in vieler Hinsicht noch – ganz abge-
sehen davon, dass es niemals nur im Römischen Reich Christen gab und eine 
Inwieweit neuere Denominationen wie ‚Kirchen- und Religionsgeschichte des ersten Jahr-
tausends‘ (Kiel) oder ‚Ältere Kirchengeschichte und die Geschichte interreligiöser Begeg-
nungen‘ (Bern) sich auf diese Praxis auswirken werden, bleibt abzuwarten. Ich beschränke 
mich im Folgenden auf die evangelische Perspektive, wobei das Gesagte überwiegend auch 
für die römisch-katholische Kirchengeschichtsschreibung Gültigkeit beanspruchen darf.
12 Vgl. Stöve Eckehart, Art. „Kirchengeschichtsschreibung“, in: Theologische Realenzyklopädie, 
Bd. 18, Berlin 1989, S. 535–560.
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Institution, die alle Christen in aller Welt repräsentiert hätte, daher gar nicht exis-
tierte. Aber auch in den Grenzen des Reichs ist von einer kontinuierlichen, dy-
namischen, aber unaufhebbarem Pluralisierung des Christentums auszugehen.
Das ist für die Spätantike insofern von Bedeutung, als unter ‚eusebianischer‘ 
Perspektive diese Pluralisierung des Christentums in räumlicher, sprachlicher 
und theologischer Hinsicht als Anzeichen des Endes der (Spät-) Antike anzu-
sehen wäre – dann läge der Übergang zum (entsprechend finsteren) Mittelalter 
dort, wo eine Zersplitterung der bis dahin einen (Reichs-) Kirche einsetzte, also 
mit der so genannten ‚Völkerwanderung‘, besser: Ethnogenese. Das ist – wie nicht 
erst das Oxford-Handbuch bezeugt – schon für den Westen des Reichs eine pro-
blematische Perspektive, und sie trifft noch weniger für dessen Osten zu, in dem 
die Struktur des Reichs grundsätzlich erhalten blieb. Freilich entstanden im Zuge 
der christologischen Streitigkeiten seit dem 4. Jahrhundert auch hier zuneh mend 
unabhängige Christentümer, die sich teils der griechischen, teils der kopti schen, 
armenischen oder syrischen Sprache bedienten und vor allem in der letztgenann-
ten Form wiederum seit dem 7. Jahrhundert neben dem Judentum einen ent schei-
denden religiösen und kulturellen Bezugsrahmen für den Islam darstellten. Es ist 
also von einer grundlegenden Pluralisierung im spätantiken Christentum auszu-
gehen, und selbst wenn diese angesichts der traditionellen antiken Auffassung 
von der Unteilbarkeit philosophischer und theologischer Wahrheit konzeptionell 
kaum einzuholen war, gibt es doch hinreichend Anzeichen, dass sie vielen Zeit-
genossen bewusst war.
Die Vorstellung von einer Kirche und ihrer prinzipiell möglichen Unterschei-
dung von abweichenden, ‚häretischen‘ Gruppen und Sekten ist freilich bis heute 
eine Herausforderung für die Sicht der (Spät-) Antike als kirchengeschichtlicher 
Epoche, also nicht nur eines chronologischen oder kulturgeschichtlichen Ab-
schnitts. Die ‚hidden agenda‘, die oft gar nicht so verborgen daherkommt, ver-
dankt sich dem schon in den zeitgenössischen Quellen dokumentierten christli-
chen Selbstverständnis als exklusiver Erlösungsreligion, die – eingespannt in den 
Verlauf der Geschichte zwischen Protologie und Eschatologie – das historische 
Geschehen und Erleben als Bewährungsfeld begreift und sich insofern von den 
vor- und nichtchristlichen Religionen der Spätantike kategorial unterschieden 
weiß. Zwar ist es für akademische Kirchengeschichtsschreibung selbstverständ-
lich, dass die grundlegende Historisierung aller Erkenntnis auch vor der Kirche 
nicht haltmacht, und das schließt Wahrheits- und Absolutheitsansprüche ein. 
Aber es ist eine andere Frage, inwieweit historisch kontingente Selbstverständ-
nisse bei der wissenschaftlichen Erforschung der Spätantike leitend sein können.
Eine solche Leitperspektive hat mein Göttinger Vor-Vorgänger Carl Andre-
sen (1909–1985) vorgeschlagen. Sein Werk Die Kirchen der alten Christenheit ist als 
„ekklesiologische Typengeschichte“ konzipiert, basierend auf der Beobachtung, 
dass sich die Entwicklungsstufen des antiken Christentums in jeweils charak-
teristischen Selbstbeschreibungen niedergeschlagen haben, von ‚frühkatholisch‘ 
über ‚altkatholisch‘ und ‚reichskatholisch‘ bis zum das Mittelalter prägenden 
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Dual von ‚byzantinisch-orthodox‘ und ‚römisch-katholisch‘.13 Die Besonderhei-
ten dieses Buchs – das in großer Breite religions- und kulturgeschichtliche For-
schungserträge aufnimmt – und seine konzeptionellen Schwierigkeiten – u. a. die 
Schematik der angedeuteten Typologie, die Andresen selbst kritisch reflektierte 
– müssen hier nicht ausführlich dargestellt werden.14 Es genügt der Hinweis, dass 
eine derart elaborierte Konzeption von Kirchen-Geschichte in der Lehrbuchlite-
ratur eher selten ist. Andresens Buch, das untypischerweise in einer religions­
wissenschaftlichen Reihe erschienen ist, lässt erkennen, wie dem Christentum in 
der Spät antike gerecht zu werden wäre, nämlich indem man seine theologische 
Selbst beschreibung einbezieht und es zugleich als eine besondere Religion unter 
anderen besonderen Religionen der Spätantike behandelt. Dass Gemeinsamkeiten 
mit anderen Religionen auch bei Andresen gelegentlich als pagane Relikte, ja als 
eigentlich längst überholte Praktiken der ‚Volksfrömmigkeit‘ angesehen werden, 
zeigt freilich, dass hier das normative Selbstbild des Christentums in einschrän-
kender Weise weiterwirkt.
Es bleibt ein Desiderat, theologische Binnensicht und religionsgeschichtlich-
komparatistische Perspektive fruchtbar miteinander zu verbinden – und damit 
das Christentum tatsächlich als Religion der Spätantike (die eben auch eine bis 
heute existierende Religion ist) darzustellen. Das würde bedeuten, wie ich an-
dernorts begründet habe, nicht ‚Kirchengeschichte‘, sondern ‚Geschichte des 
Christentums‘ zu schreiben.15 Damit würden normative ekklesiologische Dis-
kurse aus der Bestimmung des Gegenstandsbereichs konsequent ausgeklammert 
und stattdessen selbst zum historiographischen Thema gemacht. Man sollte die-
sen Unterschied in der Nomenklatur in seiner Auswirkung auf Perspektiven der 
Lehre und Forschung nicht über-, aber auch nicht zu gering schätzen, denn die 
gegenwärtige Sicht des frühen Christentums als einer in sich pluralen (und bis 
zu einem gewissen Grad sogar pluralitätsfähigen) Religion basiert darauf, dass 
historisch mehr Undeutlichkeit bezüglich der Ab- und Eingrenzung von Kirche 
beobachtet werden kann, als den Zeitgenossen zu akzeptieren möglich war.
13  Carl Andresen, Die Kirchen der alten Christenheit, Stuttgart 1971; die methodologischen Vor-
annahmen werden erläutert in seinem 1972 in Aarhus gehaltenen, aber erst postum veröf-
fentlichten Vortrag: Carl Andresen, „Kirchengeschichte – eine aktualisierte Selbstrechtfer-
tigung“, in: Theologie und Kirche im Horizont der Antike. Gesammelte Aufsätze zur Geschichte der 
Alten Kirche, hg. von Peter Gemeinhardt, Berlin / New York 2009, S. 185–197.
14  Vgl. dazu Peter Gemeinhardt, „Patristik – heute eine Disziplin mit Zukunft! Zum Gedenken 
an Carl Andresen (1909–1985)“, in: Zeitschrift für Antikes Christentum 16 (2012), S. 41–55; ders., 
„Was schreiben Kirchengeschichtler, wenn sie Kirchengeschichte schreiben? Ein Gespräch 
mit drei Generationen Göttinger Patristik“, in: Streit um die Wahrheit. Kirchengeschichtsschrei­
bung und Theologie. Festschrift für Ekkehard Mühlenberg, hg. von Stefanie Frost, Ute Mennecke 
und Jorg Christian Salzmann, Göttingen 2013, S. 278–283.
15  Peter Gemeinhardt, „Kirchengeschichtler“, S. 291f.
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2.2 Spätantike als Thema in kirchengeschichtlichen Lehrbüchern – oder auch nicht
Andresen publizierte sein Handbuch im selben Jahr wie Peter Brown The World of 
Late Antiquity (s.u.). Eine Aufnahme der heutigen interdisziplinären Erforschung 
der Spätantike in die kirchengeschichtliche Lehrbuchliteratur ist noch nicht in 
vergleichbarer Weise erfolgt. Das spiegelt sich schon in Titeln und Inhaltsver-
zeichnissen: Der Klassiker der lehrbuchmäßigen Periodisierung ist ‚Alte Kirche‘ – 
‚alt‘ nicht im Sinne von ‚veraltet‘ oder ‚überholt‘, sondern von ‚altehrwürdig‘; der 
Begriff nimmt damit Bezug auf die Herausbildung der organisatorischen und in-
stitutionellen Gestalt von Kirche und ihrer Dogmen, die auf den ökumenischen 
Konzilen zwischen 325 und 787 fixiert wurden. Bezogen auf Raum und Zeit um-
fasst diese ‚Alte Kirche‘ oft den Bereich des Imperium Romanum bis zum Zerfall 
seines westlichen Teils im 5. Jahrhundert, wobei nicht selten das historisch eher 
unbedeutende Datum 476 n. Chr. – die Absetzung des letzten weströmischen Kai-
sers Romulus Augustulus durch den ‚Barbaren‘ Odoaker – implizit oder explizit 
als Endpunkt gilt. Nur wenige Darstellungen gehen darüber hinaus und bezie-
hen die Entstehung und Entwicklung der gentilen (‚germanischen‘) Teilreiche 
in den Zusammenhang der ‚Alten Kirche‘ ein – am ausführlichsten die zuerst in 
französischer Sprache erschienene Geschichte des Christentums, deren zweiter und 
dritter Band Das Entstehen der einen Christenheit (250–430) sowie Der lateinische 
Westen und der byzantinische Osten (431–642) betitelt sind.16 Dies kommt der Ab-
grenzung des eingangs erwähnten Oxford Handbook of Late Antiquity (ca. 300–630) 
recht nahe. Die Klassiker der kirchengeschichtlichen Lehrbuchliteratur optieren 
anders: Hans Lietzmanns Geschichte der Alten Kirche blieb unvollendet, der vierte, 
weitgehend fertiggestellte Band deckte lediglich den Zeitraum bis zum frühen 
5. Jahrhundert ab.17 Damit wären wie in zahlreichen anderen Überblicksdarstel-
lungen die orientalischen – ‚monophysitischen‘ und ‚nestorianischen‘ – Kirchen 
de facto als nicht mehr spätantik außen vor geblieben. Weder religions- noch kul-
turgeschichtlich wird dieser Befund neueren Erkenntnissen zur langandauern-
den Kontinuität spätantiker Religiosität, Bildung und Philosophie gerecht. Auch 
das bereits genannte Lehrbuch der Kirchen­ und Dogmengeschichte von Wolf-Dieter 
Hauschild bekräftigt mit dem Untertitel des ersten Bands – Alte Kirche und Mittel­
alter – die klassische Periodisierung, die es in der Präsentation des Stoffs faktisch 
überbrückt, etwa indem in durchaus innovativer Weise die christologische Leh-
rentwicklung von den Anfängen im 2. Jahrhundert bis zum Konzil von Nizäa 787 
als ein großer Spannungsbogen nachgezeichnet wird.
16  Die Geschichte des Christentums. Altertum, hg. von Charles und Luce Piétri, 3 Bde., Freiburg 2005.
17  Hans Lietzmann, Geschichte der Alten Kirche, 4 Bde., Berlin 1932–1944; Neudruck in einem 
Band, hg. von Christoph Markschies, Berlin / New York 1999; vgl. auch ders., „Das Problem 
der Spätantike“, in: Kleine Schriften, Bd. 1, Studien zur spätantiken Religionsgeschichte, hg. von 
Kurt Aland, Berlin 1958, S. 3–24. Andernorts bestimmte Lietzmann, Altchristliche Kirche, 
S. 241, den Gegenstandsbereich als bis zu Papst Gregor I. (gest. 604) und dem „gewaltigen 
Er oberungszug des Islam“ reichend (letzteren aber nicht mehr als Thema der Kirchenge-
schichte).
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Wenn Lehrbücher auf die Spätantike eingehen, findet sich häufig die Bezeich-
nung ‚Reichskirche‘,18 und immer wieder wird zwar methodisch problematisiert, 
fak tisch aber vorausgesetzt, dass die ‚Konstantinische Wende‘, also eine wie auch 
immer gedachte ‚Bekehrung‘ Kaiser Konstantins, einen fundamentalen Ein-
schnitt für die Geschichte der Antike im Allgemeinen und für die Geschichte des 
Christen tums im Besonderen mit sich brachte. Eine der wenigen Ausnahmen ist 
der Band Epochen der Kirchengeschichte meines Göttinger Vorgängers Ekkehard 
Müh lenberg, der den gesamten patristischen Teil unter ‚Spätantike‘ abhandelt, 
und zwar aus spezifisch theologischer Perspektive: Dieser Zeitraum sei von der 
„Über windung des alten Götterglaubens durch den christlichen Gottesglauben“ 
geprägt gewesen.19 Dafür, dass dies nicht der einzig mögliche Diskurs ist, den 
man als dominant ansehen kann, möge der Hinweis auf Guy Stroumsas Sicht 
dieser Epoche als Phase „religiöser Mutationen“, bezogen auf den Opferkult, ge-
nügen.20 Mühlenbergs Inanspruchnahme der Spätantike für die Geschichte des 
Christen tums in seinen ersten fünf Jahrhunderten ist nicht genretypisch – sie 
weist aber auf das voraus, was unten auszuführen sein wird, nämlich dass die 
‚Kon stantinische Wende‘ als Epochenschwelle ausgedient haben dürfte, und dies 
nicht aus reinem Überdruss, sondern aufgrund veränderter Schwerpunktset-
zung bei den definierenden Charakteristika der Spätantike als Epoche, die nicht 
nur (wie bei Mühlenberg) bis zurück zur nachapostolischen Zeit, sondern mög li-
cher weise auch in die andere Richtung bis zur Koexistenz von Christentum und 
Islam ausgedehnt werden sollte.
Es ist freilich nicht zu übersehen, dass in Bezug auf die Literaturgeschichte 
der Begriff der ‚Antike‘ schon immer in der zuletzt genannten Hinsicht erweitert 
wurde. Die antike christliche Literatur reicht demnach im byzantinischen Be-
reich bis zu Johannes von Damaskus (gest. 750), im Abendland bis zu Isidor von 
Sevilla (gest. 636) und im aktuell wichtigsten Übersichtswerk, dem Lexikon der 
antiken christlichen Literatur, bis zu Beda Venerabilis (gest. 735).21 Obwohl es stets 
hinterfragbar ist, Epochen mit Personen zu verknüpfen, und obgleich wiederum 
die christlich-orientalischen Autoren in dieses Schema eher pragmatisch als kon-
18  Manfred Jacobs, Die Reichskirche und ihre Dogmen, Göttingen 1987; Bernhard Kötting und 
Alfred Schindler, „Die Reichskirche bis zum Ausgang der Antike“, in: Ökumenische Kirchen­
ge schichte, Bd. 1, Von den Anfängen bis zum Mittelalter, hg. von Bernd Moeller, Darmstadt 2006, 
S. 99–180; Bernd Moeller, Geschichte des Christentums in Grundzügen, Teil 3: „Reichskirche in 
der Spätantike“, Göttingen 102011.
19  Ekkehard Mühlenberg, Epochen der Kirchengeschichte, Wiesbaden 31999, S. 20.
20  Guy G. Stroumsa, Das Ende des Opferkults. Die religiösen Mutationen der Spätantike, Berlin 2011.
21  Lexikon der antiken christlichen Literatur, hg. von Siegmar Döpp und Wilhelm Geerlings, Frei-
burg 32002. Berthold Altaner und Alfred Stuiber, Patrologie. Leben, Schriften und Lehre der 
Kir chen väter, Freiburg 91980, und Hubertus R. Drobner, Lehrbuch der Patrologie, Freiburg 1994, 
ge langen jeweils bis zu Isidor von Sevilla (gest. 636) im Westen und bis zu Johannes von 
Da maskus (gest. um 750) im Osten. Claudio Moreschini und Enrico Norelli, Handbuch der 
an tiken christlichen Literatur, Gütersloh 2007, führen ihre Darstellung im Osten nur bis zu 
An dreas von Caesarea (gest. vor 637). Orientalische Autoren unter muslimischer Herrschaft 
sind in all diesen Werken nicht oder nur am Rande im Blick.
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zeptionell eingepasst sind, ist doch deutlich, dass bezüglich der theologischen 
Literatur Einschnitte wie 476 (die o.g. Absetzung des Romulus Augustulus), 565 
(das Ende der Herrschaft Justinians) oder 641 (der Tod von Kaiser Heraclius) 
lediglich in bestimmter Hinsicht Plausibilität beanspruchen können. Und die-
se Plausibilität speist sich – wie dieser kursorische Durchblick zeigt – vor allem 
aus der Konzentration auf die christliche Kirche und ihre Beziehung zum römi-
schen Staat, während die spätantike religiöse Vielfalt innerhalb und außerhalb 
des Christentums ebenso wie die Entstehung des Islams vor allem als Kontext 
begriffen werden. Die Frage ist, wie man solche subkutan fortwirkende Unter-
scheidungen des Christentums von seiner ‚Umwelt‘ mit anderen Konzeptionen 
von Spätantike ins Gespräch bringen kann, ohne dabei zu vernachlässigen, dass 
Institutionen wie das bischöfliche Amt, die trinitarischen und christologischen 
Dogmen oder die Taufkatechese nicht in allen zeitgenössischen Religionen (teils 
auch in gar keiner) Parallelen haben, dennoch aber aus der Beschreibung des 
Christentums weder aus der Binnen- noch aus der Außenperspektive ohne Präzi-
sionsverlust ausgeklammert werden können. Im Folgenden soll das Augenmerk 
darauf liegen, wie eine Alternative aussehen könnte.
3 Spätantike als religionsgeschichtliche Epoche – Konkretionen
3.1 ‚Late Antiquity‘: Chancen und Grenzen eines Epochenbegriffs
Es wurde schon erwähnt, dass der Begriff ‚Spätantike‘ in der neueren Erfor-
schung des frühen Christentums quer durch Forschungstraditionen und Fächer-
kulturen Prominenz besitzt. Aber auch hier wird in durchaus unterschiedlichem 
Verständnis von ‚Spätantike‘ gesprochen. Zunächst kann der Begriff einen be-
stimmten Zeitraum umgrenzen, dessen Anfang und Ende oft als gegeben ange-
sehen werden – beginnend mit der Zeit Diokletians und sich erstreckend bis zu 
Justinian, so die magistrale Darstellung der Spätantike bei Alexander Demandt.22 
Was oben für die kirchengeschichtliche Lehrbuchliteratur beobachtet wurde, 
nämlich eine Orientierung an politischen Entwicklungen, ist ähnlich auch in 
der Alten Geschichte zu finden, einschließlich des Schwankens zwischen der 
Bezugnahme auf ‚Transformationen‘ oder auf ‚Zäsuren‘ und der Verhältnisbe-
stimmung zwischen beiden.23 Daneben kann aus Sicht der Klassischen Philolo-
gie eine Zäsurierung anhand der „tabula-rasa-artigen geistigen Öde“ stehen, die 
nach Manfred Fuhrmann literaturgeschichtlich für die Mitte des 3. Jahrhunderts 
n. Chr. zu veranschlagen ist und die insofern die frühe Kaiserzeit von der Spätan-
tike trennt, deren Ende wiederum mit der Beobachtung eines ähnlichen Nieder-
gangs der literarischen Produktion im 7. Jahrhundert markiert wird.24 Diese Sicht 
22  Alexander Demandt, Geschichte der Spätantike. Das Römische Reich von Diocletian bis Justinian 
284–565 n. Chr., München 2008.
23  Vgl. etwa Mischa Meier, „Ostrom – Byzanz, Spätantike – Mittelalter. Überlegungen zum 
‚Ende‘ der Antike im Osten des Römischen Reiches“, in: Millennium 9 (2012), S. 187–253.
24  Manfred Fuhrmann, Rom in der Spätantike, Zürich 1994, S. 17.
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der Dinge beruht allerdings darauf, dass christliche Texte nicht eigentlich als ‚Li-
teratur‘ zu gelten haben – die Schriften eines Cyprian von Karthago, aber auch 
eines Novatian widersprechen der Diagnose einer ‚literaturlosen‘ Zeit, und wenn 
der Apologet Commodian – wie heute üblich – um 260 verortet wird, gibt es 
im ‚dunklen Jahrhundert‘ sogar eine beachtliche christliche Dichtung. Auch bei 
Fuhrmann ist ‚Spätantike‘ eine chronologisch definierte Kategorie, die sich aber 
nicht an politischen und militärischen Ereignissen, sondern an bestimmten For-
men von Literatur orientiert und damit eine Epoche sui generis umgrenzt. Dass 
diese nicht, wie lange geglaubt, eine Phase der ‚Dekadenz‘ ist, sondern eigenen 
Rang besitzt, hat bereits vor knapp vierzig Jahren Henri-Irénée Marrou in einem 
Rundblick auf Kunst, Literatur und Religion gezeigt.25
Für das aktuelle Verständnis von ‚Spätantike‘ vor allem im angelsächsischen 
Raum sind vor allem die Impulse von Peter Brown grundlegend, konkret die 
Sicht der Spätantike als der Epoche von der Entstehung der frühchristlichen Kir-
che im 2. Jahrhundert bis zur Koexistenz von Christen und Muslimen im 8. Jahr-
hundert.26 Die Bedeutung dieses Ansatzes lag (und liegt) in der Fokussierung auf 
Kontinuitäten, die den besagten Zeitraum prägten, statt auf Zäsuren und Nieder-
gangsnarrativen, auf Pluralität als empirischer Grundkonstante statt auf Einheit 
als theologischem Postulat, das Bischöfe vortrugen, oft genug ohne durchschla-
genden Erfolg. Für diesen Zugang zur Spätantike spielt der Herrschaftsantritt 
Konstantins eine vergleichsweise geringe Rolle: Wenn es eine ‚Wende‘ gab, die 
mit Konstantin zu verbinden wäre, dann ist diese eher die Signalspitze eines 
länger dauernden Transformationsprozesses, und anstatt ein singuläres Ereig-
nis am 28. Oktober 312 an der Milvischen Brücke als ausschlaggebend für den 
‚Erfolg‘ des Christentums zu betrachten, wäre mit Brown darauf hinzuweisen, 
dass die tiefe Verwurzelung der Christen in der antiken Gesellschaft längst vor 
der diokletianischen Verfolgung zu beobachten ist: Schon im 3. Jahrhundert war 
das Christentum keineswegs mehr eine Religion der Märtyrer, deren Glieder sich 
als „Bürger zweier Welten“ gefühlt hätten,27 sondern Teil seiner Welt, und nur 
in dieser Welt konnte es sich von ihr theologisch unterscheiden; die Umsetzung 
dieser Selbstdefinition in ethische und lebenspraktische Handlungsweisen war 
schon erheblich schwieriger.28 Ebenso wäre hiernach die Desintegration der rö-
25  Henri-Irénée Marrou, Décadence romaine ou antiquité tardive? IIIe–VIe siècle, Paris 1977.
26  Browns Konzept von ‚Late Antiquity‘ wird programmatisch entfaltet in Peter Brown, The 
World of Late Antiquity. From Marcus Aurelius to Muhammad, London 1971; ders., The Making 
of Late Antiquity, Cambridge 1978. Zum Einfluss dieser Konzeption auf die Forschungspa-
radigmen der letzten Jahrzehnte vgl. Averil Cameron, „The ‚Long‘ Late Antiquity. A Late 
Twentieth-Century Model“, in: Classics in Progress. Essays on Ancient Greece and Rome, hg. von 
Timothy P. Wiseman, Oxford 2002, S. 166–172; dies., The Mediterranean World in Late Antiquity 
AD 395–700, London 22012, S. 5f.
27  Epist. ad Diogn. V,5,9, Ausgabe: Die Apostolischen Väter. Griechisch­deutsche Parallelausgabe, hg. 
von Andreas Lindemann und Henning Paulsen, Tübingen 1992, S. 304–323, hier S. 312.
28  Vgl. Christine Mühlenkamp, Nicht wie die Heiden. Studien zur Grenze zwischen christlicher Ge­
meinde und paganer Gesellschaft in vorkonstantinischer Zeit, Münster 2008.
 © 2016, Otto Harrassowitz GmbH & Co. KG, Wiesbaden
 ISBN Print: 9783447105996 # ISBN E-Book: 9783447195133
544 Peter Gemeinhardt
mischen Zivil- und Militärverwaltung im Westen des Reichs kein Indikator für 
das Ende einer ganzen Epoche, sondern ein Transformationsprozess innerhalb 
der Spätantike, in dem sich das Christentum nicht zuletzt durch Aktivierung ei-
gener Potentiale behaupten und entwickeln konnte, wie Brown am Beispiel des 
Heiligen- und Reliquienkults gezeigt hat.29
Die herkömmlichen Lieblingsgegenstände deutscher Kirchengeschichts-
schrei bung – Amt, Kirche und Dogma – sind eindeutig von geringerer Relevanz 
für Browns kultur- und sozialwissenschaftlichen Ansatz. Im Fokus steht, poin-
tiert ge sagt, in religionsgeschichtlicher Hinsicht nicht die Geschichte der Kir-
che, sondern des Christentums – in seiner gan zen Buntheit und Vielfalt. Nicht 
Kir che und Dogma, sondern Frömmig keit, Kult und Rhetorik sind nach Brown 
Ele mente, die das Christentum mit den grie chi schen und römischen Religionen, 
mit dem Judentum und den Mysterien re li gio nen verbinden und innerhalb dieser 
Re li gionskulturen jeweils eine beson dere Aus prägung annehmen.30 Das Resul-
tat ist nicht nur eine depotenzierte ‚Kon stan tinische Wende‘, sondern auch die 
grund sätzliche Anerkenntnis der brei ten Di versität von christlichen Lebensstilen 
und Verhaltensweisen innerhalb der christ lichen Kirche – oder besser: in den 
zahl reichen Formen von mehr oder we ni ger stabilen Gemeinschaften, die neben 
bi schöflichen Hierarchien gnostische Schul bildungen, Eremitenkolonien oder li-
te rarische Netzwerke adliger Asketen ein schließen.
So einflussreich diese Neuorientierung der Erforschung der Spätantike war 
(und so wichtig sie für die Hinwendung zur Spätantike als einer distinkten Epo-
che bleibt), sie hat freilich auch ihre Unzulänglichkeiten. Dass bei Brown etwa 
der Islam als der Spätantike fremd erscheint, wird im vorliegenden Band an an-
de rer Stelle diskutiert;31 dies ist aber nicht allein für die engere Brown-Schule 
cha rakteristisch, sondern prägt auch, um ein Beispiel aus ganz anderem Kon-
text zu wählen, die gerade in Bezug auf Religiöses informative Darstellung der 
Spät antike des Würzburger Althistorikers Rene Pfeilschifter: Hier endet das 
Rö mische Reich mit der „Expansion der eben islamisch gewordenen Araber“.32 
Wäh rend sich andere „Eindringlinge“ in den vorausgehenden Jahrhunderten in 
die „römische Ordnung“ eingefügt und diese teils sogar übernommen hätten, 
hätt en dies die Araber nicht getan, „und das ist der wesentliche Grund dafür, 
wa rum sie nicht mehr in die spätantike Welt hineingehören.“33 Das ist einerseits 
na türlich zutreffend, insofern sich muslimische Herrscher anders verhielten als 
z. B. der Ostgote Theoderich, der sich dem byzantinischen Kaiser erfolgreich als 
29  Peter Brown, The Cult of the Saints. Its Rise and Function in Latin Christianity, Chicago 1981 
(22015).
30  Peter Brown, Power and Persuasion in Late Antiquity. Towards a Christian Empire, Madison 1992.
31  Vgl. zur Darstellung und Kritik aus islamwissenschaftlicher Sicht die Einleitung zum vor-
liegenden Band.
32  Rene Pfeilschifter, Die Spätantike. Der eine Gott und die vielen Herrscher, München 2014, S. 14. 
Vgl. Markus Sehlmeyer, Die Antike, Paderborn 2014, S. 224–231.
33  Pfeilschifter, Spätantike, S. 16.
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Statthalter des Territoriums anbot, das er dem Römischen Reich gerade entrissen 
hatte. Andererseits aber steht infrage, inwiefern das Konzept der Spätantike an 
die politische Ordnung des Römischen Reichs geknüpft ist oder ob man nicht 
andere Kriterien anlegen sollte, um die Umbrüche und Kontinuitäten östlich und 
westlich des verbliebenen römischen (byzantinischen) Reichs angemessen zu be-
schreiben. So lässt die Sicht auf den Koran als einen „Text der Spätantike“ bei 
Angelika Neuwirth auch für andere Regionen nach alternativen Zuordnungen 
fragen, die weniger an politischen Zusammenbrüchen als an übergreifenden kul-
tur- und religionsgeschichtlichen Linien orientiert sind. Wenn der Islam als ein 
neues und hochinteressantes Kapitel innerhalb der Spätantike aufzufassen ist und 
nicht als ein End- oder Randphänomen – gilt das auch für die Neuordnung des 
westlichen Mittelmeerraums im Zuge der Ethnogenese?
3.2 Das Christentum als spätantike Religion
Aber auch im Blick auf das Christentum innerhalb des Imperium Romanum sind 
Differenzierungen angebracht, zumal hinsichtlich der differentia specifica zu an-
deren Religionen: Kirche und Dogma blieben auch im Kontext spätantiker Fröm-
migkeit, Kultpraxis und Rhetorik zentrale Elemente des christlichen Lebens, 
Glaubens und Handelns. Dogmatische Theologie und die institutionelle und 
organisatorische Verfasstheit der Kirche waren nachgerade wesentlich für das 
Christentum in all seiner Vielfalt (und sei es im Modus der Abgrenzung christli-
cher Gemeinschaften voneinander). Mochten sich Gruppen, Gemeinschaften und 
Kirchen bezüglich der Liturgie, der Frömmigkeitspraxis oder der Heiligenvereh-
rung unterscheiden, zugrunde lag doch ein gemeinsamer Bestand an Glaubens-
inhalten, Riten, Lebenshaltungen und Institutionen, selbst wenn diese immer 
wieder strittig waren. Wie gesagt, es war nur möglich, solche Differenzen inner­
halb des kulturellen und religiösen Kosmos der Spätantike auszuhandeln. Aber 
unbestreitbar existierten Grenzziehungen und Identitätsbestimmungen, wur den 
durchgesetzt und angefragt und boten selbst dort, wo sie wiederholt, ja sogar ver-
geblich eingeschärft wurden, Orientierung über das, was an einem be stimm ten 
Ort zu einer bestimmten Zeit als christlich gelten konnte – und was je weils für 
sich genommen beanspruchte, das authentisch Christliche schlechthin zu sein. 
Dass dies unterschiedlich formuliert wurde, nahmen schon die Zeitgenos sen 
wahr, was zu einer doppelten Konkurrenzsituation, nach außen und nach innen, 
führte. Und ganz offensichtlich belebte Konkurrenz das Geschäft.
Es gilt also, das proprium des Christentums als einer spätantiken Religion stär-
ker zu berücksichtigen, als es bei Brown geschieht, ohne es wiederum – wie in 
klas sischen kirchengeschichtlichen Lehrbüchern – über Gebühr ins Zentrum 
zu rücken. Anders gewendet, sollte sich das Augenmerk der Kirchengeschichts-
schreibung darauf richten, die problematische Diskrepanz zu überwinden, die 
zwischen der Darstellung des Christentums als einer exklusiven spätantiken Re-
ligion und einer nicht-positionellen Rekonstruktion der spätantiken Religions-
geschichte besteht, die Überschneidungen und Uneindeutigkeiten, ja sogar 
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Synkretismen oder – um diesen pejorativ konnotierten Begriff zu vermeiden – 
Am biguitäten religiöser Affiliationen beinhaltet. Freilich schließen beide Zu-
gän ge, der kirchengeschichtliche und der religionsgeschichtliche, einander kei-
nes wegs aus: Eine Geschichte der christlichen Kirche allein am Kriterium der 
Be wahrung der reinen Lehre (oder der Abweichung davon) zu schreiben wäre 
ebenso einseitig wie die radikale Bestreitung, dass es überhaupt abgrenzbare 
religiöse Formationen gebe, denen Menschen sich mehr oder weniger konstant 
zugehörig gefühlt und die für sie orientierende, Identität stiftende Bedeutung 
gehabt hätten. So muss die Beobachtung, dass christliche Bischöfe und Theolo-
gen Leitbilder des authentisch Christlichen gerade deshalb zu etablieren suchten, 
weil solche Formulierungen des einen und wahren Glaubens die religiöse Pra-
xis der Christen nur zu einem gewissen Grad zu prägen vermochten, nicht zu 
dem Umkehrschluss führen, dass mit Kategorien wie ‚christlich‘ und ‚heidnisch‘ 
überhaupt nicht sinnvoll zu operieren sei:34 Zwar ist von ‚Heiden‘ in der Tat nur 
aus der Perspektive eines christlichen Identitätsdiskurses, der sich summieren-
der Abgrenzungsstrategien bediente, zu reden; aber ein solcher Diskurs ist Teil 
der spätantiken Religionsgeschichte, und wenn er uns auch nicht faktengenau 
über die religiösen Loyalitäten von Menschen und Gruppen informiert, die gerne 
– fast ebenso problematisch – als Angehörige der ‚griechisch-römischen Religion‘ 
zusammengefasst werden, so macht er doch deutlich, dass es Kriterien gab, an-
hand derer bestimmt werden konnte, was als christlich zu gelten hatte – und was 
nicht. Die Pointe liegt vielmehr darin, dass dieser Diskurs auf eine faktische Plu-
ralität konkurrierender Formen des Christseins reagierte. Trotz der empirischen 
Pluralisierung hielten christliche Funktionsträger am Postulat der Einheit fest, 
und abgesehen von monastischen Zirkeln wurden unterschiedliche Verständnis-
se dessen, was Christsein bedeutete, faktisch toleriert (auch wenn es in pa tris-
ti scher Zeit natürlich weder einen Toleranz- noch Pluralitätsdiskurs gab). Und 
diese nur faktisch zu konstatierende Haltung von Bischöfen und Theologen ver-
dankte sich der soeben beschriebenen Konkurrenzsituation, in der man ‚Heiden‘ 
z. B. durch Umwidmung von Tempeln zu Kirchen und „Ritenchristianisierung“ 
Brücken baute.35 Ich habe diesen Sachverhalt andernorts als ‚Volkskirchlichkeit‘ 
be zeichnet, in dem Sinne, dass eine ‚Volkskirche‘ – mit dem Kieler Praktischen 
Theo logen Reiner Preul gesprochen – „nicht damit steht und fällt, daß alle ihr 
zu gehören, sondern daß sie sich auf alle, die ihr zugehören, einstellt.“36 Und ge-
nau das, nämlich eine Pluralität von Partizipationsstrategien an der Praxis des 
34  So aber von Kocku von Stuckrad, „‚Christen‘ und ‚Nichtchristen‘ in der Antike. Von religiös 
konstruierten Grenzen zur diskursorientierten Religionswissenschaft“, in: Hairesis. Fest­
schrift für Karl Hoheisel, hg. von Manfred Hutter u.a, Münster 2002, S. 184–202.
35  Zahlreiche Belege bietet Frank R. Trombley, Hellenic Religion and Christianization c. 370–529, 
2 Bde., Leiden / Boston 1995.
36  Reiner Preul, „Kirche als Volkskirche“, in: ders., Kirchentheorie. Wesen, Gestalt und Funktionen 
der Evangelischen Kirche, Berlin / New York 1997, S. 178–203, hier S. 196. Vgl. Peter Gemein-
hardt, „Staatsreligion, Volkskirche oder Gemeinschaft der Heiligen? Das Christentum in 
der Spätantike. eine Standortbestimmung“, in: Zeitschrift für Antikes Christentum 12 (2008), 
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Christentums, prägte die Kirche in der Spätantike – und wurde mindestens im-
plizit hingenommen, anstatt die Türen für ‚Halbchristen‘ oder ‚Krypto-Heiden‘ 
zu schließen.37 So richtig es also ist, dass es neben dem Christentum und dem 
Judentum (und später neben dem Islam) keine kollektive Größe gab, die man prä-
zise als ‚Heidentum‘ bezeichnen könnte,38 so sinnvoll bleibt es doch, mit distink-
ten religiösen Gemeinschaften kategorial zu operieren und deren interne und 
externe Konkurrenzen als Untersuchungsgegenstand in den Blick zu nehmen.
Damit macht es keinen Unterschied, ob man als Theologe und Kirchenge-
schichtler aus der Binnenperspektive (nämlich derjenigen religiösen Tradition, 
der man selber entstammt und sich zugehörig fühlt) oder aus religionswissen-
schaftlicher Außenperspektive ohne persönliche Affiliation auf das spätanti-
ke Christentum blickt. Vor allem ist dieser Unterschied nicht zu überzeichnen, 
übt sich doch christliche Theologie – plakativ gesagt – seit ihrer Entstehung als 
aka de mische Disziplin vor über achthundert Jahren darin, in eine methodisch 
reflektierte Distanz zu ihrem Gegenstand zu treten; und das gilt allemal für 
Kirchengeschichtler, die wie alle anderen Vertreter historischer Disziplinen zwi-
schen wissenschaftlicher Seriosität und persönlichen Glaubensüberzeugungen 
und Weltanschauungen (die es ja nicht nur bei Theologen gibt!) zu unterscheiden 
gelernt haben sollten. Die zentrale Differenz scheint mir eher in der Identifizie-
rung und Selektion der für aufschlussreich erachteten Gegenstände einerseits, in 
der theoretischen Rahmung der konkreten Untersuchung andererseits zu liegen, 
konkret in der Frage, mit welchem Begriff von ‚Religion‘ man operiert, wenn man 
eine Geschichte der Religion, der Religionen oder eben einer bestimmten Religi-
on der Spätantike zu schreiben anhebt. Es geht demnach darum, welche erkennt-
nisleitende Bedeutung man der Entstehung mehrerer neuer ‚monotheistischer‘ 
Religionen beimisst, zu denen nicht nur die üblichen Verdächtigen – Judentum, 
Christentum, Islam – zu zählen sind, sondern auch die philosophische, insbeson-
dere neuplatonische Theologie der Spätantike.
Es scheint mir dabei sinnvoll und notwendig, sowohl aus der Binnen- wie aus 
der Außenperspektive mit einem Begriff von Religion zu arbeiten, der religiöse 
Praxis mit deren theoretischer – d. h. theologischer – Reflexion verbindet.39 Auf 
S. 453–476; Nachdruck in ders., Die Kirche und ihre Heiligen. Studien zu Ekklesiologie und Ha­
giographie in der Spätantike, Tübingen 2014, S. 21–46.
37  Vgl. Peter Gemeinhardt, „Heilige, Halbchristen, Heiden. Virtuelle und reale Grenzen im 
spät antiken Christentum“, in: Kommunikation über Grenzen, hg. von Friedrich Schweitzer, Gü-
ters loh 2009, S. 454–474; Nachdruck in ders., Die Kirche und ihre Heiligen. Studien zu Ekklesiolo­
gie und Hagiographie in der Spätantike, Tübingen 2014, S. 47–69.
38  Auch wenn es im 4. Jahrhundert bei Julian oder Libanius Ansätze zu einer solchen Selbstbe-
zeich nung gab; vgl. Jan Stenger, Hellenische Identität in der Spätantike. Pagane Autoren und ihr 
Unbehagen an der eigenen Zeit, Berlin / New York 2009.
39  Hierin würde ich auch ein entscheidendes konzeptionelles Defizit des Projekts einer ‚Euro-
pä ischen Religionsgeschichte‘ (Europäische Religionsgeschichte. Ein mehrfacher Pluralismus, 
2 Bde., hg. von Hans G. Kippenberg, Jörg Rüpke und Kocku von Stuckrad, Göttingen 2009) 
se hen, die sich im Zuge der postkolonialistisch motivierten Abkehr von einer christlich-
theo logischen Dominanz in der Geschichtsschreibung Europas zu wenig dem Sachverhalt 
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das Christentum gemünzt: Die Differenz von Kirchen- und Religionsgeschichte 
wäre genau so zu überbrücken, dass aus kirchengeschichtlicher Sicht das Christen-
tum konsequent als Religion der Spätantike in den Blick genommen wird und 
aus religionsgeschichtlicher Sicht das unterscheidende Moment der theoretischen 
Re flexion über Gott, Welt, Mensch und Gemeinschaft ebenso wie die liturgische, 
dia konische und asketische Praxis berücksichtigt wird. Wenn auch theologische 
Debatten und stabile Institutionalisierungen gleichermaßen bei den monotheisti-
schen Nachbarn zu finden sind, so sind doch die Herausbildung standardisierter 
Prozeduren zur Beilegung dogmatischer Streitigkeiten (in Form von Synoden) 
und die Idee (samt ihrer partiellen Realisierung) einer einheitlichen Kirche, deren 
Glieder – obwohl über die gesamte ‚Oikoumene‘ verstreut – denselben Ämtern 
und Institutionen verpflichtet sein sollten, typisch christlich und haben keine 
Pa rallelen im Judentum oder Islam, ganz zu schweigen von griechischer und rö-
mi scher Kultpraxis oder der philosophischen Religion; und dennoch scheint mir 
evident, dass auch all dies Gegenstand einer Religionsgeschichte der Spätantike 
sein muss.
Diese Verbindung religions- und kirchengeschichtlicher Zugänge – deren wei-
tere Konkretion in kultur-, sozial- oder institutionengeschichtlicher Hinsicht hier 
nicht zu diskutieren ist – würde auch dazu verhelfen, die von Peter Brown un-
ter dem Label ‚Late Antiquity‘ eingeführte Perspektive mit kirchen histo ri schen 
Zugriffen zu verbinden und so frühere, von der späteren Geschichte des Chri-
stentums her konzipierte ‚master narratives‘ hinter sich zu lassen. Es hieße, kom-
paratistische Untersuchungen in den Vordergrund zu stellen – die aber gerade da-
durch zu fundamentieren wären, dass die erkenntnisleitenden Ver gleichspunk te 
aus der Erforschung der zu behandelnden Religionen selbst er arbeitet wer den 
und nicht von einem möglichst allgemeinen Religionsbegriff bestimmt werden, 
der das Tableau legitimer Gegenstände von vorneherein so ein engt, dass etwa die 
‚monotheistischen Weltreligionen‘ um ihrer Vergleichbarkeit mit der grie chisch-
römischen Religiosität willen nur in extremer Verkürzung vor kommen.40 Denn 
öffnet, dass eine europäische Religionsgeschichte von regionalen Studien her doch auch 
übergreifende Strukturen von Religionsgemeinschaften und deren Selbstreflexion in den 
Blick nehmen müsste; dies wird in der Einleitung, ebd., S. 3–14, die sich lediglich pauschal 
von ekklesiozentrischen Perspektiven abgrenzt, dezidiert nicht in das Forschungspro-
gramm eingeschlossen.
40  Ein extremer, aber durchaus gängiger Fall ist die Bestreitung der Möglichkeit der Anwen-
dung des Begriffs ‚Religion‘ auf die Vormoderne überhaupt, da es sich um einen modernen 
Be griff handele, dessen Übertragung auf antike und spätantike Gemeinschaften eine kolo-
nia listische, da euro- und ekklesiozentrische Vereinnahmung bedeute, so Talal Asad, Gene­
alogies of Religion. Discipline and Reasons of Power in Christianity and Islam, Baltimore / London 
1993, und jetzt Brent Nongbri, Before Religion. A History of a Modern Concept, New Haven 
(CT) / London 2013. Damit wird freilich unterschätzt, dass und wie bereits die Zeitgenos-
sen Praktiken und Denkmuster mit Bezug auf Gott, Götter oder Göttliches wechselseitig 
wahr nahmen, und zwar üblicherweise als ‚falsch‘, aber insofern als vergleichbar mit der 
eige nen Praxis und Theorie. Auch wenn der Begriff ‚Religion‘ eine moderne analytische 
Ka tegorie ist, hindert dies doch nicht daran, ihn zur Beschreibung solcher Sachverhalte ein-
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gerade die als ‚Spätantike‘ angesprochene Phase der europäischen und außereu-
ropäischen Religionsgeschichte ist ja geprägt von solchen Religionen mit einer 
sehr ausdrücklichen Reflexion ihrer Praxis, d. h. ihrer Bezugnahmen auf Gott. 
Um diese nötige Balance genauer zu beschreiben, ist nach gemeinsamen Cha-
rakteristika spätantiker Religionen zu fragen, die Spätantike nicht als Epoche, 
sondern vielmehr als ‚Denkraum‘ und damit als einen sozialen, kulturellen und 
religiösen Raum sui generis zu betrachten erlauben.
4 Bildung und Religion in der Spätantike – Spannungsfelder
Die folgenden Überlegungen verdanken sich der Arbeit in dem an der Universität 
Göttingen arbeitenden Courant-Forschungszentrum EDRIS („Education and Re-
ligion from Early Imperial Roman Times to the Classical Period of Islam“): Hier 
wurde 2009 ein Forschungszusammenhang initiiert, der sich nicht einer kultur- 
oder religionswissenschaftlichen ‚grand unified theory‘ verdankt, sondern die 
Expertise der Beteiligten in ihren konkreten Forschungsfeldern zur Grundlage 
hat – und der sein inhaltliches Zentrum in einer sachlichen Fragestellung hat, die 
sich für die thematisierten Religionskulturen als aufschlussreich erwiesen hat.41 
Und genau diesen Zugang möchte ich im Folgenden methodisch und inhaltlich 
für eine nähere Bestimmung dessen fruchtbar machen, wovon die Rede ist, wenn 
wir ‚Spätantike‘ nicht als Epoche, sondern als Denkraum bestimmen.42
Wenn von Religion in der Spätantike zu sprechen einerseits bedeutet, die 
Charakteristika unterscheidbarer religiöser Gruppen und Gemeinschaften zum 
Ausgangspunkt allgemeiner Aussagen über diese Epoche zu nehmen, und ande-
rerseits im interdisziplinären Gespräch über diese konkreten Religionskulturen 
zusetzen, deren Differenzen erst auf der Grundlage der Annahme einer gemeinsamen Basis 
verständlich werden. In diese Richtung argumentiert m. E. überzeugend Martin Riesebrodt, 
„Überlegungen zur Legitimität eines universalen Religionsbegriffs“, in: Religion im kulturel­
len Diskurs. Festschrift für Hans G. Kippenberg, hg. von Brigitte Luchesi und Kocku von Stuck-
rad, Berlin / New York 2004, S. 127–149; vgl. ders., Cultus und Heilsversprechen. Eine Theorie der 
Religionen, München 2007.
41  Die Initiatoren von EDRIS und die Leiter der Nachwuchsgruppen, die das institutionelle 
Ge rüst des Zentrums bilden, vertreten die theologischen Fächer Neues Testament und Kir-
chengeschichte, weiterhin die Klassische Philologie, Religionswissenschaft sowie Arabistik 
und Islamwissenschaft. Zum Forschungsprogramm vgl. Peter Gemeinhardt, „Bildung und 
Re ligion – ein neues Forschungszentrum in Göttingen“, in: Early Christianity 2 (2011), S. 403–
408. Konkrete Einblicke bietet der folgende Band: Von Rom nach Bagdad. Bildung und Religion 
von der römischen Kaiserzeit bis zum klassischen Islam, hg. von Peter Gemeinhardt und Sebasti-
an Günther, Tübingen 2013. Seit 2015 wird die Arbeit von EDRIS im Rahmen des DFG-Son-
der forschungsbereichs 1136 „Bildung und Religion in Kulturen des Mittelmeerraums und 
seiner Umwelt von der Antike bis zum Mittelalter und zum Klassischen Islam“ in neuer 
the matischer Fokussierung und erweiterter disziplinärer Breite weitergeführt.
42  Ich folge der in der Einleitung zum vorliegenden Band gegebenen Erweiterung des Begriffs 
über einen ‚Diskursort‘ hinaus, wie er andernorts schon auf die Spätantike angewendet wur-
de: Therese Fuhrer, „,Denkräume‘. Konstellationen von Personen, Texten und Gebäuden im 
spätantiken Mailand“, in: Rom und Mailand in der Spätantike. Repräsentationen städtischer Räume 
in Literatur, Architektur und Kunst, hg. von Therese Fuhrer, Berlin / Boston 2012, S. 357–377.
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gefragt werden soll, worin Gemeinsamkeiten bestehen, dann ist davon abzuse-
hen, den Begriff ‚Spätantike‘ anhand ereignisgeschichtlicher Abgrenzungen zu 
definieren. Die Spätantike ist – so der ursprüngliche Titel des Vortrags, aus dem 
der vorliegende Beitrag erwachsen ist – „mehr als eine Epoche“. ‚Spätantike‘ ist in 
meiner Sicht sinnvoll als Abbreviatur für eine bestimmte Konstellation von kul-
turellen und religiösen Faktoren anzusehen, die ihre Einheit darin haben, dass 
einerseits implizit oder explizit auf eine ‚klassische‘, frühere Antike zurückge-
blickt und -gegriffen wird, die Kultur und Bildung bestimmt, und dass anderer-
seits dieser Rückblick und Rückgriff (der mit veritablen Innovationen in Bezug 
auf das in Anspruch genommene Erbe der klassischen und hellenistischen Anti-
ke aufwarten kann) mit einer signifikanten Annäherung, ja Amalgamierung von 
Kultur und Bildung mit Religion einhergeht. Setzt die Rede von einer Spät-Antike 
einerseits voraus, dass eine – wie auch immer zu rekonstruierende – (Selbst-)Un-
terscheidung von ‚Antike‘ getroffen wird, zu der Kontinuität besteht, so liegt der 
innovative Impuls, der Peter Brown und Henri-Irénée Marrou zu verdanken ist, 
in der Sicht einer solchen Spätantike nicht als Phase des Niedergangs, sondern 
als Zeit einer spezifischen geschichtlichen Konstellation, die in ihrer Weise pro-
duktiv und zukunftsoffen war. Und zu dieser Konstellation tragen, wie ich im 
Folgenden zeigen möchte, die Komponenten ‚Bildung‘ und ‚Religion‘ in zuvor 
nicht in gleichem Maße dominierender Weise entscheidend bei.43
4.1 Bildung
Man könnte die Geschichte der Spätantike ohne Weiteres als Geschichte der viel-
fältigen Rezeption und Transformation der klassischen griechischen und helleni-
stischen Philosophie und der enkyklios paideia schreiben.44 Mindestens oberfläch-
lich ist dabei eine erstaunliche Kontinuität vorherrschend: Fünfhundert Jahre 
nach dem Ende der Römischen Republik machte man Schüler weiterhin mit Cice-
ro und Vergil vertraut, und trotz des faktischen Niedergangs der athenischen Po-
lis galten Demosthenes und Homer unverändert als Maßstäbe der Rhetorik und 
Dichtung. Darüber hinaus standen philosophische Schriften und Systeme nach 
wie vor im Fokus des intellektuellen Diskurses, und während die platonische 
Akademie sich über die Entwicklung zum Mittel- und Neuplatonismus hinweg 
als philosophisches Zentrum hatte behaupten können, erlebte Aristoteles mehr 
als ein halbes Jahrtausend nach seinem Tod eine erstaunliche Renaissance, in 
begrenztem Umfang im lateinischen Westen bei Boethius, in weitaus größerem 
Ausmaß im griechischsprachigen Alexandrien, im syrischen Christentum und 
43  Die Ausführungen in diesem Abschnitt greifen auf Material zurück, das ich ausführlich 
in meiner Habilitationsschrift (Peter Gemeinhardt, Das lateinische Christentum und die antike 
pagane Bildung, Tübingen 2007) untersucht habe und das hier nur kursorisch angeführt wird.
44  Zum Folgenden vgl. den instruktiven Überblick bei Edward Watts, „Education: Speaking, 
Thinking, and Socializing“, in: The Oxford Handbook of Late Antiquity, hg. von Scott Fitzgerald, 
Oxford 2012, S. 467–486.
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– vermittelt durch Kulturkontakte mit Syrern – im arabischen Denken.45 Philo so-
phi sche Hauptwerke dieser Protagonisten wurden zum Gegenstand mündlicher 
und literarischer Kommentierung, in ähnlicher Weise wie die normativen (‚heili-
gen‘) Schriften des Judentums und des Christentums. Der Bezug auf die großen 
Lehrer einer autoritativen Vergangenheit war ein gemeinsames Merkmal in den 
Grammatik- und Rhetorikschulen, in philosophischen Lernzirkeln und Institu-
tionen und – analog dazu – in der religiösen Unterweisung.46
Dokumentieren diese Bezugnahmen auf klassische Bildungsgüter und Philo-
sophen den Aspekt der Kontinuität, so ist gleichzeitig ein innovatives Moment 
zu betonen: Schon im Hellenismus – bei dem jüdischen Schriftsteller Philo von 
Alexandria ebenso wie bei dem delphischen Priester und Philosophen Plu tarch – 
eig nete der Philosophie eine religiöse Dimension, während religiöse Texte sukzes-
sive zum Gegenstand philosophischer Analyse und kunstgerechter Auslegung 
avancierten. Dabei war die Rezeption von hermeneutischen Methoden etwa der 
alexandrinischen Homerexegese zum Zweck der Exegese biblischer Schriften 
nicht unumstritten: Debatten über die Legitimität und Fruchtbarkeit des Einsatzes 
der antiken paideia zur Interpretation heiliger Texte deuten sich im Christentum 
bereits im Neuen Testament an und bekommen bei den Apologeten des 2. und 
3. Jahrhunderts und ihren paganen Diskussionspartnern zentrale Bedeutung, 
wie z. B. die Auseinandersetzung des Origenes mit der von Celsus am Christen-
tum als einer Religion der Ungebildeten geübten Kritik zeigt. Aber auch die zeit-
genössischen rabbinischen Lernzirkel und der neuplatonische Schulbetrieb – ein 
intellektueller Kreis, dessen Mitglieder spätestens seit dem 4. Jahrhundert the-
urgische Praktiken übten – lassen erkennen, dass sich seit der frühen Zeit inno-
vative Ansätze zu einer Verbindung von Bildung und Religion verbreiteten, was 
wiederum zu neuen Auseinandersetzungen – und d. h. auch zu wechselseitigen 
Wahrnehmungen als Partizipanten am selben Diskurs – führte. Denn nachdem 
christliche Theologen einmal die Methoden der Homerexegese für die Texte des 
Alten Testaments adaptiert hatten, klagten sie wiederum die ‚Heiden‘ an, die reli-
giöse Bedeutung der klassischen literarischen Texte zu negieren: Wo von Göttern 
die Rede war, musste von den ‚richtigen‘ Göttern – oder aus christlicher Sicht: 
von dem einen Gott, dem Vater Jesu Christi – gesprochen werden. Im Grunde 
behandelten christliche Apologeten den Grammatikunterricht, in dem anhand 
von Texten Homers oder Vergils unterrichtet wurde, als konfessionsgebundenen 
Religionsunterricht ante litteram, freilich ohne die Konsequenz zu ziehen und von 
christlichen Kindern den Verzicht auf den Erwerb klassischer Bildung zu for-
45  Hierzu vgl. jetzt Garth Fowden, Before and After Mu  ḥammad. The First Millennium Refocused, 
Princeton 2014.
46  Siehe hierzu Bedeutende Lehrerfiguren. Von Platon bis Ḥasan al­Banna, hg. von Tobias Georges, 
Jens Scheiner und Ilinca Tanaseanu-Döbler, Tübingen 2015.
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dern.47 De facto besuchten Christen – wie alle Heranwachsenden, die sich über-
haupt des Bildungserwerbs befleißigten – die scholae publicae der griechischen 
und römischen Städte. Erst im Mönchtum, das sich seit dem 4. Jahrhundert zu ei-
ner eigenen Lebensform entwickelte, entstand ein rein christlicher Schulbetrieb.48 
Eine nicht-monastische Schule wurde bezeichnenderweise zuerst außerhalb des 
Reichs, im syrischen Edessa und später in Nisibis, gegründet, wo keine Konkur-
renz zu herkömmlichen Bildungsinstitutionen bestand.49
Die schulische Bildung von Kindern und Heranwachsenden erfuhr über ein 
halbes Jahrtausend kaum Veränderungen und kam im Westen erst durch den 
Abbruch der römischen zivilen Strukturen allmählich zum Erliegen, während 
sich in Byzanz seit justinianischer Zeit im Zuge der umfassenden Christianisie-
rungen aller Institutionen auch ein christlich getragener Schulunterricht etablier-
te – nachdem die Konkurrenzsituation, die sich in apologetischen Schriften und 
in plakativen und (seltener) tiefschürfenden Reflexionen über Gefahr und Nut-
zen antiker paganer Bildung für Christen niedergeschlagen hatte, geschwunden 
war. Während man im 4. und 5. Jahrhundert eine besondere Konjunktur solcher 
Diskurse beobachten kann, die sich zu einem guten Teil der literarischen Tätig-
keit von Konvertiten wie Augustin oder Hieronymus in einem plural geprägten 
Bildungsumfeld verdanken, muss die neue, oft kontroverse, aber überaus frucht-
bare Verhältnisbestimmung von Bildung und Religion als Charakteristikum der 
Spätantike insgesamt gelten. Anders gewendet: Der Rückbezug auf Bildung, Li-
teratur und Philosophie der klassischen Antike und deren Adaption an religiöse 
Diskurse seit der frühen Kaiserzeit ist spezifisch ‚spätantik‘.
4.2 Religion
Aber nicht nur die Zuordnung von Bildung und Religion unterlief tiefgreifende 
Transformationen, dies gilt auch für das Verständnis und die Praxis von Reli-
gion selbst. Der vielleicht einschneidendste Prozess betrifft die Entwicklung von 
Religion über lokale Kontexte hinaus: Hatte sich schon das Judentum – gezwun-
genermaßen – seit Jahrhunderten zwischen Palästina und der Diaspora und da-
mit in sehr unterschiedlichen kulturellen, sprachlichen und religiösen Kontexten 
bewegt und Lebensformen ausgebildet, die auf dem Bund Gottes mit Israel, nicht 
aber auf einer räumlichen Nähe zum Tempel in Jerusalem beruhten, so eignete 
dem Christentum von Anfang an ein Regionen und Traditionen übergreifender 
47  Am weitesten in diese Richtung geht Tert. de idol. 10, Ausgabe und Übersetzung: Tertul lian, 
De idololatria, hg. von Jan-Hendrik Waszink und Jacobus C. M. van Winden, Leiden u. a. 1987, 
S. 38–40.
48  Monastistische Lehr-Lern-Zusammenhänge waren allerdings durchaus den didaktischen 
Methoden der antiken Bildung verpflichtet; vgl. Rethinking Early Monastic Education, hg. von 
Samuel Rubenson und Lillian Larsen [im Erscheinen].
49  Vgl. hierzu Adam H. Becker, Fear of God and the Beginning of Wisdom. The School of Nisibis 
and the Development of Scholastic Culture in Late Antique Mesopotamia, Philadelphia 2006, und 
jüngst Ute Possekel, „Selbstverständnis und Bildungsauftrag der Schule von Nisibis“, in: 
Zeitschrift für antikes Christentum 19 (2015), S. 104–136.
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Zug: Juden wie ‚Heiden‘ waren gleichermaßen Ziel der christlichen Mission, 
wobei Unterschiede der Sprache und Kultur und der ethnischen Zugehörigkeit 
grundsätzlich keine Rolle spielten – jedenfalls in der ‚ökumenischen‘ missiona-
rischen Theorie des lukanischen Doppelwerks; dass in der Praxis Bindungen an 
Muttersprache und Herkunft durchaus prägend waren, bleibt davon unbenom-
men, ebenso wie die sehr unterschiedliche geistige Prägung christlicher Gemein-
den mit dem alexandrinischen „Intellektuellen-Christentum“ an der Spitze.50 
Die Entstehung und Verbreitung solcher Gruppenreligionen51 mit signifikanter 
Mobilität ist ein weiteres Kennzeichen der Spätantike, wobei Beweglichkeit und 
missionarischer Eifer auch über die Grenzen des Römischen Reichs hinausführ-
ten – jü dische Gemeinschaften lebten schon seit Jahrhunderten in Mesopotami-
en, und das Christentum verbreitete sich in Armenien, im Perserreich und bei 
den nach maligen ‚Germanen‘, die als homöische Christen und gegenüber dem 
nizäni schen oder ‚katholischen‘ Christentum Gruppen mit gleicher Dauerhaftig-
keit bil deten, nachdem die auf den Boden des Reichs migriert waren. Selbstver-
ständlich ist auch der Islam als eine solche Gruppenreligion mit signifikanter Mo-
bilität und gleichzeitiger Kohärenz der leitenden Praktiken und Überzeugungen 
anzusprechen. Während gemeinsame Riten, ethische Grundsätze und Formen der 
Reflexion die Religionen der Spätantike zusammenhielten, waren sie je und je in 
der Lage, sich von früheren Loyalitäten zu einer konkreten polis oder civitas, über-
haupt von der Existenz innerhalb der Grenzen des Römischen Reichs, zu lösen.
Dem entspricht, dass es zwar Orte gab, die man als ‚heilige Stätten‘ ansehen 
kann, insofern hier Begebenheiten aus der Geschichte der jeweiligen Religions-
gemeinschaft mit ihrem Gott oder die Grabstätte herausragender Repräsentanten 
dieser Religion lokalisiert wurden, wobei aber auch solche lokalen Bezüge von 
Religion einer unverkennbaren Dynamisierung unterlagen: Sowohl im Judentum 
als auch im Christentum war es nicht etwa unhinterfragt gegeben, sondern viel-
mehr umstritten, welche Bedeutung Palästina als Land der Verheißung an Isra-
el respektive als Schauplatz des Lebens, Sterbens und Auferstehens Jesu Christi 
haben sollte.52 Die Heiligkeit eines Ortes leitete sich in vielen Fällen von der Hei-
ligkeit der Personen ab, die dort begraben waren oder in der Nachbarschaft der 
verstorbenen Heiligen lebten. Das gilt natürlich für den christlichen Märtyrer-
kult, demzufolge überall, wo ein Märtyrer oder eine Märtyrerin begraben war, 
ein Haftpunkt bleibender Heiligkeit gesehen wurde; aber auch die Verehrung 
50  Alfons Fürst, Christentum als Intellektuellen­Religion. Die Anfänge des Christentums in Alexan­
dria, Stuttgart 2007.
51  Siehe Gruppenreligionen im römischen Reich. Sozialformen, Grenzziehungen und Leistungen, hg. 
von Jörg Rüpke, Tübingen 2007.
52  Zu Heiligkeitskonzeptionen bezüglich des Landes Israel im rabbinischen Judentum vgl. 
Alexander Dubrau, „Heiligkeitskonzepte von Eretz Israel in rabbinischen Texten der Spätan-
tike“, in: Heilige, Heiliges und Heiligkeit in spätantiken Religionskulturen, hg. von Peter Gemein-
hardt und Katharina Heyden, Berlin / Boston 2012, S. 143–163; zur christlichen Sicht der 
Levante als eines ‚Heiligen Landes‘ vgl. jetzt Katharina Heyden, Orientierung. Die westliche 
Christenheit und das Heilige Land in der Antike, Münster 2014.
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der Gräber der Propheten im Judentum und der ‚Freunde Gottes‘ im Islam ist 
hier einschlägig, auch wenn zwischen diesen Verehrungspraktiken Unterschiede 
bestehen und schon gar nicht der mittelalterliche Reliquienkult als gemeinsamer 
Hintergrund anzusehen ist (übrigens nicht einmal für das spät antike Christen-
tum!). Die Bedeutung von Heiligem und Heiligen als Leitbildern ist nicht alleine 
ein Phänomen der christlichen spätantiken Religion, wobei hier die vergleichen-
de Forschung erst am Anfang steht.53
Fragt man, was die Spätantike aus der Perspektive von Bildung und Religion 
aus zeichnet, ist last but not least auf die Bedeutung ‚heiliger Schriften‘ einzuge-
hen, allgemein gesprochen: auf die bemerkenswerte Kodifizierung der eigenen 
Ur sprungs geschichte und der sich daraus ableitenden theologischen und ethi-
schen Prin zipien, was wiederum eine institutionalisierte Interpretations praxis 
nach sich zog. Die Spätantike ist gekennzeichnet durch die Entstehung von Schrift ­
religionen, insofern sich bereits das Judentum in Palästina, Mesopota mien und im 
hellenistischen Kulturraum gegenüber den griechischen und römischen Kul ten 
durch den Bezug auf normative Schriften auszeichnete, was im Chris ten tum mit 
der höchst innovativen Figur eines zweigeteilten Kanons sol cher Texte fortge-
führt wurde. Im Mittel- und vor allem im Neuplatonismus rück ten be stimmte 
Schriften Platons in die Position normativer Texte ein, die einer sub ti len Ausle-
gung unterzogen wurden, und es ist evident, dass auch der Koran sich in dieses 
Bild einfügt – umso mehr, je deutlicher der Koran als Text der Spät an tike, und 
d. h. als Schriftencorpus mit einer sukzessiven Entstehungs- und mit laufenden 
Interpretationsgeschichte anzusehen ist. Nicht allein die Existenz ‚hei liger Schrif-
ten‘ ist dabei von Interesse, sondern insbesondere auch die Art und Weise des 
Umgangs damit: Juden und Christen, Platoniker und Muslime waren sich im Kla-
ren darüber, dass es hermeneutischer Verfahren für die Inter pre tation der je als 
heilig angesehenen Schriften bedurfte, damit diese ihren Nutzen für die jeweilige 
Gemeinschaft entfalten konnten. Das aber bedeutete die In an spruch nah me von 
Bildung – und zwar in vielen Fällen von exegetischen Me thoden, die bereits in 
anderen religiösen Kontexten zur Auslegung normativer Texte gedient hatten.54
Die Spätantike war nicht nur von parallelen Entwicklungen, sondern von kon-
kre ter Interaktion geprägt, die neben religiöser Praxis und deren Institutionen 
auch und gerade die Auslegung normativer Schriften betraf. Man kann diesen 
Zu griff auf die je eigenen ‚heiligen Schriften‘ zusammen mit der Mobilität von 
Grup penreligionen und mit der Ausbildung spezifischer Vorstellungen von loka-
ler und personaler Heiligkeit sowie die Verbindung dieser religiösen Gedanken-
kom plexe mit der Rezeption und Transformation klassischer Bildung für religi-
öse Zwecke als übergreifende inhaltliche Kennzeichen dessen ansehen, was als 
Spät antike anzusprechen ist. Wiewohl die hier skizzierten Beobachtungen von 
53  Näheres hierzu in Peter Gemeinhardt und Katharina Heyden, Heilige, Heiliges und Heiligkeit.
54  Vgl. hierzu demnächst den Sammelband Zwischen Exegese und religiöser Praxis. Heilige Texte 
von der Spätantike bis zum Klassischen Islam, hg. von Peter Gemeinhardt, Tübingen 2016.
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Ent wicklungen und Zusammenhängen in keiner Hinsicht als erschöpfend ange-
se hen werden dürfen, können sie doch aus der Perspektive der Erforschung des 
Christentums die folgende These substantiieren: Der Begriff Spätantike kann 
fruchtbar gemacht werden, wenn er als Chiffre für einen Denkraum verstanden 
wird, in dem sich Religionskulturen begegneten, zueinander in Beziehung tra-
ten und Austauschprozesse initiierten, die im Feld von Bildung und Religion in 
exem plarischer Weise sichtbar werden. ‚Spät‘ ist dieser Denkraum, weil er im 
Ge genüber zu einer als maßstabsetzend, aber eben auch als vergangen gedachten 
‚An tike‘ konzipiert wurde (und diese Antike umfasst nicht nur die griechischen 
poleis und die Römische Republik, sondern auch Ägypten, Israel und den Alten 
Orient). Aber ‚spät‘ heißt nicht ‚zu spät‘ – die geschilderten Innovationen wider-
spre chen einmal mehr der älteren Vorstellung, wir hätten es mit einem Zeitalter 
des Verfalls oder der Dekadenz zu tun.55
5 Multiple Spätantiken? – Perspektiven 
5.1 Die Ungleichzeitigkeit der Spätantike(n)
In einem letzten Schritt ist der Selbstverständlichkeit Rechnung zu tragen, dass 
nicht an allen Orten die gleichen Konstellationen zur selben Zeit zu beobachten 
sind – auch nicht in der Spätantike. So gibt es z. B. bezüglich der Grundspannung 
zwischen Bildung und Religion in den Religionskulturen vergleichbare Ausprä-
gungen in (relativ oder absoluten) gleichen Zeiträumen, aber auch Akzentset-
zungen und Phasenverschiebungen, regionale und zeitliche Differenzierungen 
sowie divergierende Verlaufsformen. Diese Feststellung ist insofern nicht trivial, 
als sie den Sinn der Frage nach einer Epoche oder einem Denkraum überhaupt 
berührt. Denn wenn die Spätantike nicht durch den Aufstieg und Fall von poli-
tischen Gebilden oder durch militärische Siege und Niederlagen definiert wird, 
sondern durch die Transformation und Interaktion kultureller und religiöser 
Identitäten, steht infrage, ob diese einfach ‚da‘ sind oder, wenn sie dies erwar-
tungsgemäß nicht sind, inwieweit solche evolutionären und reziproken Dyna-
miken von Bildung und Religion einen Denkraum von innen heraus prägen und 
nach außen abgrenzen können. Eine nicht-essentialistische Beschreibung von 
Spätantike muss solchen Dynamiken Rechnung tragen, darf sich aber angesichts 
der Vielfalt und Fluidität der konkreten Befunde auch nicht umgehend selbst der 
Anwendbarkeit berauben.56
55  Ob es einen fruchtbaren Ansatz für die Erforschung dieses Denkraums darstellt, ‚déca-
dence‘ als heuristisches Paradigma zu repristinieren, da die Spätantike in der europäischen 
Geistesgeschichte nun einmal als Epoche des Verfalls wahrgenommen worden sei, kann 
hier dahin gestellt bleiben. Vgl. Marco Formisano, „Reading Décadence – Reception and the 
Subaltern Late Antiquity“, in: Décadence. Decline and Fall or Other Antiquity?, hg. von Marco 
Formisano und Therese Fuhrer, Heidelberg 2014, S. 7–16.
56  Vgl. Hervé Inglebert, „Late Antique Concepts of Late Antiquity“, in: The Oxford Handbook of 
Late Antiquity, hg. von Scott Fitzgerald Johnson, Oxford 2012, S. 3–28, hier S. 23.
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Einen Weg zur Lösung dieser Herausforderung eröffnet – ohne selbst schon 
die Lösung zu sein – Garth Fowdens Vorschlag, das ‚erste Millennium‘ als Epo-
che von „classical crystallizations“ der Weltreligionen Judentum, Christentum 
und Islam anzusehen.57 Fowden entwirft ein dreistufiges Phasenmodell der Ent-
wicklung von Religionen, die mit einer „prophetischen“ Phase beginne, der eine 
„schriftbezogene“ (scriptural) Phase folgt, die wiederum in eine „exegetische“ 
(oder „patristische“) Phase übergehe, nämlich dann, wenn eine gegebene Religi-
on ihre „klassische Ausdrucksform“ (maturity) gefunden habe, so dass die Kon-
stitution von Identität sich im Modus der Auslegung von textuellen und / oder 
personalen Autoritäten vollziehe.58 Dass die monotheistischen Religionen im 
ersten Jahrtausend nach Christi Geburt eine solche „exegetische“ Phase durch-
liefen, lässt sich leicht zeigen. Doch offensichtlich erreichten die griechische 
philosophische Religion, das Judentum, das Christentum und der Islam dieses 
Stadium ihrer Entwicklung zu unterschiedlichen Zeiten. Und signifikanterweise 
gab es, was bei Fowden keine Beachtung findet, schon innerhalb des ersten Millen-
niums Anzeichen einer ‚post-exegetischen‘ Phase, die man daran erkannte, dass 
die eigene ‚klassische‘ Zeit bereits als vergangen erschien. Charakteristisch dafür 
ist das Sammeln des Wissens aus und von einer solchen normativen Vergangen-
heit, weshalb man auch von einer ‚enzyklopädischen‘ Phase sprechen könnte.
Nur wenige Beispiele: Um 430 n. Chr. kompilierte der stadtrömische Autor 
Macrobius die sieben Bücher der Saturnalia als ein Kompendium republikani-
schen (!) Wissens und dessen sozial angemessenen Einsatzes; da es ihm um die 
Konservierung eines schon sehr lange vergangenen ‚goldenen Zeitalters‘ (und 
des sich darauf beziehenden Bildungskanons) ging, konnte er darauf verzichten, 
das spätantike Christentum auch nur zur Kenntnis zu nehmen. Einem vergleich-
baren Anliegen und etwa demselben Zeitraum verdanken sich Martianus Capel-
las neun Bücher De nuptiis philologiae et mercurii, denen nicht an der Wiege ge-
sungen worden war, dass sie im christlich-abendländischen Mittelalter zu einem 
Grundtext literarischer Bildung avancieren sollten.59 Im 6. Jahrhundert zogen 
Christen nach: Der senatorischem Adel entstammende Cassiodor schuf mit den 
für das von ihm gegründete Kloster Vivarium (Squillace) verfassten Institutiones 
divinarum et saecularium litterarum eine Synthese der „christlichen und weltlichen 
57  Zum Folgenden vgl. Garth Fowden, Before and After Mu  ḥammad. The First Millennium Refo­
cused, Princeton 2014; der Begriff im Text nach: Garth Fowden, „Contextualizing Late An-
tiquity. The First Millennium“, in: The Roman Empire in Context. Historical and Comparative 
Perspectives, hg. von Jóhann Páll Arnason und Kurt A. Raaflaub, Chichester 2011, S. 148–176, 
hier S. 153f.
58  Fowden, Mu  ḥammad, S. 165: „Exegetical cultures feed off earlier prophetic and scriptural 
phases, which provide them with material for commentary and analysis. Their influence 
may then filter down, say through the medium of sermons, to less educated circles with little 
or no firsthand familiarity with the scriptures.“
59  Zu beiden Texten in ihrem zeitgeschichtlichen Kontext vgl. Matthias Gerth, Bildungsvorstel­
lun gen im 5. Jahrhundert n. Chr. Macrobius, Martianus Capella und Sidonius Apollinaris, Berlin /  
Boston 2013.
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Wissenschaften“ und damit zweier Bildungskanones, deren Koexistenz nicht 
länger anstößig war, ja die als komplementär erscheinen konnten; beide Arten 
von Bildung meinte Cassiodor angesichts der prekären Situation der römischen 
Bildungsinstitutionen bewahren (und seinen Mönchen zur Lektüre empfehlen) 
zu sollen. Isidor von Sevilla folgte einige Jahrzehnte später diesem Trend in Hi-
spanien mit einer Reihe von Kompendien.60 Eine andere Art von Summierung 
der Vergangenheit findet sich bei dem merowingischen Bischof und Autor Gregor 
von Tours: Er sammelte im späten 6. Jahrhundert christliche Heiligenviten und 
machte in diesem Zusammenhang unmissverständlich deutlich, dass klassische 
Bildung für religiöse Zwecke nicht länger nötig oder nützlich sei61 – zweihun-
dert Jahre, nachdem Hieronymus, Augustin und ihre Zeitgenossen genau dies zu 
plausibilisieren versucht hatten. Traditionsrömer und Christen im Abendland sa-
hen sich also im 5. und 6. Jahrhundert in vergleichbarer Weise mit dem Ende der 
‚exegetischen‘ Phase konfrontiert und reagierten darauf mit einer Art ‚enzyklo-
pädischer‘ Entwicklungsstufe, die die normative Vergangenheit nicht mehr im 
lebendigen Gespräch erschloss, sondern gewissermaßen konservierte – ‚to whom 
it may concern‘. Damit schufen sie die Voraussetzung dafür, dass in karolingi-
scher Zeit die christliche (Spät-) Antike die klassische Antike als maßgeblich ablö-
sen konnte. In Byzanz waren die Übergänge fließender, aber im 9. Jahrhundert 
dokumentiert z. B. die Bibliothek des Patriarchen Photios einen ganz ähnlichen 
Impuls, das Wissen der Vergangenheit zu sammeln und zu sichern – durchaus 
erfolgreich, denn zahlreiche philosophische und theologische Texte aus früheren 
Jahrhunderten sind nur durch Photios’ Exzerpte überliefert worden.
Dieses gut bezeugte literarische Phänomen weist darauf hin, dass die Spätan-
tike, und dies schon in der Sicht der Zeitgenossen, nicht überall zur selben Zeit 
zu Ende ging.62 Und offensichtlich begann sie auch nicht synchron im ganzen 
mediterranen Raum und darüber hinaus. Für die Sicht der Spätantike als einem 
Denkraum ergibt sich vielmehr eine Vielzahl lokaler Entwicklungsstadien (mit 
einer Begriffsprägung Peter Browns: „Micro-Christendoms“63) – und dies in einer 
allmählichen und kontinuierlichen Bewegung von West nach Ost. Zumindest in 
Bezug auf das Christentum sind solche Verschiebungen deutlich zu sehen: Es 
breitete sich zunächst von Osten her im Mittelmeerraum aus; im Okzident fühl-
60  Vgl. hierzu Peter Kuhlmann, „Theologie und historische Semantik. Historisierung von Wis-
sen bei Isidor von Sevilla“, in: Millennium 3 (2006), S. 143–157.
61  Belege und Kommentierung bei Gemeinhardt, Pagane Bildung, S. 272–275.
62  Dies zeigt sich ebenso an der Entstehung regional fokussierter (Kirchen-) Geschichtswer-
ke: Hatte Eusebius von Caesarea in seiner Historia ecclesiastica im frühen 4. Jahrhundert die 
Kirche im gesamten Imperium Romanum im Blick (wie auch seine griechischen Nachfolger 
im 5. und 6. Jahrhundert bis zu Evagrius Scholasticus), so entstanden zwischen dem 6. und 
8. Jahr hun dert im lateinischen Sprachraum eine Historia Francorum (Gregor von Tours), eine 
Historia Gothorum (Isidor von Sevilla) oder eine Historia ecclesiastica gentis Anglorum (Beda 
Venerabilis), die jeweils eine dezidiert partikulare Perspektive einnahmen.
63  Peter Brown, The Rise of Western Christendom. Triumph and Diversity, A. D. 200–1000, London 
2003.
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ten die Zeitgenossen früher das bedrohlich näher rückende Ende der Spätantike 
als in Byzanz – das führte aber nicht zum Ende des lateinischsprachigen Chri-
stentums, sondern zu dessen neuerlicher Transformation und Partikularisierung 
und damit zu einem neuen ‚Denkraum‘ sui generis. Hingegen lagen die Dinge zur 
selben Zeit im arabischen und syrischen Christentum unter muslimischer Herr-
schaft durchaus anders, weshalb hier mutatis mutandis von einer christlich-orien-
talischen Spätantike die Rede sein könnte.
5.2 ‚Multiple Spätantiken‘ als Perspektive der Christentumsgeschichte
Das führt zurück auf die Besonderheiten der Religionen, die in einem solchen 
Denk raum verortet werden sollen, und auf signifikante Differenzen bei allen Ge-
mein samkeiten: Während das Christentum eine erhebliche missionarische Dy-
na mik entfaltete, sich in der Spätantike im gesamten Mittelmeerraum und seiner 
Um welt verbreitete und zu einer polyzentrischen Religionskultur entwickelte 
(deren umfassende Einheit durch intensive schriftliche Kommunikation, gele-
gent lich auch in personaler Form auf Reichssynoden sichtbar gemacht wurde), 
be saß und behielt das Judentum seine Gravitationszentren vor allem im Osten, 
d. h. in der Levante, zeitweise in Alexandria und dauerhaft in Mesopotamien. 
Hier traf es auf den entstehenden Islam und auf das orientalische Christentum, 
das erst im Gefolge der christologischen Streitigkeiten des 5. und 6. Jahr hunderts 
tatsächlich in eine ‚exegetische‘ Phase eintrat und damit zeitgleich mit dem Islam 
zur spätantiken Religion wurde. Aber es ist zu bedenken, dass dieser Begriff das 
Chris tentum in anderen Regionen im selben Zeitraum kaum noch angemessen 
cha rakterisiert. Diesen zeitlichen und räumlichen Verschiebungen muss eine Ge-
schichte des Christentums in der Spätantike Rechnung tragen – und ebenso eine 
Re ligionsgeschichte der Spätantike, die freilich erst noch zu schreiben wäre.
Auch das eingangs erwähnte Oxford Handbook of Late Antiquity kennt solche 
Verschie bungen, allerdings nur in geographischer Hinsicht.64 Eine darüber hi-
naus gehende diachrone Analyse, die kulturelle und religiöse Dynamiken der 
Spätantike fokussiert, scheint mir vielversprechend. Insbesondere der Fokus auf 
das Ver hältnis von Bildung und Religion könnte das Gesamtbild differenzierter 
er schei nen lassen, weil damit eine Grundkonstante der internen Konstitution 
reli giö ser Identität und zugleich der externen Kommunikation unter Religionen 
– in An knüpfung und Abgrenzung untereinander, aber durchgehend bezogen 
auf die klas sische Antike – in den Blick kommt. Dass dabei auf allen Ebenen 
Pluralisierung sichtbar wird, ist weniger überraschend als die Beobachtung 
struktureller und inhaltlicher Gemeinsamkeiten; als verbindende Elemente wä-
ren möglicher wei se der Aristotelismus, sicher aber die enkyklios paideia und der 
Platonismus zu nennen, zumindest wenn man das griechisch- und lateinisch-
sprachige Christentum und das hellenistische Judentum einbezieht.
64  Scott Fitzgerald Johnson, „Preface: On the Uniqueness of Late Antiquity“, in: The Oxford 
Handbook of Late Antiquity, hg. von Scott Fitzgerald Johnson, Oxford 2012, S. xi–xxix.
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Sollte man daher in Anlehnung an das kulturwissenschaftliche Konzept der 
‚multiplen Modernen‘ (Shmuel Eisenstadt) von ‚multiplen Spätantiken‘ sprechen? 
Das wäre mehr als nur ein Wortspiel: Auf diese Weise ließe sich synchronen Un-
terschieden wie diachronen Ähnlichkeiten Gerechtigkeit erweisen. Das Konzept 
von ‚Spätantike‘ würde jedenfalls gewinnen, wenn die faktisch zu beobachtende 
synchrone und diachrone Pluralität innerhalb spätantiker Religionskulturen 
in das Konzept dieser Epoche einbezogen würde65 – und wenn statt von einer 
Epo che von einem Denkraum ausgegangen würde, in dem ungleichzeitige Ent-
wick lungen zueinander in Beziehung gesetzt würden, ohne auf lineare Rezep-
tions vorgänge reduziert zu werden. Das aber würde, um zur Ausgangsfrage zu-
rück zukehren, das Paradigma der Spätantike gerade auch für ein religions- und 
kulturgeschichtlich sensibilisiertes Konzept von Kirchengeschichte respektive 
Ge schichte des Christentums attraktiv machen. Es spräche dann nämlich ein in­
haltliches Argument dafür, die Geschichte des spätantiken Christentums in ver-
schie denen Regionen bis zu unterschiedlichen Zeitpunkten zu führen und mit 
gu ten Gründen wiederum chronologisch parallele Entwicklungen als spät antike, 
by zantinische oder mittelalterliche Geschichte zu klassifizieren.66 Griechisch- rö-
mi sche Religion, Judentum und Islam wären in diese Geschichte des Christen-
tums einzubeziehen – und letzterer nicht nur als Bedrohung der mediterranen 
Antike, sondern als neuer intellektueller und religiöser Diskurspartner. Wie 
die Geschichte des Christentums in der Spätantike unter diesen Vorzeichen zu 
schreiben wäre, wird der Verfasser dieser Zeilen erst noch zu zeigen haben. Für 
die Verständigung darüber, was Thema dieser Geschichte in den formativen 
Jahrhunderten nach Christi Geburt sei, wäre eine Auseinandersetzung mit dem 
‚Denk raum Spätantike‘ aber in jedem Fall von grundlegender Bedeutung.
65  Das liegt auf einer anderen Ebene als der Vorschlag, von ‚zweierlei Spätantiken‘ zu spre-
chen, deren eine (in Byzanz) ‚spät‘ im Sinne von ‚auf die Antike folgend‘ wäre, während die 
andere (im Abendland) eine qualitative Konnotation als „greisenhaft, absterbend“ trüge – 
so Alfred Heuß, „Antike und Spätantike“, in: Spätzeit. Studien zu den Problemen eines histori­
schen Epochenbegriffs, hg. von Johannes Kunisch, Berlin 1990, S. 27–90, hier S. 70–83. 
66  So bezieht die neueste evangelische Darstellung – Volker Leppin, Geschichte des Christentums 
im Mittelalter, Tübingen 2012 – alles, was östlich der lateinischsprachigen Welt liegt, nicht in 
die Darstellung ein (S. 12) und berücksichtigt Byzanz und den Islam lediglich als Faktoren, 
die ab extra auf den Westen einwirkten (S. 22–27).
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